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भारतीय आध्यात्मिकता का सुमधुर फल 


“ प्रत्यक्ष अनुभव से यह स्पष्ट दिखाई. देता है, कि श्रीमद्भगद्द्गौता 
वर्तमान युग में भी उतनी ही नाबिन्यपूर्णो एवं स्फूतिदात्री है, जितनी कि महा- 
भारत में समाविष्ट होते समय थी । गीता के सन्देश का 
प्रभाव केवल दानिक अथवा विद्वच्चर्चा का विषय नहीं हैं, 
अपितु आचार-विचारों के क्षेत्र में भी विद्यमान्‌ होकर मागं 
बतलानेवाला है । एक राष्ट्‌ तथा संस्कृति का पुनरुज्जीवन 
गीता का उपदेश करता आया है । संसार के अत्युच्च शास्त्र- 
विषयक ग्रन्थों में उसका अविरोध से समावेश हुआ हे । 
गोताग्रन्थ पर स्वर्गीय लोकमान्य तिलकजी की व्याख्या निरी 

बाबू अरविन्द घोष मल्लीनाथी व्याख्या नहीं है। वह एक स्वतंत्र प्रबन्ध है। 
उसमें नैतिक सत्य का उचित निदर्शन भी है। अपनी सूक्ष्म 

और व्यापक विचारप्रणाली तथा प्रभावोत्पादक: लेखनगेली के कारणा मराठी भाषा 
का पहली श्रेणी का यह पहला प्रचएड गद्यग्रन्थ अभिजात वाङमय में समाविष्ट हुझा 


— 


है । शिस एकही ग्रन्थ से यह स्पष्ट होता है, कि यदि तिलकजी सोचते तो मराठी 


साहित्य और नीतिशास्त्र के इतिहास सें एक श्रनोखा स्थान. पासकते । किन्लु 
'बिघाता ने उनको महत्ता के लिये वाङमयक्षेत्र नहीं रखा था ! इसलिये केवल 
सनोरंजनार्थं उन्होंने श्रनुसंघान का महान्‌ कार्य्यं किया । यह अर्थपूर्ण घटना है कि 
उनकी कीति अजरामर करनेवाले (उनके अनुसंघान-ग्रम्थ उनके जीवितकाय्यों से 
'बिवशतापूर्वेक लिये हुए विश्वान्तिकाल में निमित हुए हैं । स्वर्गीय तिलक जी की 
प्रतिभा के ये गोएा आविष्कार भो इस हेतु से सम्बद्ध हैं कि इस राष्ट्र का महान्‌ 
भवितव्य उसके उज्ज्वल गतेतिहास के योग्य. हो । गीतारहस्य का विषय जो 
गीताग्रन्य है बह भारतीय आध्यात्मिकता का परिपक्व सुमघुर फल ह्‌ । मानवी 
-श्रम, जीवन और कमें को महिमा का उपदेश अपनी ग्रधिकारवाएी से देकर सच्चे 
अध्यात्स का सनातन सन्देश गोता दे रही है; जो कि आधुनिक: काल के ध्येयवाद 
के लिये आवश्यक है। 

¬ बाबू अराचिंद्‌ घोष 


दिव्य 'टीका! मौक्तिक 


` ” बाल्यावस्था में ही मुझे ऐसे शास्त्रीय ग्रन्थ की श्रावश्यकता प्रतीत होने 


पक हो । 
, जो कि जीवितावस्था के मोह तथा कसौटी के समय उचित मागदशक हू 
त ` मेने कहीं पढ़ा था, कि केवल सात सौश्लोकों में गीता 


ने सारे शास्त्रों का और उपनिषदों का सार-गागर में 


श सागर-भर दिया है । मेरे मन का निइचय हुआ । 
गीतापठन सुविधाजनक होने की दृष्टि रखकर मेने 
संस्कृत का अध्ययन किया। वर्तमान अवस्था में तो गीता 
मेरा बाइबल या कुराए ही नहीं; बल्कि प्रत्यक्ष माता 

८ / हो हुई है। ग्रपनी लौकिक माता से तो कई दिनों से में 
महात्मा गान्धी बिछुडा हुँ! किन्तु तभीसे गीतामेया ने ही मेरे जीवन 

Af में उसका स्थान ग्रहण कर लिया है और' उसकी 

बुटी नहीं के बराबर करं दी । श्रापत्काल में वही मेरा सहारा है । 

स्वर्गीय लोकमान्य तिलकजी. ्रपने अभ्यास एवं विद्वत्ता के ज्ञानसागर से 

“गीता प्रसाद ' के बलपर.ही यह दिव्य टोका-मौक्तिक पा चुके। बुद्धि से आविष्कार 

करने के व्यापक सत्य का भएडार ही उन्हें गीता में प्राप्त हुआ । 

गोतापर तिलकजी. की टीकाही उनका शाश्वत स्मारक हूँ । स्वराज्य के 
युद्ध में विजयश्ी प्राप्त होनेपर भी वह सदा के लिये बना रहेगा। तिलक जी का 
विशुद्ध चारित्र और गीतापर उनकी महान्‌ टीका दोनों बातों से उनकी स्मति 
चिरप्रेरक होगी । उनके जोवनकाल में भ्रथवा साम्प्रत भी श्रेसा कोई व्यक्ति 
सिलना असम्भव हे; जिसका उनसे अधिक व्यापक भ्रोर गहरा शास्त्रज्ञान हो। 
उनकी गीतापर जो अधिकारयुक्त टीका है, उससे अधिक मौलिक ग्रन्थ की 
निमिति न अभीतक हुई है श्रोर न निकट के भविष्यत्काल में होने की संभावना 


में तिलकजी ने अद्वितीय स्थान पा लिया 2 
( बनारस-कानपुर के रभि भाषणा ) 
| >> महात्मा गान्धी 


छ त री 


—- ~ 
Ti 


प्रकाशक का निवेदन 


नक” 


मेरे पितामह स्वर्गीय लोकमान्य बाल गंगाधर तिलक महोदय प्रणीत श्रीमत्‌ 
भगवद्गीता भ्रथवा कर्मयोगशास्त्र ग्रंथ का नवम मुद्रण प्रकाशित करने का 
सुअवसर आज प्राप्त हुआ है । इसके तीन संस्करण लोकमान्यजी के जोवनकाल में 
प्रसिद्ध हो चुके थे । चतुर्थ संस्करण में इस ग्रंथा थोड़े मं इतिहास दिया था। 
यहाँ भी उसको रखना में उचित मानता हूँ । 
गीतारहस्य ग्रन्थ लो. तिलक महोदय ने बर्मा के मएडाले नगर सं कारागहवास 
के समय में लिखा था यह प्रस्ताव सर्वत्र सुविदित है । इस ग्रन्थ के :मसविदे का 
्रारस्भ मएडाले में ता. २ नवम्बर सन १६१० में करके लगभग ६०० पृष्ठों का 
यह सम्पुएो ग्रन्थ ता. ३० माचे १६११ के रोज (अर्थात्‌ केवल पाँच महीनों सं) 
उन्होंने श्रपने हाथ से अलग कर दिया, ऐसा हमारे पास को इस ग्रन्थ की सूल पेन्सिल 
से लिखी हुई हस्तलिखित चार प्रतियों से ज्ञात होता है सोमवार, ता. ८ जून 
१६१४ इस रोज्‌ लोकमान्य महोदय की मएडाले के कारागृह. से मुक्तता हुई। 
वहाँ से पुणें को लोट भ्राने पर कई सप्तकों तक राह देखके भी, मएडाले के कारा- 
गृह के अधिकारी के स्वाधीन की हुई गीतारहस्य को हस्तलिखित पुस्तक जल्दी 
वापिस करने का सरकार का इरादा देख नहीं पड़ा । जैसे जैसे अधिक दिन व्यतीत हो 
जाने लगे, वैसे वैसे सरकार के हेतुश्रों के लिये लोक भ्रधिकाधिक साशंक होते चले । 
कोई कोई तो आखिर स्पष्ट कहने लगे कि “ सरकार का विचार कुछ ठोक नहीं 
मालूम होता। पुस्तकें वापिस नहीं करने का ढंग ही ज्ञात होता है ”। एसे शब्द जब 
किसी के मुंह से निकल कर लोकमाऱ्यजी के कानों पर श्राते थे, तब वे कहा करते 
थे, कि--डरने का कुछ कारए नहीं। ग्रन्थ यदि सरकार के स्वाधीन है, तो भी 
उसका मजमून मेरे मस्तिष्क में हैँ। निवृत्ति के समय मे शांतता से सिहगढ के किले पर 
सेरे बंगले में बैठ कर ग्रन्थ फिर से मे यथास्थित लिख डालूँगा '। - यह ग्रात्मविशवास 
को तेजस्वी भाषा उतरती उम्नवाले--श्रर्थात्‌ ६० वर्ष के--वयोवृद्ध गृहस्थ की है, और 
यह ग्रन्थ मामूली नहीं; बल्कि गहन तत्त्वज्ञान के विषय से भरा हुआ ९०० पुष्ठों का 
है । इन सब बातों को ध्यान में लेने से लोकमान्य महोदय के प्रवृ त्तिपर-प्रयत्तवाद 
की यथार्थ कल्पना त्वरित हो जाती है । सुभाग्य से तदनन्तर जल्दी से सरकार 
की आर से सभी पुस्तकें सुरक्षित वापिस हुई; और लोकमान्य के जीवनकालमें 
थ .की तीन: हिन्दी आ्रावृत्तियाँ प्रकाशित हुई. . .!. ..... . |, ८5 


| आर तीसरी को उत्तराध भाग हसरा इस प्रकार संज्ञाएं दीग 


गीतारहस्य श्रथवा कर्मयोगशास्त्र । 


गीतारहस्य का मूल मसविदा चार पुस्तकों में था, यह उल्लेख ऊपर किया 
०० ८ कों > ब्रत ०] व् ७७, रि चय स प्रकार है न 
गया है । उन पुस्तकों के सम्बन्ध म्‌ व प्रिचय इ 
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* पुस्तक की श्रनुक्रमिका, समर्पण और प्रस्तावना भी लोकमान्य सहोदय ने 
कारागृह में लिखी यौ; श्र जगह जगह पर कौन कौन-सो बातें रखनी थीं, उनकी 
सुचना भो लिख कर ग्रन्थ परिपुण कर रखा था। उसपर से, उनको कारागृह 
से अपने जीते जी मुक्तता होगी या तहीं इस बात का भरोसा नहीं था; श्रौर 
सुक्तता न होने के कारणा अपने परिश्रमपूर्वक संपादन किया हुआ ज्ञान ग्रोर उस 
से सुचित बिचार व्यर्थ न जायें; बल्कि उनका लाभ झाली पीढ़ी को मिले 
यह उनको अत्युत्कट इच्छा थी, यों ज्ञात होता हूँ । पुस्तक को अनुक्रमणिका 
पहले दोनों पुस्तकों के प्रारम्भ में उन पुस्तकों के विषय की ही है; पुस्तक का 
मुखपृष्ठ श्रोर समपंए तीसरे पुस्तक सें २४५ से २४७ पृष्ठों में हे ग्रौर प्रस्तावना 


वत्ति की प्रस्तावना के श्रन्तिम पेरिग्राफ के पहले के पेरिप्राफ में है । अ 
येरिग्राफ़ तो कारागह सं ही लिखा हुआ था sure 
उनमें से पहली पुस्तक में पहले गाठ प्रकरणों को 'पूर्वाध संज्ञा दो गई हे 
को उत्तराध भाग पहला 
ई हैं। उसपर से ग्रंथ के 
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प्रथम दो भाग:करने का उनका विचार था. यों ज्ञात होतां हैं। 'उनमें से पहली पुस्तक 
के ओठ प्रकरणों का सर्संविदा केवल एक महीने में हो लिखकर तैयार हुआ था; ग्रौर 
ये ही प्रकरण अत्यस्त सहत्त्व के है.। उस पर से. लोकमान्य महोदय इस विषय से 
कितने ओतप्रोत तैयार थे, इसंका और उनके अस्खलित प्रवाहः कां यथार्थं ज्ञान 
पाठकों को सहज ही होगा । पुस्तकों से पृष्ठ फाड़ देने को श्रथवा नये जोड़ने की 
कारागृह के नियमानुसार उनको आज्ञा न थी; किन्तु विचार से सुचित होनेचाली 
बातों को नये पृष्ठों के भीतर जोड़ने की सुविधा उनको मिलो थी। यह खबर दूसरे और 
तीसरे पुस्तक के मुखपृष्ठ में भ्रन्दर के बाजू में दी हुई बातों से ज्ञात होती हँ। पहली 
'तीन पुस्तकें एक एक महीने की अवघि में लिखी हैं । श्रन्तिम पुस्तक सिर्फ़ एक पक्ष 
में लिखी हुँ। मुख्य बाबत दाहिने हाथ के तरफ्‌ के पुष्ठों पर लिखके उन पृष्ठों के पीछे 
की कोरी वाजू पर अगले पृष्ठ पर की अधिक बढ्नेवाली बाबत जोड़ी हैँ । श्राशा 
है, कि मूल हस्तलिखित प्रति-सम्बन्धी जिज्ञासा इस विवेचन से पूर्ण होगी । 
इस ग्रन्थ का जन्म होने के पहले प्रस्तुत विषय के सम्बन्ध में उनका व्यासंग 
जारी था, इसका उत्तम प्रमाए उनके और दो ग्रन्थों में हैं। “मासानां मांशीर्षोऽहं' 
(गीता. १०-३५ गीतारहस्य पृष्ठ ७६०) इस इलोक का ग्रथ (भावार्थे) निश्चित 
करते समय उन्होंने वेद के महोदधि सें डूबके ' ओरायन ' रूपी मुक्ता जनता के 
स्वाधीन की है; और वेदोदधि का पर्यटन करते करते ही आर्यो के सूल वसतिस्थान 
का पता लगाया है । कालानुक्रम से गीतारहस्य अन्तिम ठहरा; तो भी. महत्त्वदृष्टि 
से उसको ही--ऊपर के दो पुस्तकों का पूर्ववृत्तान्त ध्यान में रखने से- श्राच्चस्थान 
देना पड़ता है । गीता के संबंध के व्यासंग से ही ये दो पुस्तक निर्माण हुई, हैं । 
/ झोरायन! पुस्तक की प्रस्तावना में लोकमान्य महाशय ने गीता के अभ्यास 
का उल्लेख किया है । हे बा 
“ओरायन ” और “ रायो का मूल वसतिस्थान ” ये दोनों ग्रंथ यथावकाश 
प्रसिद्ध हुए और जगतूभर में.विख्यात हो चुके । परन्तु गीतारहस्य लिखने का 
भुहूतं लोकमान्य के तीसरे दीघं कारावास से प्राप्त हुआ । ऊपर लिखे हुए दोनों 
ग्रंथों का लेखन भी कारागृहे में ही हुआ है । सारवेजनिक प्रवृत्तियों की उपाधि 
से सुक्त हो कर ग्रंथलेखन के लिये आवश्यक स्वस्थता कारागह सें मिल सको । 


'परन्तु प्रतयक्ष ग्रंथलेखन का श्रारम्भ करने के पूर्व में उनको बड़ी भारी मुसीबतों 


से झगड़ना पड़ा । उन्हें उनके ही शब्दों में इस जगह कहना उचित हूँ :-- 


“ ग्रंथ के संबंध में तीन वक्‍त तीन हुक्म आये. ..सब पुस्तकें मेरे पास रखने 


का कुछ दिन बन्द होकर सिर्फ़ चार पुस्तकं एक ही समय रखने का हुक्म हुआ । 


उस पर बर्मा सरकार को श्रं करने पर ग्रंथलेखन के लिये सब पुस्तकें सेरे 
'पास रखने की परवानगी हुई । पुस्तकों को संख्या जब में वहाँ से लोटा, तब ३५० 
से ४०० तक हुई थी । ग्रंथलेखन के लिये जो कागज देने में आते थे, वे छूटे न 


१० गीतारहसमर प्रथवा कर्मयोगशार । 


0 दोनों ओर 
के भीतर के सफ़े गिनकेः झौर उनपर करत 
गोर लिखने को स्याही न देके सिः पे 
तिलक महाशय के छूटने के बाद की 


देकर, जिल्दबंद किताब बाँध 
नम्बर लिख कर देने में झाते थे; 
छोल कर देने में राती थीं”! ( लोकमान्य 
पहली सुलाक्रात.-- “केसरी” ता, ३० जून १९१४) 

अपनी कल्पनाशक्ति को थोड़ा ही गौर तान देने से वाचकवृन्द तिलक महोदय 
को ग्रत्यलेखन में कैसी मुसीबतों का .सामना करना पड़ा होगा, यह ब 
समक लेंगे । तिस पर भी उनकी पर्वाह न करके सन १६१० के जाडे स उग्हों ने 
हस्तलिखित नक़ल लिखकर तैयार कर दी । पुस्तक का कच्चा मसविदा तैयार होने 
को खबर उन्होंने १६११ साल के प्रारम्भ में एक पत्र मे देने पर वह पत्र सन 
१९१९के माचे महीने में “मराठा” पत्र की एक संख्या में समग्र प्रसिद्ध 
हुआ । गोतारहस्य में दिया हुआ विवेचन लोगों को अधिक सुगस हो, इस कारण 
से तिलक! महोदय ने सन १९१४ के गएोशोत्सव में चार व्याख्यान दिये थे; 
गौर बाद में ग्रन्थ छापने के काम का आरम्भ होने पर १६१५ के जून महीने मं 
उसका पूर्णावतार हुआ । इसके आगे का पूर्ण इतिहास सर्वत्र सुविदित हँ । 


कागजञ-महरगता के दिनों में जेसा कागज मिल गया उसौपर अ्रष्टस संस्करण 
प्रकाशित करना पड़ा । श्रिस ग्रंथ का ग्रष्टम संस्करण ईसवी सन १९४८ में प्रकाशित 
हुआ। कश्री कारणोंसे यह कार्य संतोषप्रद न हो सका । ई. स. ४८ में 
महात्मा गान्धीजी को हत्या के ग्रनन्तर सारे महाराष्ट्रभर जो अग्निकाएड हुआ उसमें 
( लोकसंग्रह' मुद्रणालय भी भस्मसात्‌ हुआ; जिसमें इस ग्रन्थ के ग्रष्टम मुद्रएा का 
काय्यं चालू था। उसके कारए इस ग्रन्थ का आधा कार्य्य वेसाही छोड़ना पड़ा । 
ऐसी ग्रवस्था में न्य मुद्रणालयोंको सहाय्यता हमें लेनी पड़ी, किन्तु मूलग्रन्थ 
जेसे टाइपोंकी वहाँ भी कमी थी । मुद्रए के अन्य साधन भी ग्रत्यल्प थे। श्रिसी- 
लिये किसी तरह ग्रष्टम संस्करण छुपाना पड़ा । 


हि हम,मानते हें कि इस नयी श्रावृत्ति को देखकर पाठक अवश्यही सन्तोष 
पाएंगे । जहाँतक हो सके, इस नवम आवृत्ति को अ्द्ययावत्‌ टिकाऊ एबं 
सुशोभित करने के लिये भारी परिश्रम उठाये गये हे । इसकी विशेषता यह है, कि 
हेरको हा पूतया कपड़े की है; ओरौर ग्रन्थ में सफ़ेद काराज का उपयोग 


कालानुसार ग्राधुनिकता लाने को ट से ग्रम्थ के ऊप ने 
रप द्‌ न र वेष्टन चढ़ाने 
को कल्पना निकल पड़ी । ऐसी चाह थी, कि वेष्टनपर स्वर्गीय लोकमान्य तिलक- 


लता ताजा दै 
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अपेक्षा भो वे दोनों चित्र इतनो सफलतापूर्वक चित्रित किये, कि उनकी अलग 
प्रशंसा करने की कोई श्रावश्यकता नहीं रही । चित्रकार से सोहक एवं श्रत्युत्तम 
चित्र खिचवाये जानेपर भी छपाई का कार्यं उतनी ही लगन से करना पड़ता हे । 
बॉम्बे आर्ट ऑॉफ़्सेट श्रेएड लियो चक्सं ने वेष्टन-छपाई का वह काय्यं अत्यन्त 
अल्पावधि में सुचारु रूपसे पूर्ण कर दिया । 


इस प्रकार इस ग्रन्थ की सजावट में श्रनेकों ने परिश्रम उठाये हैं । स्वतन्त्र 
भारत के भाग्यशाली पाठकों के हाथ में आज यह ग्रन्य हम दे रहे हें। आज्ञा है 
कि पाठक इसका सहर्ष और सानन्द स्वीकार करेंगे । 


गएंशचतुर्थी 


पु, दि. १५ सप्टेस्बर १६५० | / ज. श्रा.उठक 
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अनुवादक की भूमिका . 
2 बुपमिकाः लिंख कर महात्मा तिलक के ग्रन्थ का परिचय कराना मानौं सूर्य. को 
९ दीपक से दिखलाने का प्रयत्न करना हं । यह ग्रन्थ स्वयं प्रकाशमान्‌, होनेः 

के कारण भ्रपता परिचय आप ही दे देता हैं।। परन्तु भूमिका लिखने की प्रणाली-सी 
पड़ गई हु । ग्रन्थ को पाते ही पत्र उलट-पलट कर पाठक भूमिका खोजने लगते ह्‌। 
इसलिये उक्त प्रणाली की रक्षा करने श्रौर पाठकों की मनस्तुष्टि करने के लिये इस 
शीर्षक के नीचे दो शब्द लिखना भ्रांवइयक हो गया है । 

सन्तोष को बात है, कि श्रीसमर्थ रामदासस्वामी को श्रशेष कृपा से तथा 
सद्गुरु भौरामदासानुदास महाराज ( हनुमानगढ़, वर्धा निवासी श्रीधर विष्णु परांजपे) 
के प्रत्यक्ष अनुग्रह से जब से मेरे हृदय में भ्रध्यात्म विषय की जिज्ञासा उत्पन्न हुई है, 
'तभो से इस विषय के ग्रध्ययन के महत्त्वपणं भ्रवसर मिलते जाते हैं। यह उसी कृपा 
और अनुग्रह का फल था कि में संवत्‌ १९७० में श्रीसमर्थ के दासबोध का हिन्दी 
अनुवाद कर सका । श्रब उसी कृपा भ्रौर अनुग्रह के प्रभाव से लोकमान्य बस्न 
गंगाधर तिलकक्ृत श्रीमद्धगवद्वीतारहस्य कें श्रनुवाद करने का अनुपम वरर 
-हाथ लग गया है। 

जब मुझे यह काम सौंपा गया, तब ग्रन्थकार ने अपनी यह इच्छा प्रगट की, कि 
सूलग्रन्य में प्रतिपादित सब भाव ज्यों-के-त्यों हिन्दी में पृएातया व्यक्त किये जायें । 
क्योंकि ग्रन्थ में प्रतिपादित सिद्धान्तों पर जो आक्षेप होंगे, उनके उत्तरदाता म्‌ल 
लेखक ही हैं । इसलिये मेने पने लिये दो कर्तव्य निश्चित किये ।-- (१ ) यथामति 
मूलभावों की पूरी पूरी रक्षा को जावे; और (२ ) अनुवाद की भाषा यथाशक्ति शुद्ध, 
सरल, सरस ओर सुबोध हो । ग्रपनी अल्पवृद्धि और सामथ्यं के अनुसार इन दोनों 
कतंव्यों के पालन करने में मेने कोई बात उठा नहीं रखो है । और सेरा आन्तरिक 
विश्वास है, कि सूलग्रंथ के भाव यत्किञ्चित्‌ भी ग्रन्यथा नहों हो पाये हुँ । परन्तु 


~ 
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महत्त्वपूर्ण विषय को समभाने के लिये उन सब साधनों को सहायता ली गई है,. कि 
जो हिन्दी साहित्य-संसार में प्रचलित हैं; फिर भी स्मरएा रहे, कि यह केवल अनुवाद: 
ही हुँ--इसमें वह तेज नहीं श्रा सकता, कि जो मूलग्रंथ में है। गीता के संस्कृत इलोकों 
के मराठी अनुवाद के विषय में स्वयं महात्मा तिलक ने उपोद्धात (पृष्ठ ५९८) में यह 
लिखा है :--स्मरए रहे, कि अनुवाद आखिर अनुवाद ही है। हमने अनुवाद में गीता 
के सरल, खुले और प्रधान भ्रथं को ले आने का प्रयत्न किया हैं सही; परन्तु संस्कृत 
शब्दों में और विशेषतः भगवान्‌ की प्रेमयुक्त, रसीली, व्यापक और क्षए क्षएा सें 
नई रुचि उत्पन्न करनेवाली वाणी में लक्षणा से अनेक व्यंग्यार्थ उत्पन्न करने का जो 
सामथ्यं हुँ, उसे जरा भी न घटाबढ़ा कर दूसरे शब्दों में ज्यों-का-त्यों झलका देना 
असम्भब हूँ ...। ” ठीक यही बात महात्मा तिलक के ग्रंथ के इस हिन्दी अनुवाद के 
विषय में कही जा सकती हूँ । 

एक तो विषय तात्विक, दूसरे गम्भीर और फिर महात्मा तिलक की वह झोज- 
स्विनी, व्यापक एवं बिकट भाषा, कि जिसके मर्म को ठीक ठीक समझ लेना कोई 
साधारण बात नहीं है । इन डुहरी-तिहरी कठिनाइयों के कारए यदि वाक्य- 
रचना कहीँ कठिन हो गई हो, दुरूह हो गई हो या श्रशुद्ध भी हो गई हो, तो 
उसके लिये सहृदय पाठक सुझे क्षमा करें । ग्रंथके अनुवाद में किन किन कठि- 
नाइयों से सामना करना पड़ता है श्रौर श्रपनी स्वतन्त्रता का त्याग कर पराधीनता 
के किन किन नियमों से बन्ध जाना होता है ? इसका अनुभव वे सहानभूतिञ्चील 
पाठक ओर लेखक ही कर सकते हुँ, कि जिन्होंने इस ओर कभी ध्यान दिया हुँ । 

राष्ट्रभाषा हिन्दी को इस बात का अभिमान है, कि वह महात्मा तिलक के 
गीतारहस्थसम्बन्धी विचारों को भ्रनुवादरूप में उस समय पाठकों को भेट कर सकी 
है, जब कि और किसी भी भाषा का अनुवाद प्रकाशित नहीं हुआ,--यद्य पि दो एक 
अनुवाद तैयार थे। इससे श्राशा है, कि हिन्दीप्रेमी अवश्य प्रसन्न होंगे । 

अनुवाद का श्रीगणेश जुलाई सन्‌ १६१४ में हुआ था; और दिसंबर में उसकी ` 
पुति हुई । जनवरी १६१६ से छपाई का आरंभ हुआ, जो जून सन १६ १६ में 
समाप्त हो गया । इस प्रकार एक वर्ष में यह ग्रन्थ तैयार हो पाया । यदि मित्रमंडली 
ने मेरी पुए सहायता न की होती तो में इतने समय में इस काम को कभी पुरा न कर 
सकता। इनमें वेद्य विशवनाथराव लुखे और श्रीयुत मौलिप्रसादजी का नाम उल्लेख 
करने योग्य है। कविवर बा० मैथिलीझरएा गुप्त ने कुछ मराठी पद्यों का हिन्दी रूपा-- 
न्तर करने में श्रच्छी सहायता दी है इसलिये ये धन्यवाद के भागी हें। श्रीयुत पं० 
लल्लीप्रसाद पाएडेय ने जो सहायता की है, वह अवएंनीय एवं अत्यन्त प्रशंसा के योग्य ` 
है । लेख लिखने में, हस्तलिखित प्रति को दुहराने सें और प्रूफ का संशोधन करने में 
आपने दिनरात कठिन परिश्रम किया है। श्रधिक क्या कहा जाय ! घर छोड़ कर 
महीनों तक आपको इस काम के लिये पुने में रहना पड़ा है । इस सहायता और उप- 


गीतारहस्य प्रथवा कर्मयोगशास्त्र । 


धन्यवाद दे देने से ही नहीं हो जाता । हृदय जानता है, 
कि मै ग्रापका कंसा ऋणी हूँ ! हि० चि० ज० के संपादक श्रीयुत भास्कर रामचंद्र 
आलेराव ने तथा भर भी अनेक मित्रों नें समय समय पर 'यथाशक्ति सहायता की 
है। भ्रतः इन सब महाशयों को में आन्तरिक धन्यवाद देता हूँ । 

एक वर्ष से प्रधिक समय तक इस ग्रन्थ के साथ मेरा श्रहोरात्र सहवास रहा 
है। सोते जागते इसो ग्रन्थ के विचारों को मधुर कह्पनाएँ नज़रों में भूलती रही हें। 
इन विचारों से मुझे मानसिक तथा ग्ात्मिक अपार लाभ हुआ है। अतः जगदीश्वर 
से यही विनय है, कि इस ग्रन्थ के पढ़नेवालों को इससे लाभान्वित होने का मंगलमय 
आशोर्वाद दीजिय । 


श्रीरामदासी मठ, रायपुर ( सी. पी. ) 
-देवशयनी ११, मंगलवार, संवत्‌ १९७३ वि० WFR) 
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प्रस्तावना 
संतों की उच्छिष्ट उक्ति है मेरी बानी । 
जानू उसका भेद भला -क्या, में अज्ञानी || ३ 

00. मदभगवद्गीता पर ग्रनेक संस्कृत भाष्य, टीकाएँ तथा देशी भाषाओं 

श्री ज सर्वमान्य निरूपणा हेँ। ऐसी अवस्था सं यह ग्रन्थ क्यों प्रकाशित 

किया गया ? यद्यपि इसका कारणा ग्रन्य के श्रारम्भ में ही बतलाया दिया गया 
हे, तथापि. कुछ बातें 'ऐसो रह गई हैं, कि जिनका ग्रन्थ के प्रतिपाद्य 
विषय के विवेचन में उल्लेखन हो सकता था। उन बातों को प्रकट करने 
के लिये प्रस्तावना को छोड और दूसरा स्थान नहीं है। इनमें सब से पहली 
बात स्वयं ग्रन्थकार-के विषय में हैं। कोई तेतालोस वर्ष हुए, जब हमारा 
भगवद्गीता से प्रथम परिचय हुआ था। सन १८७२ ईसवी में हमारे पुज्य 
पिताजी श्रम्तिम रोग से आक्रान्त हो शय्या.पर पड़े हुए थे। उस समय 
उन्हें भगवद्गीता को भाषाविवृति नामक _मराठी टीका सुनाने का काम 
हमें भिला था। तब, अर्थात्‌ अपनी आयु के सोलहवें वर्ष में गोता का 
भावार्थ पु्णंतया- समर सें न आ सकता था। फिर भी छोटी अवस्था में 
मन पर जो संस्कार होते हैं, वे दृढ हो जाते हें। इस कारण उस समय 
भगवद्गीता के सम्बन्ध में जो चाह उत्पन्न हो गई थी, वह स्थिर बनी 
रही । जब संस्कृत ग्रौर अंग्रेजी का अभ्यास अधिक हो गथा, तब 
हमने गीता के संस्कृत भाष्य, - अन्यान्य टीकाएँ और मराठी तथा अंग्रेजी 
सें लिखे हुए नेक पएिडतों के विवेचन समय समय पर पढ़े। परन्तु, अब 
सन में एक शङ्का उत्पन्न हुई; ओर वह दिनोंदिन बढ़ती ही गई। वह 
शङ्का यह हैं, कि जो गीता उस 'अर्जुत को युद्ध में प्रवत्त करने के लिये 
बतलाई गई हुँ, कि जो अपने स्वजनों के साथ युद्ध करने को बड़ा भारी 
कुकर्म समझ कर खिन्न हो गया था, उस गीता में ब्रह्मज्ञान से या भक्ति से 
मोक्षप्राप्ति को विधि कः तिरे मोक्षमार्ग का-विवेचन क्यों किया गया है? यह 
दाङका इसलिये ोर भी:दृढ' होती गई, कि गीता की किसी. भी टीका सें 
इस बिषय का योग्य उत्तर दूँढे न मिला । कौन, जानता . है, कि हमारे ही 
हात भर लोगो को हक यही शंका हुई न होगी ! परन्तु टाँकाग्रो पर हो 
निर्भर रहने से: टीकाकारो का दिया, हुआ - उत्तर समाधानकारक न भौ जंचे, 
तो भी उसको Sh इसरा उत्तर सूता हो नहीं है। इसीलिये हमने 
गोता की समस्त ट॑ झोर भाष्यों को लपेट कर धर दिया; और केवल 
fs ie SoS SR कल 
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गीता के ही विचारपूर्वेक अनेक पारायएा किये। ऐसा करने पर' टीकाकारों केः 
चंगुल से छूटे; और यह योध हुप्रा कि गीता निवृत्तिप्रधान नहीं हैँ; . वह तो? 
कर्मप्रधान है । और अधिक क्या कहें !' गीता. में ग्रकेला “योग” शब्द होः 
'कर्मयोग' के श्रर्थ में प्रयुक्त हुआ है । महाभारत, वेदान्तसुत्र, उपनिषद्‌ और: 
वेदान्तशास्त्रविषयक अन्यान्य संस्कृत तथा अंग्रेज़ी भाषा के ग्रन्थों के ग्रध्ययन से भी: 
यही मत दृढ होता गया; और चार पाँच स्थान में इसी विषयों पर व्याख्यान इस: 
इच्छा से दिये कि सर्वसाधारएा में इस विषय को छेड़ देंने से अधिक चर्चा होगी ।: 
एनं सत्य तत्त्व का निएांय करने में और भी सुविधा हो जायगी । इनमें से पहला” 
व्याख्यान नागपुर में जनवरी सन्‌ १६०२ में हुआ; आर दूसरा सन्‌ १६०४ ईसवी : 
के अगस्त महीने में, करबीर एवं संकेशवर मठ के जगद्गुरु श्रीशंकराचार्य की” 
श्राज्ञा से उन्हीं की उपस्थिति में संकेश्‍वर मठ में हुआ था। उस समय ' नागपुर- 
वाले व्याख्यान का विवरण भी समाचारपत्रों में प्रकाशित हुआ । इसके भ्रति: 
रिक्त इसी विचार से, जब जब समय मिलता गया, तब तब कुछ विद्वान्‌ मित्रों : 
के साथ समय समय पर वाद-विवाद भी किया । इन्हीं मित्रों में स्वर्गीय श्रीपती बाबा 
पभगारकर थे । इनके सहवास से भागवत सम्प्रदाय के. कुछ प्राकृत . ग्रन्थ देखने 
में आये; और गीतारहस्य में बएात कुछ बातें तों श्राप के श्रोर हमारे वाद- 
विवाद सें ही पहले निश्चित हो चुकी थीं । यह बड़े दुःख की बात है, कि श्राप 
इस ग्रन्थ को न देख पाये । अस्तु; इस प्रकार यह मत निश्चित हो गया, कि 
गीता का प्रतिपाद्य विषय प्रवृत्तिप्रधान है; श्रोर इसको लिख कर ग्रन्थरूप सें 
प्रकाशित करने का विचार किये भी अनेक वर्ष बीत गये। वर्तमान समय में 
याये जानेवाले भाष्यों, टीकाग्ओों, और श्रनुवादों में जो गीतातात्पयं स्वीकृत 
नहीं हुआ है, केवल उसे ही यदि पुस्तकरूप से प्रकाशित कर देते-- और इसका 
कारण न बतलाते, कि प्राचीन टीकाकारों का निश्चित किया हुआ तात्पर्य हमे 
ग्राह्य क्यों नहीं है--तो बहुत सम्भव था कि लोग कुछ-का-कुछ समझने 
लग जाते--उनको भ्रम हो जाता । और समस्त टीकाकारो के मतों का 
संग्रह करके उनको सकारएा भ्रपुर्णंता दिखला देना, एवं अन्य धर्मो तथा. 
तत्वज्ञान के साथ गीताधमं की तुलना करना कोई ऐसा साधारएा काम न था, 
जो झोधतापुर्दक चटपट हो जाय। अ्रतएव यद्यपि हमारे मित्र श्रीयुत दाजी- 
साहब खरे और दादासाहब खापर्ड ने कुछ पहले ही यह प्रकाशित कर दिया था, 
कि हम गीता पर एक नवीन ग्रन्थ शोध्य ही प्रसिद्ध करनेवाले हँ; तथापि 
ग्रन्थ लिखने का काम इस समझ से टलता गया कि हमारे समीप जो सामग्री 
है वह श्रभी श्रपूए है । जब सन: १६०८ ईसवी मं सज्ञा दे कर हस 
सएडाले में भेज दिये, तब इस ग्रन्य:के. लिखे. जाने की श्राज्ा: बहुत कुछ 
घट गई कः । किन्तु कुछ समग्र सें ग्रन्य लिखने के लिये आवश्यक पुस्तक - 
गी. र. प्र. २ Re 


श्म गीतारहस्य श्रवा कर्मयोगशास्त्र । 
आदि सामग्री पुने से मेगा लेने की ग्रनुमति जब! सरकार को मेहरबानी से 
मिल गई, तब सन : १९१०-११ के जाड़े के काल में ( संवत्‌ १९६७ कातिक 
शक्ल २ से चेत्र कृष्णः ३० के भीतर )- इस ग्रन्थ की पाएडुलिपि ( 'मसविदा ) 
मएडाले के 'जेहलखाने में पहले पहल लिखी गई । शरोर फिर समयानुसार 
जैसे जैसे विचार सुझते गये, वैसे वैसे उनमें काटछाट : होती गई ।' उस 
समय समग्र पुस्तकें वहाँ न होने के कारणा, कई स्थानों म ग्रपुणांता रह गई 
थो । यह अपुएता वहाँ से छुटकारा हो जाने पर पूर्ण तो कर ली गई हैं; 
परन्तु अभी यह नहीं कहा जा सकता, कि. यह ग्रंथ सर्वाश में पुएां' हो गया 1 
क्योंकि मोक्ष भ्रौर नीतिधर्म के तत्त्व गहन तो हें ही। साथ ही इस : सम्बन्ध सं 
अनेक प्राचीन रः ग्रर्वाचीन पएडतों ने इतना विस्तृत विवेचन किया है, कि व्यथे 
फैलाव से बच कर यह निर्णाय करना कई बार कठिन हो जाता है, कि इस छोटे-से 
ग्रन्थ में किन किन बातों का समावेश किया जावे ? परन्तु श्रब हमारी स्थिति कवि 
की इस उक्ति के ग्रनुसार हो गई है :-- 1 
यम-सेना की विमल ध्वजा अब “ जरा ' दृष्टि में आती है | 

. करती हुई युद्ध रोगों से देह हारती जाती है। # 
आर हमारे सांसारिक साथी भी पहले ही चल बसे हैँ। अतएव अब इस ग्रन्थ को 
यह समझ कर प्रसिद्ध कर दिया है, कि हमें जो बातें मालूम हो गई हँ; भ्रौर जिन 
विचारों को हमने सोचा है, बे सब लोगों को भौ ज्ञात हो जायें। फिर कोई-न-कोई 
“ समानधर्मा ' असी या फिर उत्पन्न हो कर उन्हें पूर्ण कर ही लेगा। 

श्ारम्भ में ही यह कह देता ्रावश्यक है, कि यद्यपि हमें यह मत मान्य 
नहीं हे, कि सांसारिक कर्मो को गोए प्रथवा त्याज्य मान कर ब्रह्मज्ञान और 
भक्ति प्रभृति तिरे लिवृत्तिप्रधान मोक्षमार्ग का ही निरूपणा गीता में है; तथापि 
हम यह नहीँ कहते, कि मोक्षप्राप्तिमाग का विवेचन भगवद्गीता में बिलकुल 
है ही नहों। हमने भी ग्रन्थ में स्पष्ट दिखला दिया है कि, गीताशास्त्र के 
अनुसार इस जगत्‌ में प्रत्येक मनुष्य का पहला कतंव्य यही है, कि वह परमेश्वर 
के शुद्ध स्वरूप का ज्ञान प्राप्त करके उसके द्वारा अपनी बुद्धि को जितनी . 
द उतनी, और “पवित्र कर ने । परन्तु यह कुछ गीता का मुख्य 

नहीं है । युद्ध के आरम्भ सें अरजुत इस कर्तव्यमोह में फंसा था, कि 

पा क्त्रिय का धर्म भले ही हो; परन्तु कुलक्षय आदि घोर पातक 
होने से जो युद्ध सोक्षप्राप्तिरुप “आ्रात्मकल्याए_का.-ताश् कर डालेगा, उस 
युद्ध को करना चाहिये श्रथवा नह ? श्रत ar 
मोह कर म्‌ लिव पर तएव हमारा यह अभिप्राय है, कि उस 
-- हर करने के लिये शुद्ध वेदान्त लिये शुद्ध वेदान्त के आधार पर कर्मश्रकमं का शरोर 


र 
* महाराष्ट्र कविवर्यं मोरोपन्त को 'केका' का भाव | 


३ । ७ 


„ सहसा ध्यान में नहीं जमता । इसीलिये गीता 


7 प्रस्ताववा। | १३ 


सांथ ही साथ मोक्ष के उपायों का भी पूर्ण विवेचन कर इस प्रकार निइचयं 
कियां गया हे; कि एक तो कमं कभी छ्टते हो नहों हें; ्रौर दूसरे उनको 
छोड़ना भी नहीं चाहिये । एवं गोता में उस युक्ति का--ज्ञानमूलक भक्तिप्रधान 
कर्मयोग का--ही प्रतिपादन किया गया हैं, कि जिससे कर्म करने पर भो कोई 
पाप नहीं लगता; तथा अन्त में उसी से मोक्ष भी मिल जाता है । कर्म-अकर्म 
के या धर्म-प्रधर्म के इस विवेचन को ही वरतंमानकालीन निरे आधिभौतिक 
पण्डित नीतिशास्त्र कहते हैं। सामान्य पद्धति के ग्नुसार गीता के ईलोको के 
क्रम से टीका लिख कर भी यह दिखलाया जा सकता था, कि यह विवेचन 
गीता में किस प्रकार किया गया है ? परन्तु वेदान्त, मीमांसा, सांख्य, कर्म- 
विपाक अथवा भक्ति प्रभृति शास्त्रों के जिन अनेक वादों अथवा प्रमेयों के 
आधार पर गीता सें कर्मयोग का प्रतिपादन किया गया हैँ; ्ौर जिनका 
उल्लेख कभी कभी बहुत ही संक्षिप्त रीति से पाया जाता हूँ, उन शास्त्रीय 
सिद्धान्तों का पहले से ही ज्ञान हुए बिना गीता के विवेचन का पुएां रहस्य 

में जो जो विषय अथवा 
सिद्धान्त आये हैं, उनका शास्त्रीय रीति से प्रकरणों में विभाग करके प्रमुख 
प्रमुख युक्तियोंसहित गीतारहस्य में उनका पहले संक्षेप में निरूपएा किया 


- गया हैं; और फिर वतेमान युग की आलोचनात्मक पद्धति के अनुसार गीता के 


प्रमुख सिद्धान्तों की तुलना अन्यान्य धर्मों के और तत्वज्ञानों के सिद्धान्तों के 
साथ प्रसङ्गानुसार संक्षेप में कर दिखलाई गई हे। इस पुस्तक के पुर्वाध में 
जो गीतारहस्य नामक निबन्ध है, वह इसी रीति से कर्मयोगविषयक एक 
छोटा-सा किन्तु स्वतंत्र ग्रन्थ ही कहा जा सकता है। जो हो; इस प्रकार के 
सामान्य निरूपणा में गीता के प्रत्येक इलोक का पूर्ण विचार हो नहीं सकता 
था । अतएव अन्त में गीता के प्रत्येक इलोक का अनुवाद दे दिया हे; और 
इसी के साथ साथ स्थान पर यथेष्ट टिप्पणियाँ भी इसलिये जोड दी 
गई है, कि जिसमें पूर्वापर सन्दर्भ पाठकों को समझ में भली भाँति श्रा जाय; 
अथवा पुराने टीकाकारों ने श्रपने सम्प्रदाय की सिद्धि के लिये गीता के इलोकों | 
की जो खोंचातानी की है, उसे पाठक समभ जायं ( देखो गी. ३. १७-१६; 
६. ३; और १८. २ ); या वे सिद्धान्त सहज ही ज्ञात हो जायें, कि जो गीता- 
रहस्य में बतलाये गये हँ। श्रौर यह भी ज्ञात हो जाय, कि इनमें से कौन कोन 
सिद्धान्त गीता की संवादात्मक प्रणाली के अनुसार कहाँ कहाँ किस प्रकार आय हैं? 
इसमें सन्देह नहीं, कि ऐसा करने से कुछ विचारों को द्विरुक्ति अवश्य हो गई हैं। 


. परन्तु गीतारहस्य का विवेचन गीता के अनुवाद से पथक्‌ इसलिये रखना पड़ा है, 


कि गीताग्रंथ के तात्पर्य के विषय सं साधारणा पाठकों में जो भ्रम फेल गया हैं, 
वह भ्रम अन्य रीति से पूणांतया दुर नहीं हो सकता था। इस पद्धति से पुव इतिहास 
और ग्राधारसहित यह दिखलाने में सुविधा हो गई हे, कि वेदान्त, मीमांसा ग्रौर 


२०: गोतारहस्य श्रथवा कर्मयोगशास्त्र । 

भक्ति प्रभृति विषयक गीता के सिद्धान्त भारत, सांख्यशास्त्र, वेदान्तसुत्र, उपनिषद्‌, 
और मोमांसा श्रादि मूल ग्रन्थों में कंसे श्रोर कहाँ ग्राये हें ? इसमें स्पष्टतया यह 
बतलाना सुगम हो गया है, कि संन्यासमागं प्रौर क्मयोगमागं में क्या भेद हैँ? तथा 
श्रस्यान्य धर्ममतों और तत्त्वज्ञानो के साथ गीता की तुलना करके व्यावहारिक कमं- 
दृष्टि से गीता के महत्त्व का योग्य निरूपएा करना सरल हो गया हुँ। यदि गीता 
पर अनेक प्रकार को टोकाएं न लिखी गई होतीं; औौर ग्रनेकों ने श्रनेक प्रकार से 
गीता के तात्पर्यार्थो का प्रतिपादन न किया होता, तो हमें अपने ग्रंथ के सिद्धान्त के 


लिये पोषक और ग्रावारभूत मूल संस्कृत वचनों के भ्रवतरएा स्थान स्थान पर देने की - 


` कोई ग्रावश्यकता ही न थी । किन्तु यह समय दूसरा हे; लोगों के मन में यह 
शंका हो जा सकती थी, कि हमने जो गीतार्थ श्रथवा सिद्धान्त बतलाया है, वह ठीक 


है या नहीं ? इसीलिये हमने सर्वत्र स्थलनिर्देश कर बतला दिया है, कि हमारे 
कथन के लिये प्रमाए क्या है और मुख्य स्थानों पर तो मूल संस्कृत वचनों 
को हो अनुवावसहित उद्धत कर दिया हूँ। इसके अतिरिक्त संस्कृत वचनोंको 
उद्धृत करने का शोर भी प्रयोजन है । वह यह, कि इनमें से भ्रनेक वचन वेदान्त- 
रन्यो मं साधारणतया प्रमाणां लिये जते है। अत; पाठकों को यहाँ उनका सहज 
ही ज्ञान हो जायगा श्रौर इससे पाठक सिद्धान्तों को भो भली भाँति समझ सकेंगे । 
किन्तु यह कब संभव है, कि सभी पाठक संस्क्ृतज्ञ हों इसलिये समस्त ग्रन्थ को रचना 
इस ढंग से की गई है, कि यदि संस्कृत न जाननेवाले पाठक--संस्कृत इलोकों को 


छोड़ कर--केवल भाषा हो पढ़ते चले जायें, तो श्रय में कहीं भी गड़बड़ न हो। इस: 


कारण संस्कृत इलोकों का शब्दशः अनुवाद न लिख कर अनेक स्थलों पर उनका 
केवल सारांश दे कर ही निर्वाह कर लेना पड़ा है। परन्तु मूल इलोक सदैव ऊपर रखा 
गया है। इस कारएा इस प्रणाली से भ्रम होने की कुछ भी आशंका नहीं है । 


कहा जाता हे, कि कोहनूर हीरा जब भारतवर्ष से विलायत को पहुँचाया गया 
£ 


स उसके नपे हर बनाने के लिये वह फिर खरादा गया; और, दुबारा खरादे 
पर वह आर भो तेजस्वी हो गया। हीरे के लिये उपयुक्त होनेवाला यह न्याय 


i 
यह सम हो गई है, कि ग्रर्वाचीन काल में भ्राधिभोतिक ज्ञान को पड्चिमी 
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देशों में जैसी कुछ बाइ हुई है, उस बाढ के कारण अ््यात्मशास्त्र फे आधार पर किये 
गये प्राचीन कर्मयोग के विवेचन वर्तमान काल के लिये पूर्णतया उपयुक्त नहीं हो सकते, 
किन्तु यहु;समझ ठीक नहीं; इस समझ की पोल दिखलाने के लिये गीतारहस्य के 
विवेचन में गीता के सिद्धान्तों को जोड़ के ही पश्चिमी पंडितों के सिद्धान्त भी हमने 
स्थान स्थान पर संक्षेप में दे दिये हैं । वस्तुतः गीता का धर्म-प्रधर्म-विवेचन इस तुलना 
से कुछ श्रधिक् सुदृढ नहीं हो जाता, तथापि श्र्वाचीन कालमें ग्राधिभौतिक शास्त्रों की 
अश्वुतपुर्त वृद्धि से जितकी दृष्टि में चक्राचौंच लग गई है; अथवा जिन्हें आजकल को 
एकदेशीय शिक्षापद्धति के कारण आधिभौतिक श्रर्थात्‌ बाह्य दृष्टि से ही नोतिशास्त्र 
का विचार करने की ग्रादत पड़ गई है, उन्हें इस तुलना से तना तो स्पष्ट 
ज्ञात हो जायगा, कि सोक्षधमे श्रौर नीति दोनों विषय आधिभौतिक ज्ञान के 
परे के हैं; और वे यह भी जान जायेंगे, कि इसी से प्राचीन काल में हमारे 
झास्त्रकारों ने इस विषय में जो सिद्धान्त स्थिर किये हैं, उनके आगे मानवी ज्ञान 
की गति श्रब तक नहीं पहुँच पाई है, यही नहीं; किन्तु पश्चिमी देशों में भी 
अध्यात्मदृष्टि से इन प्रशनों का विचार श्रव तक हो रहा हैं, इन आध्यात्मिक ग्रन्थ- 
कारों के विचार गीताशास्त्र के सिद्धान्तों से कुछ अधिक भिन्न नहीं हैं। गीतारस्य के 
भिन्न भिन्न प्रकरणों में जो तुलनात्मक विवेचन है, उनसे यह बात स्पष्ट हो जायगी । 
परन्तु यह विषय श्रत्यन्त व्यापक है, इस कारएा पश्चिमी पंडितों के मतों का जो 
सारांश विभिन्न स्थलों पर हम ने दे दिया है, उसके सम्बन्ध में यहाँ इतना बतला 
देना आवश्यक है, कि गीतार्थ को प्रतिपादन करना ही हमारा मुख्य काम है अतएव 
गीता के सिद्धान्तों को प्रमाण सान कर पश्चिमी मतों का उल्लेख हमने केवल यही 
दिखलाने के लिये किया है, कि इन सिड्टान्तों से परिवमी चीतिशास्त्रज्ञो अथवा पंडितों 
के सिद्धातों का कहाँ तक मेल हैं? और यह काम हमने इस ढंग से किया 
है, कि जिसमें सामान्य मराठी पाठकों को उनका श्रथ समझते में कोई कठिनाई 
न हो। अब यह निविवाद है, कि इन दोनों के बीच जो सूक्ष्म भेद हें--र 
चे हें भी बहुत--प्रथवा इन सिद्धाम्तों के जो पूर्ण उपपादन या विस्तार हें उन्हें 
जानने के लिये सूल पदिचमोी ग्रन्थ ही देखना चाहिये । पश्चिमी विद्वान्‌ कहते हें, कि 
कर्मअ्रकर्सेविवेक श्रथवा नीतिशास्त्र पर नियमबद्ध ग्रन्थ सब से पहले यूनानी 
तत्ववेत्ता श्ररिस्टाटल ने लिखा है । परन्तु हमारा मत है, कि भ्ररिस्टाटल से भी पहले 
उसके ग्रंथ की अपेक्षा अधिक व्यापक और तात्त्विक दृष्टि से इन प्रइनों का विचार 
महाभारत एवं गीता में हो चुका था; तथा अ्रध्यात्मदृष्डि से गीता में जिस नीतितच्व 
का प्रतिपादन किया गया है, उसले भिन्न कोई नीतितत्व अब तक नहीं निकला हूँ \ 
' संन्यासियों के समान रह कर तत्वज्ञान के विचार में शान्ति से आयु बिताना 
अच्छा है अथवा अनेक प्रकार की राजकीय उथल-पुथल करना भला हे--इस ' 
विषय का जो खुलासा ग्ररिस्टाटल ने किया है, वह गीता में हे; और साक्रेटीज् के इस 
मत का भी गीता में एक प्रकार से समावेश हो गया हैं, कि “मनुष्य जो कुछ पाप करता 


२२ गीतारहस्य अ्रथवा कर्मयोगशास्त्र । 


हे, रह अज्ञात से ही करता हैं। ' क्योंकि गीता का तो यही सिद्धान्त है, कि ब्रह्मज्ञान 
से बुद्धि सम हो जाने पर फिर मनुष्य से कोई भी पाप हो नहीं सकता । एपिक्यूरि- 
यन ओर स्टोइक पंथों के यूनानी पछ्डितो का यह कथन भी गीता को राह्म है; कि 
पूर्ण अवस्था में पहुंचे हुए ज्ञानी पुरुष का व्यवहार ही नीतिदृष्ट्या सब के लिये आदर्श 
के समान प्रमाए है; रौर इन पन्थवालो ने परम ज्ञानी पुरुष का जो वर्णन 
किया हे, वह गीता के स्थितप्रज्ञ अवस्थावाले वर्णन के समान है । मिल, स्पेन्सर 
ओर कांट प्रभृति आधिभौतिकवादियो का कथन है, कि नीति की पराकाष्ठा 
अथवा कसोटी यही है कि प्रत्येक मनुष्य को सारी मानवजाति के हितार्थ 
उद्योग करना चाहिये । गीता में बात स्थितप्रज्ञ के ' सर्वभूतहिते रताः ” इस बाह्य 
लक्षणा में उक्त कसोटी का भी समावेश हो गया है। कांट और ग्रीन का नीतिशास्त्र की 
उपपत्तिविषयक तथा इच्द्यास्वातत्र्यसम्बन्धी सिद्धान्त भी उपनिषदों के ज्ञान के आधार 
पर गीता में आ गया हैं। इसको अपेक्षा यदि गीता में और कुछ अधिकता न होती, 


तो भो वह सबेमान्य हो गई होती । परंतु गीता इतने ही से संतुष्ट नहीं हुई; प्रत्युत क 


उसने यह दिखलाया है, कि मोक्ष, भक्ति और नीतिधर्म के बीच आधिभौतिक ग्रंथकारों 


को जिस विरोध का आभास होता है, वह विरोध सच्चा नहीं है। एवं यह भी दिख- "` 


लाया हैं, कि ज्ञान और कमं में संन्यासमागियों की समझ में जो विरोध आड़े राता 
हैं, वह भी ठीक नहीं है । उसने यह दिखलाया है कि ब्रह्मविद्या का ग्रौर भक्ति का 
जो मूलत्व हूँ, बही नीति का और सत्कर्म का भौ श्राधार है। एवं इस बात का भी 
निएंय कर दिया है, कि ज्ञान, संन्यास, कर्म और भक्ति के समुचित मेल से इस लोक 
में रायु बिताने के किस मागे को मनुष्य स्वीकार करे? इस प्रकार गीताग्रंथ प्रधानता 
से कर्मयोग का है; ग्रौर इसोलिये “ ्रह्मविद्यान्तगंत (कर्म-) योगशास्त्र ”, इस नाम 
से समस्त वेदिक ग्रंथों में उसे अग्रस्थान प्राप्त हो गया है । गीता के विषय में कहा 


जाता है, कि “गीता सुगीता कर्तव्या किमन्येः शास्त्र विस्तरे "--एक गीता काही पुरा 


बात कुछ झूठ नहीं है।अतएव जिन लोगों को हिन्दूधर्म और नीतिशास्त्र के मलतत्त्वों 
से परिचय कर लेना हो, उन लोगों से हम सविनय किन्तु ग्रग्रहपुवेक कहते हे, कि 


मूल ही गीता में प्रतिपादित होने के कारएा हम कह सकते हें, कि संक्षेप में किन्तु 


~ 
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. , उल्लिखित वक्‍तव्प से पाठक सामान्यतः समझ सकेंगे, कि गीतारहस्य. के 
विवेचन का कैसा क्या ढंग है? गीता पर जो शांकरभाष्य है, उसके तीसरे 
अध्याय के आरम्भ में पुरातन टीकाकारों के ग्रभिप्रायों का उल्लेख है; इस उल्लेख से 
ज्ञात होता है, कि गीता पर पहले कर्मप्रोगप्रधान टीकाएँ रही होंगी । किन्तु इस समय 
ये टीकाएँ उपलब्ध नहीं हैं । भ्रतएव यह कहने में कोई क्षति. नहीं, कि गीता का 
कमेयोगप्रधान और तुलनात्मक यह पहला ही विवेचन है । इसमें . कुछ इलोको के 
अर्थ उन ग्रर्यो से भिन्न हैं, कि जो आजकल को टीकागओं में पाये जाते हैं । एवं ऐसे 
अनेक विषय भी बतलापे गये हें, कि जो अरब तक को प्राकृत टीकाओं में विस्तार- 
सहित कहीं भी नहीं थे । इन विषयों को और उनकी उपपत्तियों को यद्यपि हमने 
संक्षेप में ही बतलाया है, तयापि यथाशक्य सुस्पष्ट और सुबोध रीति से बतलाने के 
उद्योग में हमने कोई बात उठा नहीं रखी है । ऐसा करने में यद्यपि कहां कहीं 
द्विक्ति हो गई है, तो भी हमने उसको कोई परवाह नहीं की। और जिन शब्दों के 
अर्थ अरब तक भाषा में प्रचलित नहीं हो पाये हें, झुनके पर्याय शब्द उनके साथ-ही- 
साथ अनेक स्थलों पर दे दिये हें। इसके अतिरिक्त इस विषय के प्रमुख प्रमुख सिद्धान्त 
सारांशरूप से स्थान स्थान पर, उपपादन से पृथक्‌ कर दिखला दिये गये हें । फिर 
भी शास्त्रीय और गहन विषयों का विवार थोड़े शब्दों में करना सदैव कठिन है; 
आर इस विषय की भाषा भी अभी स्थिर नहीं हो पाई है। श्रतः हम जानते हैं, कि 
भरम से, दृष्टिदोष से, अथवा अन्यान्य कारणों से हमारे इस नये ढंग के विवेचन सं 
कठिनाई, दुर्बोधिता, भ्रपुएांता श्रौर अन्य कोई दोष रह गये होंगे । परन्तु भगवद्गीता 
पाठकों से श्रपरिचित नहीं है--चह हिन्दुओं के लिये एकदम नई वस्तु नहीं हे, 
कि जिसे उन्होंने कभी देखी सुनी न हो ऐसे बहुतेरे लोग हैं, जो नित्य नियम से 
भगवद्गीता का पाठ किया करते हैं; और एसे पुरुष भी थोड़े नहीं हें, कि जिन्होंने 
इसका शास्त्रीयदृष्टया श्रध्ययन किया है अथवा करेंगे । ऐसे अधिकारी पुरुषों से 
हमारी एक प्रार्थना है, कि जब उनके हाथ में यह ग्रन्थ पहुँचे; और यदि उन्हें इस 
प्रकार के कुछ दोष मिल जायें, तो वे कृपा कर हमें उनकी सुचना दे दें । ऐसा होने 
से हम उनका विचार करेंगे; श्रौर यदि द्वितीय संस्करएा के प्रकाशित करने का ग्रवसर 
आया, तो उसमें यथायोग्य संशोधन कर दिया जावेगा । सम्भव है, कुछ लोग समझें, 
कि हमारा कोई विशेष सम्प्रदाय है; और उसी सम्प्रदाय की सिद्धि के लिये हम 
गीता का एक प्रकार का विशेष अर्थ कर रहे हैं । इसलिये यहाँ इतना कह देना 
आवदयक है, कि यह गीतारहस्य ग्रस्थ किसी भी व्यक्तिविशेष अथवा सम्प्रदाय के 
उद्देश से लिखा नहीं गया है । हमारी बुद्धि के अनुसार गीता के मूल संस्कृत शलोक का 
जो सरल श्रर्थ होता है, वही हमने लिखा हे | ऐसा सरल अर्थ कर. देने से--और 
आजकल संस्कृत का बहुतकुछ प्रचार हो जाने के कारण बहुतेरे लोग समझ सकेंगे, कि. 
अर्थ सरल है या नहीं--यदि इसमें कुछ सम्प्रदाय की गन्ध आ जावे, तो वह गीता 
की है, हमारी नहीं । अर्जुन ने भगवान्‌ से कहा था, कि.“ मुझे दो चार मार्ग बतला 


२४ [ गीतारहस्य अथवा कसयोगशास्त्र । 
- में न डालिये । निइचयपूर्वक ऐसा एक ही मार्ग बतलाइये, कि जो श्रेय- 
वि पर रेट हो कि गीता किसी-त-किसी 
'एक ही विशेष मत का प्रतिपादन होना चाहिये ॥ मूलगीता का: ही श्र्थ करके 
निराप्रहबुद्धि से हमें देखना है, कि वह एक ही विशेष मत कौन-सा है गा हमें पहले ही 
से कोई मत स्थिर करके गीता के र्थ की इसलिये खींचातानी नहीं करनी है, कि 
इस पहले से ही निश्चित किये हुए मत से गीता का मेल नहीं मिलता । सारांश, 
गीता के वास्तविक रहस्य का--फिर चाहे वह रहस्य किसी भी सम्प्रदाय का 
हो--गीताभक्तों में प्रसार करके भगवान्‌ के ही कथनानुसार यह ज्ञानयज्ञ करने 
के. लिये हम प्रवृत्त हुए हें । हमें आशा: है, कि इस ज्ञानयज्ञ को ग्रव्यंगता की सिद्धि 
के लिये, ऊपर जो ज्ञानभिक्षा मांगो गई है, उसे हमारे देशबन्धु और घमंबन्धु बड़े 
आनन्द से देंगे। 
प्राचीन टौकाकारो ने गीता का जो तात्पर्य निकाला है उसमें--श्रौर हमारे 

सतानुसार गौता का जो रहस्य है उसमें--भेद क्यों पड़ता है? इस भेद के कारणा 
गीतारहस्य में विस्तारपूर्वक बतलाये गए हें। परन्तु गीता के तात्पयंसम्बन्ध में 
यद्यपि इस प्रकार मतभेद हुआ करे, तो भी गीता के जो भाषानुवाद हुए हें, उनसे 
हमें इस ग्रंथ को लिखते समय ग्रन्यान्य बातों में सदैव ही प्रसंगानुसार थोड़ी-बहुतः 
सहायता मिली हे। एतदर्थ हम उन सब के अत्यन्त ऋणी हें। इसी प्रकार उन 
पश्चिमी पएडतों का भी उपकार मानना चाहिये, कि जिनके ग्रन्थों के सिद्धान्तों का द 
हमने स्थान स्थान पर उल्लेख किया है । और तो क्या ! यदि इन सब ग्रन्थों की 
सहायता न मिली होती, तो यह ग्रंथ लिखा जाता या तहीं--इसमें सन्देह ही है । 
इसी से हमने प्रस्तावना के ग्रारम्भ में ही साधु तुकाराम का यह वाक्य लिख दिया 
है-- संतों को उच्छिष्ट उक्ति हँ मेरी बानी ”। सदा सर्वदा एक-सा उपयोगी 
होनेवाला अर्थात्‌ त्रिकाल-प्रबाधित जो ज्ञान है, उसका निरूपण करनेवाले गीता 
जैसे ग्रन्य से कालभेद के अनुसार मनुष्य को नवीन नवीन स्फूति प्राप्त हो, तो 
इसम कोई आइचय नहीं है; क्योंकि ऐसे व्यापक ग्रन्थ का तो यह धमं ही रहता है। परन्तु 
इतने ही से प्राचीन पडतों के वे परिश्रम कुछ व्यर्थं नहीं हो जाते, कि जो उन्होंने 
उत प्रन्य पर किये हें। पश्चिमौ पएिडतों ने गीता के जो अनुवाद अंग्रेजी रौर जर्मन 
SY ७३: में 0. हें, उनके लिये भी यही न्याय उपयुक्त होता हे । 

नुवाद गोता को प्रायः प्रा रों र के है 
कुछ पश्चिमो पएडतों त त के CF ता RN 
र गा जाको ( कर्मः) योग का तत्त्व भ्रथवा वेदिक धासिक'सम्प्रदायो 
विशेष रुचि रहने के कल मम पेत न SN हो दल 
सा मर कह जम ौची पर 
से भरे पड़े हँ। यह पर पक्चमी-पहिडतों के गीत लि, बोका विस्तार 
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विचार करने श्रथवा उनकी जाँच करने को कोई आवश्यकता नहीं है। उन्होंने जो 
प्रमुख प्रइन उपस्थित किये हें, उनके सम्बन्ध में हमारा जो वक्तव्य हँ, वह इस ग्रन्थ 
के परिशिष्ट प्रकरएा में हे । किन्तु यहाँ गीताविषयक उन अंग्रेजी लेखों का उल्लेख 
कर देना उचित प्रतीत होता हैँ, कि जो इन दिनों हमारे देखने में श्राये हैँ । पहला 
लेख मि० ब्रुक्स का है। मि० ब्ह्स थिम्रापफिस्ट पंथ के हें। उन्होंने ्रपने गीता- 
विषयक ग्रन्थ में सिद्ध किया हूँ, कि भगवद्गीता कमंयोगप्रधान हे; आर वे अपने 
व्याख्यानों में भो इसी मत को प्रतिपादन किया करते हें। दूसरा लेख मद्रास के 
मि० एत. राधाक्नष्णम्‌ का है। यह छोटे निबंध के रूप में अमेरिका के सावेराष्ट्रीयः 
नीतिशास्त्रसंबंधी त्रैमासिक्' में प्रकाशित हुआ है ( जुलाई १६११ ) । इसमें 
आत्मस्वातंत्प और नीतिथर्म इन दो विषयों के सम्बन्ध से गोता और कान्ट की समता 
दिखलाई गई है । हमारे सत से यह साम्य इससे भी कहीं अधिक व्यापक है; और 
कास्ट की अपेक्षा ग्रीन की नैतिक उपपत्ति गीता से कहीं अधिक मिलती जुलती है । 
परस्तु इन दोनों प्रइनों का खुलासा जब इस ग्रंथ में किया ही गया हूँ, तब यहाँ उन्हीं 
को दुहराने की आवशयकता नहीं है । इसी प्रकार पएडत सीतानाथ तत्त्व भूषए-कतुँक 
क्षण और गीता' नामक एक अंग्रेजी ग्रन्थ भो इन दिनों प्रकाशित हुआ है । इसमें 
उक्त पएडतजी के गीता पर दिये हुए बारह व्याख्यान हें । किन्तु उक्त ग्रंन्यों के 
पाठ करने से कोई भी जान लेगा, कि तत्वभूषएाजी के प्रथवा मि. ब्रुक्स के प्रतिपादन 
सें और हमारे प्रतिपादन में बहुत अंतर है। फिर भो इन लेखों से ज्ञात होता है, कि 
गीताविषयक हमारे विचार कुछ श्रपूर्व नहीं हें। रौर इस सुचिन्ह का भी ज्ञान होता 
है, कि गीता के कमयोग की ओर लोगों का ध्यान ्रधिक्राधिक श्रार्कावत हो रहा है ॥ 
अतएव यहाँ पर हम इन सब आधुनिक लेखकों का अभिनंदन करते हैँ । 

यह ग्रंथ मएडाले में लिखा तो गया था, पर लिखा गया था पेन्सिल से; 
और काटछाट के अतिरिक्त इसमें और भी कितने ही नये सुधार किये गये थे । 
इसलिये सरकार के यहाँ से इसके लौट आने पर प्रेस में देने के लिये शुद्ध कापी 
करने की आवश्यकता हुई । ग्रौर यदि यह कास हमारे ही भरोसे पर छोड़ दिया जाता 
तो इसके प्रकाशित होने सें नं जाने और कितना समय लग गया होता ! परन्तु 
श्रीयुत वामन गोपाळ जोशी, नारायण कृष्णा गोगटे, रामकृष्णा दत्तात्रेय पराडकर, 
रामकृष्णा सदाशिव पिपुटकर, श्रप्पाजी विष्ण कुलकर्णी प्रभृति सज्जनों ने इस काम मं 
बड़े उत्साह से सहायता दी । एतदर्थ इंनका उपकार मानना चाहिये । इसी प्रकार 
श्रीयुत कृष्णाजी प्रभाकर खाडिलकर ने और विशेषतया वेदशास्त्रसम्पन्न दीक्षित 
काशीनाथशास्त्री लेले ने बम्बई से यहाँ ग्ाकर ग्रन्थ को हस्तलिखित प्रति को पढ़ने 
का कष्ट उठाया । एवं ्रनेक उपयुक्त तथा मामक सूचनाएं दीं जिनके लिये हम 
उनके ऋणी हें। फिर भी स्मरण रहे, कि इस प्रंथ में प्रतिपादित मतों की जिम्मेदारी 
हमारी ही हें । इस प्रकार ग्रंथ छापने योग्य तो हो गया, परन्तु युद्ध के कारण कागज 
की कमी होनेवाली थो । इस कमी को बम्बई के स्वदेशी कागज के पुतलोघर के 
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मालिक भेससं “ डौ. पदमजी ग्रौर सन' ने हमारी इच्छा के अ्रनुसार अच्छा कागज 
समय पर तैयार करके दूर कर दिया। इससे गीताग्रन्य को छापने के लिये अच्छा 
कागज मिल सका। किन्तु ग्रन्थ अनुमान से भ्रधिक बढ़ गया, इससे कागज की कमी 
फिर पड़ी । इस कमी को पुने के पेपर मिल के मालिकों ने यदि द्र न 
कर दिया होता, तो ग्रौर कुछ महीनों तक पाठकों को ग्रन्थ के प्रकाशित होने की 
प्रतीक्षा करनी पड़ती । भ्रतः उक्त दोनों पुतलीघरों के मालिकों को, न केवल 
हसही, प्रत्यृत पाठक भी घन्पवाद दें। श्रब भ्रम्त में प्रूफ संशोधन का कास 
रह गया; जिसे श्रीयुत रामकृष्ण दत्तात्रेय पराडकर, रामकृष्णा सदाशिव पिपुटकर 
और श्रीयुत हरि रधुनाथ भागवत ने स्वीकार किया। इसमें भी स्थान स्थान 
पर अन्यास ग्रन्थों का जो उल्लेख किया गया है, उनको मूल ग्रन्थों से ठीक ठीक 
जाँचने एवं यदि कोई व्यङग रह गया हो, तो उसे दिखलाने का काम श्रीयुत हरि 
रघुनाथ भागवत ने भ्रकेले ही ने किया है । बिना इनकी सहायता के इस ग्रन्थ को 
इतनी शीघता से प्रकाशित न कर पाते। ग्रतएव हम इन सब को हृदय से धस्यवाद 
देते हैं । ग्रब रही छपाई; जिसे चित्रशाला छापाखाने के स्वत्वाधिकारी ने सावयानी- 
पूरक शी्यता से छाप देना स्वीकार कर तदनुसार इस कार्य को पूर्ण कर दिया। इस 
निमित्त अन्त में इनका भी उपकार मानना ्रावश्यक है। खेत में फसल हो जाने पर 
ओ फसल से अनाज तयार करने और भोजन करनेवालों के मुँह में पहुँचने तक 
जिस प्रकार अनेक लोगोंको सहायता अपेक्षित रहती है, वेसी ही कुछ ग्रेशो में 
ग्रन्थकार को--कम से कम हमारी तो भ्रवशय--स्थिति है। अतएव उक्त रीति से 
जिन लोगों ने हमारी सहायता को--फिर चाहे उनके नाम यहाँ ग्राये हों अथवा 
न भी भ्राये हों--उनको फिर एक बार धन्यवाद दे कर हम इस प्रस्तावना को 
समाप्त करते हें । 

_  सस्तावना समाप्त हो गई । अब जिस विषय के विचार में बहुतेरे वर्ष बीत 
गये हैं; ओर जिसके नित्य सहबास एवं चिन्तन से मन को समाधान हो कर आनन्द 
होता गया, बह विषय आज ग्रन्थ के रूप में हाथ से पृथक्‌ होनेवाला है। यह सोच 
कर यद्यपि बुरा. लगता हे? तथापि सन्तोष इतना ही है, कि ये विचारं--सध गये तो 
ब्याजसहित, अन्यथा ज्यों-के-त्यों--अगली पीढ़ी के लोगों को देने के लिये ही ह्मे 


आप्त हुए थे। अतएव वैदिक धमं के राजगुह्य के इस पारस को कठोपनिषद्‌ के 
१ उत्तिष्ठत ! जाग्रत ! प्राप्य वरान्निबोधत 1४ (क.३. १४) -उठो ! जागो ! और 
(भगवान्‌ के दिये हुए) इस वरदान को समझ लो--इस मन्त्र से होनहार पाठको को 
प्रेमोदकपुवंक सॉपते हैं। प्रत्यक्ष भगवान्‌ का ही निश्चयपूर्वक यह आइवासन है, कि 
इसी म कस अकस का सारा बीज हे; ग्र इस धर्मे का स्वल्प आचरण भो बड़े बड़े 
इक से बचाता ह । इससे अधिक और क्या चाहिये? सृष्टि के इस नियम प्र 
ध्यान दे कर कि, “बिता किये कुछ होता नहीं हे तुमको निष्कासबुद्धि से 
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कार्यकर्ता होना चाहिये, तब फिर सब कुछ हो गया। निरो स्वार्थपरायएबुद्धि से गृहस्थी 
चलाते चलाते जो लोग हार कर थके गये हों, उनका समय बिताने के लिये, अथवा 
संसार को छुड़ा देने की तैयारी के लिये गीता नहीं कही गई हैं। गीताशास्त्र की 
प्रवृत्ति तो इसलिये हुई है, कि वह इसकी विधि बतलावे, कि सोक्षदृष्टि से संसार के 
कर्म ही किस प्रकार किये जावें ?और तात्त्विक दृष्टि से इस बात का उपदेश करे, कि 
संसार में मनुष्यमात्र का सच्चा कर्तव्य क्या है ? ग्रतः हमारी इतनी ही बिनती है कि 
पुर्व अवस्था में ही--चढ़ती हुई उम्र में ही--प्रत्येक मनुष्य गृहस्थाश्रम के अथवा 
संसार के. इस प्राचीन शास्त्र को जितनी जल्दी हो सके उतनी जल्दी समरे बिना 
न रहे । 
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“गीतारहस्य के प्रत्येक प्रकरण के 
विषयों की अनुक्रमणिका । 


पहला प्रकरण -- विषयप्रवेश । 


श्रोमद्भगवद्गोता की योग्यता--गीता के अध्यायपरिससाप्तिसुचक सङकल्प-- 

“जीता शब्द का अर्थ = अन्यान्य गीताओों का वर्णन और उनकी एवं योगवासिष्ठ 
आदि की गैशता-पग्रन्थपरीक्षा के भेद-भगवद्गीता के आधु निक बहिरङगपरीक्षक-- 
महाभारत प्रणेता का बतलाया हुआ गीतातात्पर्य--प्रस्थानत्रयी और उस पर 
साम्प्रदायिक भाष्प--इनके अनुसार गीता का तात्पर्य--श्रीशङकराचायं-मधुसूदन-- 
तत्वमसि--पैशाचभाष्य--रामानुजाचार्य--सध्वाचार्य-- वहलभाचायं--निबार्क- 
श्रीधरस्वामी--ज्ञानेश्वर--सब की साम्प्रदायिकदृष्टि-साम्प्रदायिक दृष्टि को छोड़ 
कर ग्रंथ का तात्पर्य निकालने को रीति--साम्प्रदायिकदृष्टि से उसकी उपेक्षा--गीता 
का उपक्रम और उपसंहार--परस्परविरुद्ध नीतिधमों का झगड़ा और उनमें होने- 
वाला कतंव्यधमंमोह--इसके निवारणार्थ गीता का उपदेश | . . . « . पृ+ १--२७ । 


दूसरा प्रकरण--कमे जिज्ञासा । 


कर्तेव्पमूढता के दो अंग्रेजी उदाहरएा--इस दृष्टि से महाभारत का महतत्व-- 


अहिसाधर्म और उसके अपवाद--क्षमा और उसके अपवाद--हमारे शास्त्रों का 


सत्यानतविवेक---अंग्रेज़ों नीतिशास्त्र के विवेचन के साथ उसकी तुलना--हमारे. 


शास्त्रकारों की दृष्टि की श्रेष्ठा और महत्ता--प्रतिज्ञापालन और उसको सर्यादा- 


अस्तेय और उसका अपवाद--मरने से जिन्दा रहना श्रेयस्कर हे इसके अपवाद 


_-ग्रात्मरक्षा--साता, पिता, गुरु प्रभृति पुज्य पुरुषों के सम्बन्ध में कतंव्य और 
उनके अ्पवाद--काम, क्रोध और लोभ के निग्रह का तारतम्य--धेयं श्रादि गुणों 
के अवसर श्रौर देशकाल श्रादि मर्यादा--भ्राचार का तारतम्य--धमं-भ्रधमं को 


सुक्ष्मता श्लौर गीता की भ्रपूरवंता। .. . --- --- --` --° पृ. २८--५० । 


तीसरा प्रकरण -- कर्मयोगशास्त्र । 


कर्म जिज्ञासा का महत्त्व, गीता का प्रथम अध्याय और क्मयोगशास्त्र को 
आवद्यकता--कर्म शब्द के ग्रर्थ का निएॉय--सीमांसकों का कमंविभाग--योग शब्द 


के ग्रर्थं का निएंय--गीता में योग = कमयोग; और वही प्रतिपाद्य ह--कमं-ग्रकसे 


३० गोतारहस्य भ्रथवा कर्मयोगशास्त्र । 


के पर्याय शब्द--शास्त्रीय प्रतिपादन के तीन पन्थ (झाधिभौतिक, आधिदैविक 
और गाध्यात्मिक)--इस पन्थभेद का कारएा--कोंट का सत--गीता के अनुसार 
अध्यात्मदृष्टि की श्रेष्ठता--धर्म शब्द के दो रयं, पारलौकिक और व्यावहारिक-- 
चातुर्वएय भ्रादि धमं--जगत्‌ का घारएा करता है, इसलिये धर्म--चोदनालक्षण 
धर्म--धर्म-प्धर्म का निएय करने के लिये साधारएा नियम--'महाजनो येन्न गतः 
स पन्थाः ' झौर इसके दोष--श्रति सर्वत्र वर्जयेत! और उसकी अपुएंता-- 
विरोध से घर्मनिएंय--कमंयोगशास्त्र का कार्य । ... -.' पृ. ५१-७३ । 
चौथा प्रकरण -- आधिभौतिक सुखवाद । 

स्वरूपःप्रस्ताव- धर्म -प्रधमं-निर्णायक तत्त्व--चार्वाक का केवल स्वार्थ-- 
हाँब्स का दुरदर्शी स्वाथ --स्वार्थबुद्धि के समान ही परोपकारबुद्धि भी नैसगिक हः 
याज्ञवल्क्य का झात्माय--स्वार्थ-पराथ-उभयवाद अ्रथवा उदात्त या उच्च स्वार्थ-- 
उस पर भ्राक्षेप--पराथंप्रधान पक्ष--श्रधिकांश लोगों का श्रधिक सुख--इस पर 
आक्षेप--किस प्रकार और कौन निश्चित करें कि ग्रधिकांश लोगों का श्रधिक सुख 
क्या हैं ?--कर्म को अपेक्षा कर्ता की बुद्धि का महत््व--परोपकार क्यों करना 
चाहिये ?-मनुष्यजाति को पुएं भ्रवस्था--श्रेय और प्रेय--सुखदुःख की अनित्यता 
गौर नीतिघम की नित्यता । ... ... ... ... ... पृ. ७४--8३। 


पाँचवाँ प्रकरण -- सूखदुःखविवेक । 


सुख के लिये प्रत्येक की प्रवृत्ति--सुखदुःख के लक्षणा और भेद--सुख 
स्वतन्त्र है या ढुःखाभावरूप ? संन्यासमागं का मत--उसका खएडन--गीता का 
सिद्धास्त--सुख और दुःख, दो स्वतन्त्र भाव हे--इस लोक में प्राप्त होनेवाले सुख- 
दुःख विपर्यय--संसार में सुख श्रधिक है या दुःख ?--पश्चिमी सुखाधिक्यवाद-- 
मनुष्य के ग्रात्महत्या न करने से ही संसार का सुखमयत्व सिद्ध नहीँ होता--सुख 
को इच्छा कौ अपार वृद्धि--सुख को इच्छा सुखोपभोग से तृप्त नहीं होती--ग्रत- 
उब संसार स दुःख को भ्रधिकता--हमारे शास्त्रकारों का तदनुकल सिद्धान्त--- 
शोपेनहर का मत--श्रसन्तोष का उपयोग--उसके दुष्परिणाम को हटाने का उपाय 
¬पुखडुख के अनुभव को आत्मवता और फलाशा का लक्षए--फलाझ को 
त्यागने से ही इुःखनिवारएा होता है । अतः कर्मत्याग का निषेध--इ द्वय तिग्र ह 
की सर्यादा--कर्भृयोग को चतुसुत्री--शारीरिक भ्रर्थात्‌ आधिभौतिक सुख का 
पशुधमत्व-आमप्रसादज अर्थात्‌ आध्यात्मिक सुख की श्रेष्ठता और नित्यता--इन 
हि 2४ प्राप्ति i की दृष्टि से परम साध्य है--विषयोपभोग सुख 

र परम ध्येय होने के लिये हे 

की श्रपुणांता। ... की म 00 Sl र 


८ 


गोता के विषयों की श्रनुक्रमएका । ३१ 


छठा प्रकरण -= आधिदेवतपक्ष और क्षेत्रक्षेत्रज्ञविचार । 

पहिचमी' सदसद्विवेक देवतापक्ष--उसी के समान मनोदेवता के संबंध में हमारे 
ग्रन्यों के वचन--श्राधिदेवतपक्ष पर ग्राधिभोतिकपक्ष का आक्षेप--प्रादत और 
अभ्यास में कार्य-भ्रकार्य का निर्णय शीघ्र हो जाता हँ--सदसहिवेक कुछ निराली शक्ति 
नहीं है--भ्रध्यात्मपक्ष के श्राक्षेप--मनुष्यदेहरूपी बड़ा कारखाना--कमेंन्द्रियों 
और ज्ञानेन्द्रियों के व्यापार--मन और बुद्धि के पृथक पृथक: काम--व्यवसायात्मकः 
और वासनात्मक बुद्धि का भेद एवं सम्बन्ध--व्यवसायात्मक बुद्धि एक ही है,परन्तु 
सात्त्विक आदि भेदों से तीन प्रकार को हे--सदसह्विवेक बुद्धि इसी में हे, पृथक 
नहीं हे--्षेतरक्षेत्रज्ञविचार का और क्षर-भ्रक्षर-विचार का स्वरूप एवं कमयोग से 
सम्बन्ध--क्षेत्र शब्द का ्र्थ--्षेत्रज्ञ का अर्थात्‌ आत्मा का अस्तित्व--क्षर- 
अक्षर-विचार को प्रस्तावना । ... न पृ. १२३--१४८ । 


सातवाँ प्रकरण -- कापिलसांख्यशास्त्र अथवा क्षराक्षरविचार | 


क्षरऔर अक्षर का विचार करनेवाले शास्त्र--काणादों का परमाएा-वाद--- 
कापिलसांख्य शब्द का ग्रर्थे--कापिलसांख्यविषयक ग्रन्थ--सत्कार्यवाद 
--जगत्‌ का मूलद्रव्य अथवा प्रकृति एक हो हे--सत्व, रज और तम उसके तीन 
गुएा हें--त्रिगुण की साम्यावस्था और पारस्परिक रगडे-झगडरे से नाना पदार्थों को 
उत्पत्ति--प्रकृति अव्यक्त, अखएडत, एक ही और अचेतन है--अ्रव्यक्त से 
व्यक्त--प्रकृति से ही मन और बुद्धि की उत्पत्ति--सांख्यशास्त्र को हेकेल का जड़ा द्वत 
और प्रकृति से श्रात्मा की उत्पत्ति स्वीकृत नहीं--पप्रकृति और पुरुष दो स्वतन्त्र 
तत्त्व हें--इनमें पुरुष अकर्ता, निर्गुणा और उदासीन है, सारा कतुंत्व प्रकृति का 
हुं--दोनों के संयोग से सृष्टि का विस्तार--प्रकृति और पुरुष के भेद को पहचान 
लेने से कैवल्य की श्रर्थात्‌ मोक्ष की प्राप्ति--मोक्ष किसका होता हैँ? प्रकृति का या. 
पुरुष का ? --सांख्यों के असंख्य पुरुष श्रौर वेदास्तियों का एक पुरुष--न्रिगुणातीत 
अवस्था--सांख्यों के और तत्सदृश गीता के सिद्धान्तो के भेद । पु. १४९--१६८ ।: 


आठवाँ प्रकरण --- विश्व की रचना और संहार । 


प्रकृति का विस्तार--ज्ञान-विज्ञान का लक्षण--भिन्न भिन्न सृष्ट्युत्पत्तिकरमः 
और -उनकी अन्तिम एकवाक्यता--आधुनिक उत्क्रान्तिवाद का स्वरूप और सांख्य 
के गएोत्क्षं तत्त्व से उसको समता--गुणोत्कषं का अथवा गुएापरिणामवाद का. 
निरूपणा--प्रक्ति से प्रथम व्यवसायात्सकबुद्धि की और फिर अहङकार को उत्पत्ति-- 
उनके त्रिघात ग्रनन्तभेद--ग्रहङकार से फिर सेन्द्रियसृष्टि के मनसहित ग्यारह 
तत्त्वों की और निरिन्द्रियसष्टि के तन्मात्ररूपी पाँच तत्वों की उत्पत्ति--इस बात 
का निरूपएा, कि तन्मात्राएं पाँच ही क्यों हैं ओर सुक्ष्सेन्द्रियाँ ग्यारह ही क्यों 
हें ?--सुक्ष्मसृष्टि से स्थूल विशेष- पच्चीस तत्त्वों का ्रह्माए डवृक्ष--अनुगीता का 
ब्रह्मवृक्ष और गीता का अइवत्थवृक्ष-पच्चीस तत्त्वों का वर्गोकरएा करने को. 


३२ गीतारहस्य अथवा कमंयोगशास्त्रं । ` 

सांख्यो की तथां वेदान्तियों की भिन्न-भिन्न रीति--उनका -नकशो--वेदान्तग्रन्थों में 
बित स्थूल पंञ्चमहाभूतों की उत्पत्ति का क्रम ओर फिर पञ्चीकरणा से सारे स्थूल 
यदार्थ--उपनिषदों के त्रिवुत्करएा से उनकी तुलना--सजीव सृष्टि श्रौर लिङग- 
शरीर-वेदान्त में वणित लिङ्गशरीर का आर सांर्यशास्त्र में बित लिङगशरीर का 
अद--बुद्धि के भाव और वेदास्त का कम--प्रलंय-उत्पत्ति-प्रलयकाल--कल्पः' 
युगमान--ब्रह्मा का दिनरात श्रौर उसको सारी ्रायु--सृष्टि की उत्पत्ति के अन्य 


क्रम से विरोध आर एकता ॥ प क «पु, १६९ १९५।` 
नौवाँ प्रकरण -- अध्यात्म। ` 
प्रकृति रौर पुरुष-रूप द्वैत पर श्राक्षेप--दोनों से परे रहनेवाले का विचार 
करने को पद्धति--दोनों से परे का एक ही परमात्म अ्रयवा परमपुरुष --प्रकृति 
(जगत्‌), पुरुष (जीव) ओर परमेश्वर, यह त्रयी--गीता में बात परमेइवर का 
स्वरूप- व्यक्त अथवा सगुए रूप, श्रौर उसकी गौएाता--अ्रव्यक्त किन्तु . माया से 
व्यक्त होनेवाला--शरव्यक्त के ही तीन भेद (सगुएा, निर्गुणा और सगुएानिगंएा) 
उपनिषदों के तत्सदृश वएंन--उपतिषदों में उपासना के लिये बतलाई हुई बिद्याएँ 
और प्रतीक--त्रिविध अव्यक्त रूप में निग एा हो श्रेष्ठ है (प.२०८)-उक्त सिद्धान्तो 
को शास्त्रीय उपपत्ति--नि्गए झऔर सगुणा के गहन प्रथं--अमृतत्व की 2 | 
सिद्ध कल्पना--सृष्टिज्ञान कैसे श्रौर किसका होता है ? --ज्ञानक्रिया का वर्णन और 
नामरूप की व्याझ्या--तामरूप का दृश्य और वस्तुतत््व--सत्य की व्याख्या--- 
विनाशी होने से नामरूप असत्य हैं और नित्य होने से वस्तुतत्त्व सत्य है 
तत्त्व ही अक्षरब्रह्म हैँ; और नामरू हे==सर 3 Sor 
ह्‌ हा हैं; आर प्‌ साया ह--सत्य और मिथ्या शब्दों का 
वेदान्तशास्त्रानुसार भ्रथं--प्राधिभौतिक शास्त्रों की नामरूपात्मकता (पृष्ठ २२१ )- 
विज्ञानवाद वेदान्त को ग्राह्य नहीं--सायावाद की प्राचीनता--नामरूप से 
आच्छादित नित्य ब्रह्म का ओर शारीर गात्मा का स्दरूप एक ही है--दोनों को 
बिद्टूप क्यों कहते हे !-्ह्ात्मंक्य यानी यह ज्ञान कि “जो हुने एड में हे 
वही ब्रह्माएड में हैं --बह्मानन्द में मन की मृत्यु, तुरीयावस्था अथवा * नाद र 
समाधि--ग्रमृतत्वसीमा और मरएा का मरणा ( पः २३४ ) ञ ङ्वैतवादं कोः ग ् “हर 
गीता भ्रोर उपनिषद्‌ दोनों भ्रद्वेत वेदान्त का ही प्रतिपादन करते हे: सन निक 
संगुए माया की उत्पत्ति कंसे होती है? ? --बिवतेवाद ग्रौर गुएापरिएा स gE 
जीव ओर परमेइवरविषयक ग्रध्यात्मशास्त्र का संक्षिप्त सिद्धान्त नए 
ब्रह्म का सत्यानृतत्व--३* तत्सत्‌ और अन्य ब्रह्मनिदेश--जीव ॥ 2 न ५ दा 
कसे है ?--परमेइवर दिक्काल से भ्रमर्यादित है (पु. २४७ )- लि 001 
अन्तिम सिद्धान्त--देहेरद्रियों में भरी हुई साम्यबद्धि- मोऽ TP 
वस्था का वर्णन (पृ. २५०) --ऋरवेद के नासदीय सुक्त जि रोर सिद्धा- 
यर प्रकरण की सडग़ति। ... RU ST 
5 प्‌. १९६-२५९ 


J 


गीतारहस्य के विषयों की श्रनुक्रमणिका । ३३ 


दसवाँ प्रकरण--कमविपाक और आत्मस्वातन्त्र्य । 

. मायासुष्टि और ब्रह्मसुष्टि--देह के कोश और कर्मश्रयीभूत लिगशरीर-- 
कर्म, नामरूप और साया का पारस्परिक सम्बन्ध--कर्म की आर माया को 
व्याख्या--माया का मूल ग्रगम्प हे । इसलिये यद्यपि माया परतन्त्र हो, तथापि 
मायात्मक प्रकृति का विस्तार अथवा सृष्टि ही कमं है--श्रतएव कमं भौ 
ग्रनादि है--कर्म के रखडत प्रयत्न--परमेश्वर इसमें हस्तक्षेप नहीँ करता; 
और कर्मानुसार ही फल देता है (पृ. २६७)-कर्मबन्ध की सुदृढता और प्रवृत्ति- 
स्वातन्त्यवाद की प्रस्तावना--कर्मविभाग, सञ्चित, प्रारब्ध और क्रियमाए-- 
« प्रारब्धकर्मणां भोगादेव क्षयः वेदान्त को मौमांसकों का नेष्कस्येंसिद्धिवाद 
अग्राहय है--ज्ञान बिना कर्मेबन्ध से छुटकारा नहीं--ज्ञान शब्द का अर्थे--ज्ञानप्राप्ति 
कर लेने के लिये शारीर आत्मा स्वतन्त्र है (पु. २८२)--परन्तु कर्म करने के 
साधन उसके पास निजी नहीं हँ। इस कारएा उतने ही के लिये परावलंबी है-- 
मोक्षपराप्त्यर्थ आचरित स्वल्प कर्म भी व्यर्थ नहीं जाता--श्रतः कभी-न-कभीः 
दीर्घ उद्योग करते रहने से सिद्धि अवश्य मिलती है--कर्मक्षय का स्वरूप--कर्म 
नहीं छूटते, फलाशा को खोड़ो--कर्म का बन्धकत्व मन में है, न कि कमं में-- 
इसलिये ज्ञान कभी हो, उसका फल मोक्ष ही मिलेगा--तथापि उसमें भी अन्त- 
काल का महत्त्व (पू. २८६)-कमंकाएड और ज्ञानकाएड--श्रोतयज्ञ और स्मातं- 
यज्ञ--कर्म प्रधान गाहँस्थ्यवृत्ति--उसी के दो भेद (ज्ञानयुक्त और ज्ञानरहित)-- 
इसके अनुसार भिन्न भिन्न गति--दैवयान और पितृयाए--कालवाचक या देवता- 
वाचक ?--तीसरी नरक की गति--जीवन्मुक्तावस्था का वर्णन ।... पृ. २६०-३०० 


ग्यारहवाँ प्रकरण--संन्यास और कर्मयोग । 


अर्जुन का यह प्रश्न, कि संग्यास और कर्मयोग दोनों में श्रेष्ठ मागे कौन-सा है? 
--इस पन्थ के समान ही पश्चिमी पन्थ--संन्यास और कमयोग के:पर्याय झब्द-- 
संन्यास शब्द का अर्थ--कर्मयोग संन्यास का श्रङग नहीं है, दोनों स्वतन्त्र हैं 
इस सम्बन्ध में टीकाकारों की गोलमाल--गीता का यह स्पष्ट सिद्धान्त, कि इनः 
दोनों मार्गों में कर्मयोग ही श्रेष्ठ है--संन्यासमार्गीय टीकाकारों का किया हुआ. 
विपर्यास--उस पर उत्तर--अर्जुन को अज्ञानी नहीं मान सकते (पृ. ३१२)--इस 
बात के गीता में निर्दिष्ट कारएा, कि कमयोग ही श्रेष्ठ क्यों है--ग्राचार भ्नादि 
काल से द्विविध रहा है। अतः वह श्रेष्ठता का निर्णय करने में उपयोगी नहों है-- 


जनक की तीन और गोता की दो निष्ठाएँ--कर्मों को बन्धक कहने से ही यह सिद्ध 


: नहीं होता, कि उन्हें छोड़ देता चाहिये | फलाशा छोड़ देने से निर्वाह हो जाता 


है--कर्म छूट नहीं सकते--कर्म छोड़ देने पर खाने के लिये भी न सिलेगा- ज्ञान 
हो जाने पर अपना कर्तव्य न रहे, अथवा वासना का क्षय हो जाय, तो भी कर्म 
नहीं छूटते--अतएव ज्ञानप्राप्ति के पश्चात्‌ भी निःस्वार्थबुद्धि से कर्म अवश्य 


गी.र. प्र. ३ 


३४ गीतारहरय अथवा अ संयोगशास्त्र । 


करना चाहिये--भगवान्‌ का और जनक का, उदाहरए--फलाशात्याग, वराग्य 


और कर्मोत्साह (पु. ३२८)--८लोकसंग्रह झौर उसका सकए का यही 
सच्चा पर्यवसान है--तथापि वह लोकसंग्रह भी चातुवएयव्यवस्था 134 अनुसार 
और निष्काम हो (पृ. ३३६)--स्मृतिग्रन्थों में वात चार श्राश्रमो का आगु 
बिताने का मार्ग--गहस्थाश्रम का सहत्व--भागवतधर्म=-भागवत और स्मातँ के 
मल ग्रथे==गोता भें कर्मयोग अर्थात्‌ भागवतधर्म ही प्रतिपाद है--गीता का कसें - 
योग और मीमांसकों के कर्मसाग का भेद--स्मातंसंव्यास, और भागवतसंन्यास 
का भेद--दोनों को एकता--मनुस्मृति के वैदिक कर्मयोग की ओर भागवतधर्म की 
प्राचीनता=-गीता के 'ग्रध्यायसमाप्तिसूचक संकल्प का अर्थ--गीता की अपूर्वता 
और प्रस्थानत्रयो के तीन भागों की सार्थकता (पृ. ३५१) --संन्यास (सांख्य ) और 
कर्मयोग (योग), दोतों मार्गों के भेद-अभेद का नक्शे सें संक्षिप्त वएंन--भ्रायु 
जिताने के भिन्न भिन्न मार्ग--गीता का यह सिद्धान्त कि, इन सब.में कर्मयोग ही 
श्रेष्ठ है--इस सिद्धान्त का प्रतिपादक ईशावास्योपनिषद्‌ का मन्त्र, इस सन्त्र के 
ञञांकरभाष्य का विचार--ममु और श्रन्यान्य स्मृतियों के -ज्ञातक्मंसमुच्चयात्सक 
वचन । go (7707 55 पृ. ३०१-३६५ । 
बारहवाँ प्रकरण--सिद्धावस्था और व्यवहार । । 
' समाज को पूर्ण श्रवस्था--पूर्णाबस्था में सभी स्वितप्रज्ञ होते है--नीति की 
'परसावधि--प्रर्चिमी स्थितप्रश--स्थितप्रज्ञ की विधिनियमों से परे स्थिति--कर्म- 
योगी स्थितग्रज्ञ का आचरए ही परम नीति हुँ--पूर्णावस्थाबाली परसावधि की 
नीति में और लोभी समाज की नीति में भेद--दासबोध में वाएत उत्तम पुरुष का 
लक्षए- परन्तु इस भेद से नीतिधम को नित्यता नहीं घडती (पृ. ३७७) --इन 
भेदों को स्थितप्रज्ञ किस दृष्टि से करता है ?--समाज का श्रेय, कल्याण अथवा सर्व- 
भूतहित- तथापि इस बाह्मदृष्टि को अपेक्षा साम्यबुद्धि हो श्रेष्ठ है--श्रधिकांशा 
लोगो के अधिक हित ग्रौर साम्पबुद्धि, इन तत्वों की तुलना--साम्यबद्धि से जगत 
में बर्ताव करना--परोपकार शरोर अपना तिर्वाह--प्रात्मौपस्थवुद्धि--उसका व्याप- 
कत्व, महत्त्व श्रौर उपपत्ति--' वसुधैव कुटुम्बकम्‌ ' (पृ. ३९०)--ब॒द्धि सम हो 
आ pid FF SS का अर्थ निष्क्रिय अथवा 
इत्यादि को उपपत्ति--देशकाल-सर्या पि आका 
का कतंव्य--लोकसंग्रह न श्रौर वोग हयार ps र सर 
न क र हार--स्वार्थ, परार्थं और 
: Fe MS ईद 41 -- पू. ३६६-४०४ 
i तेरहवाँ प्रकरण--भकितमार्गः। 
अल्पबुद्धिवाले साधारण मनुष्यों के लिये निर्गुणा ब्र 
ज्ञानपराप्ति के दि की द 
साधन, श्रद्धा ओर बुद्धि--दोनों की परस्परापेक्षा--श्रद्धा से ल 


गोतारहस्य के विषयों की अनुक्रमणिका | ३५ 


सिद्धि--श्रद्धा से परमेश्‍वर का ज्ञान हो जाने पर भो निर्वाह नहीं होता--मन में उसके 
प्रतिफलित होने के लिये निरतिशय और निहेतुक प्रेम से परमेश्‍वर का चिन्तन करना 
पड़ता है, इसी को भक्ति कहते हुँ--सगुए अव्यक्त का चिन्तन कष्टमय आर 
दुःसाध्य है--अतएवं उपासना के लिये प्रत्यक्ष वस्तु होनी चाहिये--ज्ञानमार्ग 
गौर भक्तिमार्ग परिणाम में एक ही हे--तथापि ज्ञान के समान भक्ति निष्ठा नहीं हो 
सकती--भक्ति करते के लिये ग्रहण किया हुआ परमेश्वर का प्रेमगम्य और . प्रत्यक्ष 
रूप--प्रतीक शब्द का अर्थ--राजविद्या और राजगुह् शब्दों के अ्र्थ--गीता का 
प्रेमरस (पु. ४१७)--परमेइवर को अनेक विभूतियों में से कोई भो प्रतीक हो सकती 
है--बहुतेरों के अनेक प्रतीक और उनसे होनेवाला अनर्थं--उसे टालने का उपाय-- 
प्रतीक और तत्सम्बन्धो भावना में भेद--प्रतोक कुछ भो हो; भावना के अनुसार फल 
मिलता है--विभिन्न देवताओं की उपासनाएं--इसमें भी फलदाता एक ही परमेइचर 
है, देवता नहों--किसी भी देवता को भजो, वह परमेश्वर का ही श्रविधिपूर्वेक 
अजन होता है--इस दृष्टि से गीता के भक्तिमार्ग को श्रेष्ठता--श्रद्धा और प्रेम को 
शुद्धता-अशुद्धता--क्रमशः उद्योग करने से सुधार और ग्रनेक जन्मों के पइचात्‌ 
सिद्धि--जिसे न श्रद्धा है त बुद्धि, वह डूबा--बुडि से और भक्ति से अन्त में एक 
ही ग्रदवैत ब्रह्मज्ञान होता है (पृ. ४२६) _ कर्मेविपाकप्रकिपा के और अध्यात्म के 
सब सिद्धान्त भक्तिमागं में भो स्थिर रहते हें--उदाहरणारथं, गीता के जीव और 
परमेइवर का स्वरूप--तथापि इस सिद्धान्त में कभी कभी शब्दभेद हो जाता है-- 
कर्म ही श्रब परमेश्वर हो ग पा--ब्रह्मापण और कृष्णापंए--परन्तु गर्थे का ग्रन्थ होता 
हो, तो शब्दभेद भी नहीं किया जाता--गीताघमें में प्रतिपादित श्रद्धा गौर ज्ञान का 
मेल--भक्तिमार्ग में संन्यासघर्म की अपेक्षा नहीं है--भक्ति का और कर्म का विरोध 
नहीं है--भगवद्भक्त र लोकसंग्रह--स्वकर्म से ही भगवान्‌ का यजनपूजन-- 
ज्ञानमार्गे त्रिवर्णा के लिये है, तो भक्तिमाग स्त्री, शूद्र आदि सब के लिये खुला हुआ 
है--श्रन्तकाल में भी अनन्यभाव से परमेइवर के शरणापन्न होने पर मुक्ति--अन्य 


सब धर्मों की अपेक्षा गीता के धमं की श्रेष्ठता । --.--- "1" पृ. ४०५-¬४४० ४ 


चौदहवां प्रकरण--गीताध्यायसंगति । 

विषयप्रतिपादन की दो रीतियाँ--शास्त्रीय और संवादात्मक--संवादात्मक 
पद्धति के गुएदोष--गीता का आरस्भ-प्रथमाध्याय--ढितीय श्रध्याय में “सांख्य 
ओर योग इन दो मार्गों से ही ध्रारस्भ--तीसरे, चौथे और पाँचवें अध्याय में 
कर्मयोग' का विवेचन--कर्म को अपेक्षा साम्यबुद्धि की श्रेष्ठता--कमे छट नहीं 
सकते--सांख्यनिष्ठा की अपेक्षा कर्मयोग श्रेयस्कर है--साम्यबुद्धि को पाने के लिये 
इन्द्रियतिग्रह को गवइयकता-- छठे अध्याय में र्चाएत  इन्त्रियनिग्रह. का साधन 
--कर्म, भक्ति और ज्ञान, इस. प्रकार गीता के तीन स्वतन्त्र विभाग करना उचित 
नहीं है-+-ज्ञान झौर; भक्ति, कसंयोग की साम्यंबुद्धि .के साधन हँ---अतएव त्वम 
तत, ग्रसि इस प्रकार षडध्यायी नहों होती--सातवें अ्रध्याय से लेकर बारहवें 


ई 


३६ : गीतारहस्य श्रथवा कर्मयोगशास्त्र । 


अध्याय तक ज्ञातवित्ञात का विवेबत कर्मप्रोग को सिद्धि के लिये ही है । वह 
स्वतन्त्र नहीँ है--पतातवें से लेकर अन्तिम भ्रध्याय तक का तात्पयं--इन गरध्यायों 
में भो भक्ति और ज्ञान पृथक्‌ पृथक्‌ र्वाएात नहीं है, परस्पर एक दूसरे में गूथ 


“हुग्रे हैं, उनका ज्ञानवित्ञान यंही एक नाम है--तेरह से लेकर सत्रहवें अध्याय 


तक का सारांश--अठारहवें का उपसंहार कर्मयोगप्रधान हो है--श्रतः उपक्रम, उप- 
संहार ग्रादि मोमांसकों की दृष्टि से गीता में कर्मयोग ही:प्रतिपाद्य निश्चित होता है 
--चतुविध पुरुषार्थ धम ग्रोर काम घर्मानुकूल होना}चाहिये--किन्तु मोक्ष का 
और धर्म का|विरोध नहीं हे--गीता का संव्यासप्रधान अर्थ क्योंकर किया गया 
है ?--सांख्य +- निष्कामकर्म -कर्मयोग--गीत। में क्या नहीं है ?-- तथापि अन्त में 
कमंयोग ही प्रतिपाद्य है--संन्‍्यासमार्ग वालों से प्रार्थना ।... ... पु.४४१--४६६ । 
. पन्द्रहवाँ प्रकरण--उपसंहार । ह 
, कर्मयोगश्ञास्त्र और ग्राचारसंग्रह का भेद--पह अमपुए समझ, कि वेदान्त से नीति- 
शास्त्र की उपपत्ति नहीँ लगती--गीता वही उपपत्ति बतलाती है--केवल;नीतिदृष्टि से 
गीताधमे का विवेचन--कर्म को अपेक्षा बुद्धिको श्रेष्ठता--नकुलोपाख्यान--ईसाइयों 
और बोद्ों के तत्सदुश सिद्धान्त--'अधिकांश लोगोंका ग्रधिक हित' और 'मनोदेवत? 
इत दो पड्चिमो पक्षों से गीता मे प्रतिपादित साम्पबुद्धि की तुलना--पश्चिसी श्राध्या- 
त्मिक क गोता को उपपत्ति को समता--कास्ट और ग्रीन के सिद्धान्त--वेदान्त 
और नीतिं( प. ४८५ )--नीतिशास्त् में श्रनेक पंथ होने का कारएा--पिएड- 
म को के विषय में मतभेद--गीता के ग्राध्यात्मिक: उपपादन में सहत्त्व- 
पुएां' विशेषता--मोक्ष; . नीतिधमं और व्यवहार की एकवाक्यता | 
पा 2S --ईसाइयों : 
संन्यासमागं--सुखहेतुक पश्चिमी कर्ममागं--उसंकी गीता के कमाय स 
चातुवएयंव्यबस्था और:नीतिधर्म के बीच भेद--दुःखनिवारक [पर्चिमी कर्ममा 
र निष्काम यीताधमं ( पृ. ४९८ ) -_ऋर्मयोग]का,कलियुगवाला' संक्षिप्त इति- 
हास- जन झर बौद्ध यति--शइङकराचांयं के संन्यासी--मसलमानी राज्य--भग- 
'बद्भक्त, : सन्तमएडली “ओर रामदास--गीताधर्म का ज़िन्दापत--गौताधर्म की 
अभयता, नित्यता, और ससता--ईश्वर.से प्रार्थना 1: ¦... ष. ४७०-५०८ । 
„` परिशिष्ट प्रकरण--गीता की बहिरंगपरीक्षा । 
३ ५ ` महाभारत में योग्य कारणों से उचित स्थान पर ह 
1182” के 0 पर गीता हे; 
अक्षिप्त नहीं हे। भाग १ गीता ओर महाभारत का क्व कही गई हे शु 'चह्‌ 
'स्वरूप--सहाभा रत का वर्तमान स्वरूप--मह महाभारत में 33038 2100 740 8 
दो के, एके. मिलतेजुलते हुए ल हा: ह में गीताविषयक सात, उल्लेख--- 
/साडृदय--इससे सिद्ध होता है, किः | श्य--इसो प्रकार ,श्रर्थ- 
थारा और 1 है, कि गीता श्रौर महाभारत दोनों का प्रणेता है 
gf आर उपानेषदां को तुलना--शब्दसावुद्य और श्र एक ही ह्‌। 
का” अध्यात्मज्ञान ' उपनिषदों का हो हे--. उपनिषदों : सादऽ्य-- 
का ही हे--. उपनिषदों का और गीता का 


1 


गोतारहस्य के विषयों को अनुक्रर्माएका। ३७ 


:झायावाद--उपनिषदों को श्रपेक्षा गीता को विशेषता--सांख्याशास्त्र श्रौर वेदान्त की 
(एकवाक्यता--व्यक्तोपासता अथबा भक्तिमाग--परन्तु कर्मयोगमागं का प्रतिपादन 
'ही सब में महत्त्वपूरणो विशेषता है--गीता में इन्द्रियनिग्रह करने के लिये बतलाया 
गया योग, पातञ्जलयोग और उपनिषद्‌ ।--भाग ३. गीता और ब्रह्मलूज्ञो को पूर्वा- 
'परता--गीता में ब्रह्मसुत्रों का स्पष्ट उल्लेख--बहासूत्रों में स्मृति ' शब्द से.गीता 
:का अनेक बार उल्लेख--दोनों ग्रल्थों के पूर्वापर का विचार--ब्रह्मसूत्र या तो वते- 
'समान गीता के समकालीन हैं या और: पुराने, बाद के नहीं--गीता में ब्रह्मसुत्रों के 
उल्लेख होनका एक प्रबल कारण ।--भाग ४. भावगतधर्म का उद्य' ओर गीता 
गीता का भक्तिमार्ग वेदान्त, सांख्य और योग को लिये हुए है--वेदान्त के. मत 
गीता में पीछे से नहीं मिलाये गये हें--बैदिक धर्म का अत्यन्त प्राचीन स्वरूप 
कर्सेप्रधान है--तदनस्तर ज्ञान का अर्थात्‌ वेदान्त, सांख्य और वैराग्य का प्रादुर्भाव 
हुआ--दोनों की एकवाक्यता प्राचीन काल मेही हो चुकी हे--फिर भक्ति का 
प्रादुर्भाव--श्रतएव पूर्वोक्त मार्गों के साथ भक्ति को एकवाक्यता करने को पहले से 
ही आवश्यकता थो--यही भागवतधर्म को श्रतएव गीता की भी दृष्टि--गीता का 
ज्ञानकर्मसमुच्चय उपनिषदों का है । परन्तु भक्ति का मेल अधिक है--भागवतधसे- 
विषयक प्राचीन ग्रन्थ, गीता और नारायणीयोपाख्यान--श्रीक्कष्ए का झर सात्वत 
अथवा भागवतधर्म के उदय का काल एक ही है--बुद् से प्रथम लगभग सात- 
-आआठ सौ अर्थात्‌ ईसा से प्रथम पन्द्रह सौ वर्ष--ऐसा मानने का कारएा--न सानने 
'से होनेवाली ग्रनवस्था--भागवतधर्म का मूलस्वरूप नेष्कर्स्यप्रधान था! फिर 
'सक्तिप्रधान हुआ; और अन्त में विशिष्टाहवैतप्रधान हो गया--मूलगीता ईसा से 
प्रथम कोई नो सौ वर्ष की है ।--भाग ५- वर्तमान गीता का काल--वर्तमान महा- 
भारत और वर्तमान गीता का समय एक ही है--इन में वर्तेमान महाभारत भास के 
-अदवघोव के, आइवलायन के, सिकन्दर के कौर मेषादि गणाना के पूर्व का हैं; किन्तु, 
बुद्ध के पश्चात्‌ का है--अतएवं शक से प्रथम लगभग पाँच सौ वर्ष का है--वर्तें- 
मान गीता कालिदास के, बाएभट्ट के, पुराणों और बौधायन के, एवं बौद्धधर्म के 
“महायान पन्थ के भी प्रथम की हे; अर्थात्‌ शक से प्रथम पाँच सौ वर्ष की हैं | -- 
भाग ६. गीता और बौद्ध ग्रन्थ--गीता के स्थितप्रज्ञ के और बौद्ध अ्रहेत के वएन 
में समता--बौद्धधर्म का स्वरूप और उससे पहले के ब्राह्मणाधम से उसकी 
.उत्पत्ति--उपनिषदों के झात्मवाद को छोड़ कर केवल निवृत्तिप्रधान आचार को 
.ही बुद्ध ने अंगीकार किया--बौद्धमतानुसार इस शराचार के दूइय कारणा, अथवा 
चार आर्य सत्य--बौद्ध गाहेस्थ्यथर्म और बैदिक स्मातंधर्म में ससता--ये सब 
विचार मूल वैदिक धमं के ही हे--तथापि महाभारत और गीताविषयक पृथक 
“विचार करने का प्रयोजन--मूल झनात्मवादी झर निवृत्तिप्रधान धर्म से हो 
आगे. चल कर भर्क्तिप्रधान बौद्धधर्म का उत्पन्न होना भ्रसम्भव हैं 


३८ गीतारहस्य श्रथवा कर्सयोगशास्त्र । 


—_सहायान पन्थ की उत्पत्ति; यह मानने के लिये प्रमाए कि, उसका प्रवृत्तिप्रधान 
भक्तिषमं गीता से ही ले लिया गया है--इससे नित. होनेवाला गीता. का समय । 
“भाग ७. गीता ओर ईसाइयों की बाईबल--ईसाईधमं से गीता में किसी भी 
तत्त्व का लिया जाना ग्रसम्भव है--ईसाईधमं यहु दीघमं से धीरे धीरे स्वतन्त्र रौतिपर 
नहीं निकला है--वह क्यों उत्पन्न हुआ है ? इस विषय में पुराने ईसाई पएडतों 
की राय--एसीन पत्थ और यूनानी तत्वज्ञान--बोद्धधमं के साथ ईसाई धर्म की 
अद्भुत समता--इनमें बोद्धधर्मं की निविवाद प्राचीनता--उस बात का प्रमाएा 
कि, यहूदियों के देश में बोद्ध यतियों का प्रवेश प्राचीन समय में ही हो गया था-- 
अतएव इसाईधमं के तत्त्वों का बोद्धधमं से ही ग्रर्थात्‌ पर्याय से वेदिकधमं से ही 
अथवा गोता से ही लिया जाना पुणा सम्भव हुँ--इससे सिद्ध होनेवाली गीता 
की निस्सन्दिरध प्राचीनता । ... ... ... पृः. ५०९-५९४ 
ns री 


गीतारहस्य के संक्षिप्त चिन्हों का ब्योरा, और 
संक्षिप्त चिन्हों से जिन ग्रन्थों का उल्लेख 
किया है, उनका परिचय । | 


अथर्य. अथव वेद । काएड, सूक्त और ऋचा के क्रम से नम्बर हें। 

अष्टा. अ्ष्डाचक्रगीता । अध्याय र इलोक । अष्टेकर और मएडली का गीतासंग्रह 
का संस्करण । १ 

ईका, ईशावास्योपनिषद्‌ । ग्रातस्दाश्रः का संस्करण । 

नऋ. ऋग्वेद । मएडल, सुक्त और ऋचा। 

ठ, श्रथवा ऐ. उ. ऐतरेबोपनिबद्‌ । अध्याय, जएड और इलोक । पुने के आनच्दा- 
श्रम का संस्करण । ] 0 £ ४ 

छे. ब्रा. ऐंतरेय माह्ण । पंचिका और खएड। डा. होडा का संस्करण । 

क, कछ, अयवा कठोयनियद्‌ । बल्ली और सन्त्र । आनन्दाअम का संस्करण । 

कन. केनोपनिषद्‌ । ( = तलवकारोपनियद्‌) । खएड और सन्त्र । आनन्दाश्चस का 
संस्करण । 

कै, कैवल्योपनिषद्‌ । खएड और मन्त्र । २८ उपनिषद्‌, निर्णायसागर का संस्करएा । 

ऋषी. कौषीतक्युपनिषद्‌ । अथवा कौषीतकी ब्राह्मणोपनिषद्‌। अ्रध्याय और खएड। 

कहीं कहीं इस उपनिषद्‌ के पहले श्रध्याय को हो ब्राह्मएानु क्रस से तृतीय अध्याय 

कहते हें । श्रानन्दाश्चम का संस्करण । 


eS 


गी. भगवद्गीता । अध्याय ओर इलोक । गी. झां. भा. गीता झांकरभाष्य । 
गी. रा, भा. गोता रामानुजभाष्य । आनन्दाश्रमवाली गीता और शांकरभाषय की प्रति 
के अन्त में शब्दों की सुची है । हमने निम्न लिखित टीकाग्रों का उपयोग किया 
है :--श्रीवेंकटेशवर प्रेस का रामानुजभाष्य। कुम्भकोएा के कृ्णाचायं द्वारा प्रका- 
जित माध्वभाष्य; आनन्दगिरि की टीका और जगद्धितेच्छु छापखाने ( पुने ) सं 
- छपी हुई परमा्थंप्रपा टोका; नेटीव ओपिनियन छापखाने ( बस्बई ) में छपी हुई 
सधुसूदनी टीका; निएंयसागर में छपी हुई श्रीधरी अरर बासनी (सराठी) टीका; 
आनन्दाश्रम में छपा हुमा पेशाचभाष्य; गुजराती प्रिटिग प्रेस को वल्लभ सम्प्र 
'दायी तत्वदीपिका; बस्बई में छपे हुए महाभारत को नीलकएठी ; और मद्रास सं 


oss rst ROHN, 


४० गोतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 


छपी हुई ब्रह्मानन्दी। परन्तु इनमें से पेशाचभाष्य ग्रौर ब्रह्मानन्दी को छोड़कर शे 
टीकाएँ रौर निम्बाकं सम्प्रदाय की एवं दूसरी कुछ रौर टीकाएं--कुल पन्द्रह 
संस्कृत टोकाएँ--गुजराती प्रिटिग प्रेस ने प्रभी छाप कर प्रकाशित की हैं । भब 
इस एक ही ग्रन्थ से सारा काम हो जाता हुँ। 


गी.र. प्रथवा गोतार. गोतारहस्य । हमारी पुस्तक का पहला निबन्ध । 

छां. छांदोग्योपनिषद्‌ । | भ्रव्याय; खएड और मन्त्र। आनन्दाश्रम का संस्करएा । 

जञ. सू, जैमिनी के मीमांसासूत्र । अध्याय, पाद और सुत्र । कलकत्ते का संस्करण । 

ते. ग्रथवा ते. उ. तैत्तिरीय उपनिषद्‌ । वल्लो, अनुवाक और मन्त्र । आनन्दाश्रम 
का संस्करण | 0 


ते. बा. तैत्तिरीय ब्राह्मण । काएड, प्रपाठक, अतुवाक और मन्त्र आनन्दाश्रम का 
संस्करण । | 
ते. सँ. तैत्तिरीय संहिता । काएड, प्रपाठक, और मन्त्र । 
दा. अथवा दास, श्रीसमर्थ रामदासस्वामोकृत दासबोध। घुलिया सत्कार्योत्तेजक 
सभा को प्रति का, चित्रशाला प्रेस में छुपा हुआ, हिन्दी अनुवाद । 
ना. पं. नारदपंचरात्र । कलकत्ते का संस्करएां । 
ना. सरू. नारदसूत्र । बम्बई का संस्करण । 
न॒सिंह. उ. नुसिहोत्तरतापनोयोपनिषद्‌ । 
पातञ्जळस्नू. पातञ्जलयोगसूत्र । तुकाराम तात्या का संस्करएा। 
पंच. पंचदशी । निएंयसागर का सटीक संस्करण । 
प्रश्न. प्रशनोपनिषद्‌ । प्रश्न और सन्त्र । ग्रानन्दाश्रम का संस्करण । 
वा ठ, बृहदारएयकोपतिषद्‌ । श्रध्याय, ब्राह्मण और मन्त्र। ग्रानन्दाश्रम का 
संस्करण । साधारण पाठ काएव; केवल एक स्थान पर माध्यन्दिन शाखा के 
पाठ का उल्लेख है। 
त्र. स्तूः आगे चे. सू. देखो । 
भाग. श्रीमदभागवतपुराए । निएंयसागर का संस्करण । 
भा. ज्यो. भारतीय ज्योतिःशास्त्र । स्वर्गीय शंकर बालकृष्ण दीक्षितकृत । 
मत्स्य, मत्स्यपुराएा । श्रानन्दाश्रम का संस्करएा। 
सत्तु. मनुस्मृति । ग्रध्याय और इलोक। डॉ. जाली का संस्करण । मएडलीक के 
अथवा ग्रोर किसी भी संस्करण में येही श्लोक प्रायः एक ही भि न रेगे 
सनु पर जो टीका हे, वह मएडलीक के संस्करण को हे। 1७६ Vd 


म. भा. श्रीमन्महाभारत। इसके आगे के श्रक्षर विभि 


भ पवो के दर्शक हैँ; नम्बर 


संक्षिप्त चिन्हों का परिचय । ४१ 


अध्याय के और इलोकों के हें। कलकत्ते में बाबू प्रतापचन्द्र राय के द्वारा 
मुद्रित संस्कृत प्रति का ही हमने सर्वत्र उपयोग किया है । बम्बई के संस्कारा 
सं ये इलोक कुछ आगे पीछे मिलेंगे । 

गमिं. प्र. मिलिन्दप्रइन । पाली ग्रन्थ । अंग्रेजी अनुवाद । 

सँ. अथवा झुंड. मुएडकोपनिषद्‌। मुएड, खएड और मन्त्र । आनन्दाअम का संस्करण 

मैश्यु. भैत्र्युपनिषद्‌ अथवा मैत्रायएयुपनिषद्‌ । प्रपाठक झर मन्त्र । आनंदाश्स 
का संस्करण । 

याज्ञ, याज्ञवत्क्यस्मृति । ्रध्याय और शलोक । बस्बई का छपा हुआ । इसकी श्रप- 
राकं टीका (ग्रानंदाश्रम के संस्क०) का भी दो-एक स्थानों पर उल्लेख हूँ। 

यो, अथवा योग. योगवासिष्ठ । प्रकरणा, सर्ग और इलोक । छठे प्रकरणा के दो भाग 
हें. (पू.) पूर्वार्ध, और (उ ) उत्तरां । निएँयसागर का सटीक संस्करणा। 

शामपू, रामपूर्वतापिन्युपनिषद्‌ । ग्रानंदाश्रस का संस्करण । 

चाज. सै. वाजसनेयीसंहिता । ग्रध्याय और मन्त्र । वेबर का संस्करण । 

वाल्मीकिरा, श्रथवा चा. रा. वाल्मीकिरासायएा । काएड, अध्याय और इलोक । 
बस्बई का संस्करएा । 


"विष्णु, विष्णुपुराएा । अंश, अध्याय और इलोक । बम्बई का संस्करण । 


चे. सू. वेदान्तसुत्र। अध्याय, पाद और सुत्र । चे. सू: शां. भा. वेदान्तसुत्न-शांकर- 
भाष्य । ग्रानन्दाश्रमवाले संस्करण का ही सत्र उपयोग किया हे। 

शां. स्‌. शांडिल्यसुत्र । बस्बई का संस्करण । 

शिव. शिवगीता । अध्याय श्रौर शलोक । अष्टेकर मएडली के गीतासंग्रह का संस्करण । 

इवे. इवेताइवतरोपतिषद्‌ । श्रध्याय ओर सन्त्र । आनन्दाश्चस का संस्करण । | 

स्तां. का. सांख्यकारिका । तुकाराम तात्या का संस्करएा। 

सूर्यगी, सूर्यगीता । अध्याय और इलोक । मद्रास का संस्करण । 

हरि. हरिवंश । पर्व, प्रध्याय और इलोक । बम्बई का संस्करण । 

नोट :-- इनके भ्रतिरिकत और कितने ही संस्कृत, अंग्रेजी, मराठी एवं पाली प्रन्यों 

का स्थान स्थानपर उल्लेख है । परन्तु उनके नाम यथास्थान पर प्रायः पुरे लिख 

दिये गये हैं; अथवा वे समझ में आ सकते हें । इसलिये उनके नाम इस फेहरिस्त 

में शामिल नहीं किये गये । 


श्रीमद्धगवट्वीतारहस्य 


जन्म ; २३ जुलाई १८५६ 


मृत्यु ¦ १ अगस्त १९.२० 
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श्रीगणेशाय नमः। 
३% तत्सत्‌ । 


शीमद्भगवद्गीतारहस्य 


(0 _ |. 
कमयांगशा्र | 
--०*क#६>४९+- 
पहला प्रकरण । 
१ ७० ' ७०. 1118 
।बषयमरबश ॥ .. 
नारायण नमस्कृत्य नर चैव नरोत्तमम्‌ | 
देवीं सरस्वतीं व्यासं ततों जयमुदीरयेत्‌ ।|#. `` 
महाभारत, भ्रादिम इलोक । 
आलिमद्भगवद्गीता हमारे धर्मग्रंथों में एक अत्यन्त तेजस्वी और निर्मल हीरा है 
$पड-बरह्मांड-ज्ञानसहित भ्रात्मविद्या के गूढ और पवित्र तत्त्वों को थोड़े में 
रौर स्पष्ट रीति से समझा देनेवाला, उन्हीं तरबों के श्राधार पर मनुष्यमात्र के 
पुरुषार्थं की--श्रर्थात्‌ आध्यात्मिक पुर्णावस्था की पहचान करा देनेवाला, भक्ति ओर! 


ज्ञान का मेल कराक्रे इन दोनों का शास्त्रोक्त व्यवहार के साथ संयोग करा देने- 
चाला और इसके द्वारा संसार से दुःखित मनुष्य को शान्ति दे कर उसे निष्काम 


कर्तव्य के भ्राचरएा में लगानेवाला गीता के समान बालवोध ग्रंथ, संस्कृत के कोन . 


कहे, समस्त संसार के साहित्य में नहीं मिल सकता । केवल काव्य की ही दृष्टि से 
यदि इसकी परीक्षा की जाय तो भी यह ग्रंथ उत्तम काव्यों में रिना जा सकता 
है; ष्योंकि इसमें ग्रात्मञ्ञान के अनेक गढ सिद्धान्त ऐसी प्रासादिक भाषा में लिखे 
गये हैं, कि वे बूढों और बच्चों को एक समान सुगम हें; भौर इसमें ज्ञानयुक्त भक्ति- 
रस भी भरा पड़ा है । जिस ग्रंथ में समस्त वेदिक धर्म का सार स्वयं श्रीकृष्ण भग- 
चात की वाए से संग्रहित किया गया है, उसकी योग्यता का वर्णोन कंसे किया 
जाय ? महाभारत की लडाई समाप्त होने पर एक दिन श्रीकृष्ण श्रोर अजुन प्रेमपूर्वक 
“7 प्रमारायण को, मनुष्यों में जो श्रेष्ठ नर है उसको, सरस्वती देवी को और 
च्यासजी को नमस्कार करके फिर “ जय ' अर्थात्‌ महाभारत को पढ़ना चाहिये 


गीतारहस्य प्रथवा कर्मयोगशास्त्र । 


एक बार ओर गीता सुनें । तुरन्त अर्जुन ने बिनती की “ महाराज | आपने र 
उपदेश मझे यद्ध के आरंभ में दिया था उसे मे भूल गया हँ । कृपा करके एक बार शार 


ये ने --/ उस समय मेंने' 
ब्तलाइये । ” तब श्रीकृष्णा भगवान्‌ न उत्तर दिया किः हव 
सम्भव नहीं कि में वैसा ही 


झत्यन्त योगयक्त भ्रंतकरएासे उपदेश किया था । भ्रब 
उपदेश फिर कर सक । ” यह बात अनुगीता के आरंभ (म. भा. ्रइवमेध. अ. १६५ 


इलोक. १०-१३) में दी हुई है। सच पूछो तो भगवान्‌ श्रीकृष्णचंद्र के लिये कुछ भी पे 
भव नहीं है; परन्तु उनके उक्त कथन से यह बात अच्छी तरह मालूम हो न ह्‌ 
कि गीता का महत्त्व कितना अ्रधिक है । यह प्रंथ, वेदिक घर्म के भिन्न भिन्न संप्रदायो 
में, वेद के समान, ग्राज करीब ढाई हजार वर्ष से, स्वमान्य तथा प्रसाएस्वरूप हो 
रहा है; इसका कारए। भी उक्त ग्रन्थ का महत्त्व ही है । इसी लिये गीता-ध्यान सं इसः 
स्मतिकालीन ग्रंथ का अलंकारयुक्त, परन्तु यथार्थं वर्णन इस प्रकार किया गया हूँ :- 
सर्वोपनिषदों गावो दोग्धा गोपालनन्दनः । 
पाथो वत्सः सुधीभोक्ता दुग्ध गीतामृतं महत्‌ ॥ 
अर्थात्‌ जितने उपनिषद है वे मानों गो हे, श्रीकृष्णा स्वयं दूध दुहनेवाले (ग्वाला) 
हें, बुढिमान्‌ गर्जन (उस गो को पन्हानेवाला) भोक्ता बछड़ा (वत्स) है, और 
जो दूध दुहा गया वही मधुर गीतामृत है । इसमें कुछ ग्राइचर्य नहीं, कि हिन्दु- 
स्थान की सब भाषाओं में इसके अनेक अनुवाद, टीकाएँ, और विवेचन हो चुके 
हें; परन्तु जब से पश्चिमी विद्वानों को संस्कृत भाषा का ज्ञान होने लगा है; तब से 
ग्रीक, लेंटिन, जर्मन, परेन्च, भ्रंग्रेजी प्रादि यूरोप की भाषाओं सें भी इसके अनेक 
“झनुवाद प्रकाशित हुए हैं । तात्पर्यं यह हे, कि इस समय यह अद्वितीय ग्रंथ समस्त 
संसार में प्रसिद्ध है । 
इस ग्रंथ में सब उपनिषदों का सार ग्रा गया हे; इसीसे इसका पुरा नास 
४४ श्रीमद्भगवद्गीता-उपनिषत्‌ ' है । गीता के प्रत्येक श्रध्याय के ग्रंत में जो भ्रध्याय- 
समाप्ति-दशेक संकल्प है उसमें “ इति श्रीसद्भगवद्गीतासुपनिषत्सु ब्रह्मविद्यायां 
योगशास्त्रे श्रीकृष्णा्जुनसंवादे ” इत्यादि शब्द हुँ। यह संकल्प यद्यपि सूलग्रंथ 
(महाभारत) में नहीं है; तथापि यह गीता की सभी प्रतियों में पाया जाता है । 
यह श्लोक का श्रथ है। महाभारत (उ. ४५. ७-६ ओर २.३३. का या महाभारत (उ. ४८. ७-8 और २०-२२; तथा बन, 


१२. ४४०४६) में लिखा हूँ, कि नर और नारायए ये दोनों ऋषि दो स्वझूपों में 
` बिभक्त-साक्षात्‌परमात्मा-ही हे, और इन्हीं दोनों ने फिर अ्र्जन तथा श्रीकृष्ण का 
अवतार लिया॥ सव आगवतधमीय ग्रंथों के आरंभ में इन्हीं को प्रथम इसलिये नमस्कार 
करते हें, कि निष्काम-कर्म युत लारायणीय तथा भागवत्‌-धर्म को इन्होंने ही पहले पहले 
जारी किया था । इस श्लोक में कहीं कहीं ' व्यास ' के बदले चैव ' पाठ भी है; परंतु 
, हमें यह युक्तिसंगत नहीं मालूम होता; क्योंकि, जैसे भागवत-घम के प्रचारक नर नारा- 
यण को प्रणाम करना सर्वथा उचित है, वैसे ही इस ध्म के दो मुख्य ग्रंथों (महाभारत और 


गीता) के कर्ता व्यासजी को भी नमस्कार करना उचित हे 
व गा चित है । महाभारत का प्राचीन 
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इससे भ्रनुमान होता है, कि गीता की किसी भी प्रकार की टीका होने के पहले 
ही, जब महाभारत से गीता नित्य पाठ के लिये अलग निकाल ली गई होगी तभी 
से उक्त संकल्पका प्रचार हुआ होगा । इस दृष्टि से, गीता के तात्पर्ये का निएँय करने 
के कार्य में उसका महत्व कितना है यह आगे चल कर बताया जायगा । यहा इस 
संकल्प के केवल दो पद (भगवद्गीतासु उपनिषत्सु) विचारणीय हें । उपनिषत्‌ श्र 
शब्द हिन्दी में पुल्लिग माना जाता है; परन्तु वह संस्कृत में स्त्रीलिग है। इसलिये “श्रीभग 
बान्‌ से गाया गया श्र्थात्‌ कहा गया उपनिषद्‌ ” यह गर्थे प्रगट करने के लिये संस्कृत 
में “ श्रीसद्भगवद्गीता उपनिषत्‌ ” ये दो विशेषएा-विद्येष्यरूप स्त्रीलिंग शब्द प्रयुक्त 
हुए हैं; और यद्यपि ग्रंथ एक ही है, तथापि सम्मान के लिखे “ भ्रीमद्भगवद्गीतासुप- 
निषत्सु ” ऐसा सप्तमी के बहुवचन का प्रयोग किया गया है । शंकराचार्य के भाष्य 
भें भी इस ग्रंथ को लक्ष्य करके “ इति गीतासु ' यह बहुवचनान्त प्रयोग पाया जाता 
हुँ । परन्तु नाम को संक्षिप्त करने के समय श्रादरसूचक प्रत्यय, पद तथा अंत के 
सामान्य जातिवाचक “ उपनिषत्‌ ' शब्द भी उडा दिये गये; जिससे “ श्रीमद्भगवद्गीता 
उपनिषत्‌ ' इन प्रथमा के एकवचनान्त शब्दों के बदले पहले “ भगवद्गीता ' ' और 
फिर केबल “गीता! ही संक्षिप्त नाम प्रचलित हो गया । ऐसे बहुत-से संक्षिप्त 
नाम प्रचलित हैं। जैसे--कठ, छांदोग्य, केन इत्यादि! यदि  उपनिषत्‌ ” शब्द सूल नास 
में न होता तो “ भागवतम्‌, ” “ भारतम्‌ ” “ गोपीगीतस्‌ १ इत्यादि शब्दों के समान 
इस ग्रंथ का नाम भी “ भगबद्गीतम्‌ ' या केवल / गीतम्‌ ” बन जाता; जैसा कि नपुं- 
सकाल के दाव्दों का स्वरूप होता है। परन्तु जबकि ऐसा हुआ नहीं है और 
४ भगवद्गीता ? या ' गीता यही स्त्रीलिग शब्द शब तक बना है, तब उसके सामने 
' उपनिषत्‌ ' शब्द को नित्य अध्याहृत समझना ही चाहिये । अनुगीता को 
अर्जुन सिश्रक्ृत टीका सें “ अनुगीता ' शब्द का अर्थ भी इसी रीति से किया गया हूँ । 


परन्तु सोत सौ इलोक की भगवद्गीता को ही गीता नहीं कहते । श्रतेक ज्ञान- 
विषयक ग्रंथ भी गीता कहलाते हैं । उदाहरणार्थ, महाभारत के शांतिपर्वांतगंत 
सोक्षपद के कुछ फुटकर प्रकरणों को पिगलगीता, शंपाकगीता, संकिगीता, बोध्यगीता; 
विचण्युगीता, हारीतगीता, बृत्रगीता, पराशरगीता और हंसगीता कहते हैं । अश्वमेघ _ 
परे में अनुगीता के एक भाग का विशेष नाम | ब्राह्मणगीता ' है । इनके सिवा 
'्रवधूतगीता, अ्रष्टावकगीता, ईश्वरगीता, उत्तरगीता, कपिलगीता, गणेशगीता 
देवीगीता, पांडवगीता, ब्रह्मगीता, शिक्षुगीता, यमगीता, रासगीता, व्यासगीता 
शिवगीता, सूतगीता, सुर्यगीता इत्यादि अनेक गीताएं प्रसिद्ध हैं । इनमें से कुछ तो, 
स्वतंत्र रीति से निर्माण की गई हैं और शेष भिन्न भिन्न पुराणों से लो गई हाँ 
जैसे, गएेशपुराए के श्रन्तिम क्रीडाखंड के १३८ से १४८ अ्रध्यायों में गणशगीता 
कही गई है । इसे यदि थोड़े फेरफार के साथ भगदद्गोता की नकल कहें तो कोई 
हानि नहीं । कूर्सपुराए के उत्तर भाग के पहले ग्यारह अ्रध्यायों में इंशवरगीता है । 


गीतारहस्य श्रथवा कर्मेयोगशास्त्र। 


इसके बाद व्यासगीता का भ्रारंभ हुआ है । स्कंदपुराएन्तर्गत सुतसंहिता के चौथे 
अर्थात्‌ यज्तदैभवखंड के उपरिभाग के झारंभ (१ से १२ अध्याय तक) में ब्रह्मः 
जीता है ्रौर इसके बाद आठ अध्यायो में सुतगीता है । यह तो हुई एक ब्रह्म” 
चीता; दूसरी एक और भी ब्रह्मगीता है, जो योगवासिष्ठ के निर्वाए-प्रकरए के उत्तः 
राख (सगं १७३ से १८१ तक) में झा गई है । यसगीतः तीन प्रकार की है । पहली 
'विष्णू पुराण के तीसरे अंश के सातवें ग्रध्याय में; दूसरी, भ्रग्निपुराणुके तीसरे खंड 
के ३८१ वें अध्याय में; और तीसरी, नूसिहपुराएा के आठवें अध्याय में हैँ । यही 
हाल रामगीता का है । महाराष्ट्र में जो रामगीता प्रचलित है वह भ्रध्यात्म- 
रामायए के उत्तरकांड के पांचवें सगं में है; ओर यह अ्रध्यात्मरामायए[ ब्रह्मांड 
पुराएका एक भाग माना जाता हुँ; परन्तु इसके सिवा एक दूसरी रामगीता 
4 शुरज्ञानवासिष्ठ-ततवसारायएा २ नामक ग्रंथ में है; जो मद्रास की ओर प्रसिद्ध है । 
यह ग्रंथ वेदान्त-विषय पर लिखा गया है । इसमें ज्ञान, उपासना झोर कमं-संबंधो 
तीन कांड हैं । इसके उपासना-कांड के द्वितीय पाद के पहले अठारह श्रध्याय में राम- 
यीता है झौर कर्मेकांड के तृतीय पाद के पहले पाच भ्रध्यायों में सुयंगीता हुँ । 
कहते हैं कि शिवगीता पद्मपुराण के पातालखंड में है।इस पुराए की जो 
प्रति पुने के झानंदाअम में छपी है उसमें शिवगोता नहीं है । पंडित : ज्वालाप्रसाद ने 
अपने ' भ्रष्टादशपुराएदशन ' ग्रंथ में लिखा है कि शिवगीता गौड़ीय पद्मोत्तरपुराए 
में है । नारदपुराए में, अन्य पुराणों के साथ साथ, पद्मपुराए की भी जो दविषयानु- 
क्रमणिका दी गई है उसमें शिवगीता का उल्लेख पाया जाता है । श्रीमद्भागवत- 
पुराए के ग्यारहवें स्कंध के तेरहवें अध्याय में हंसगीता और तेईसवें अध्याय में 
लिक्षुगीता कही गई है । तीसरे स्कंघ के कपिलोपाख्यान (२३-३३) को कई 
लोग ' कपिलगीता ' कहते हें; परन्तु “कपिलगोता' नामक एक छपी हुई 
स्वतंत्र पुस्तक हमारे देखने में ग्राई है, जिसमें हठयोग का. प्रधानता से 
बएंन किया गया है; ग्रौर लिखा हैं, कि यह कपिलगीता पद्मपुराण से ली 
सई हे; परन्तु यह गीता पद्मपुराए में है ही नहाँ। इसमें एक स्थान 
(४.७) पर चेन, जंगम और सुफी का उल्लेख किया गया है, जिससे कहना 
षड़ता है, कि यह गीता मुसलमानी राज्य के बाद की होगी । भागवतपुराण ही के 
समान देवीभागवत में भो, सातवें स्कंध के ३१ से ४० ग्रध्याय तक, प्रेक गीता हे 
'जिसे देवी से कही जाने के कारण देवीगीता कहते हैं खुद भगवद्गीता ही का सार 
प्रग्निपुराए के तीसरे खंड के ३८० वें भ्रध्याय में, तथा गरुडपुराए के पुर्वखंड के 
२४२ वें अध्याय में दिया हुआ है । इसी तरह कहा जाता है, कि वसिष्ठजी ने जो 
उपदेश रामचंद्रजी को दिया, उसीको योगवासिष्ठ कहते हें; 'परंतु इस ग्रंथ के 
अन्तिम (अर्थात्‌ निर्वाण में ' ग्रः et मर 
निर्वाण) प्रकरण में ' प्रजुनोपास्यान ' भी शामिल है; जिसमें उस 
मगवद्गीताका सारांश दिया गया है, कि जिसे भगवान्‌ श्रीकृष्ण ने ग्रर्जन से कहा 
था । इस उपास्यान में भगवद्गीता के अनेक इलोक ज्यो-के-त्यो पाये जाते हैं (योग 


ha 
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६ पू. सगे. ५२-५८) । ऊपर कहा जा चुका है कि पूने में छपे हुए पद्मपुराए में 
शिवगीता नहीं मिलती; परन्तु उसके न मिलने पर भी इस प्रति के उत्तरखंड के 
१७१ से १८८ अध्याय तक भगवद्गीता के माहात्म्य का वर्णन है, और भगवद्गीता 
के प्रत्येक अध्याय के लिये माहात्म्य-व्ान में एक एक अध्याय है; और उसके संबंध 
सें कथा भी कही गई हुँ। इसके सिवा वराहपुराण में एक गीता-माहात्म्य हैँ और 
शिवपुराए सें तथा वायुपुराएा में भी गीता-माहाएम्य का होना बतलाया जाता हैं; 
परन्तु कलकत्ते के छपे हुए वायुपुराएा सें दह हमें नहीं मिला । भगवद्गीता को 
छपी हुई पुस्तकों के आरंभ सें ' गीता-ध्यान ' नामक नौ इलोकों का एक प्रकरणा पाया 
जाता हैं। नहीं जान पड़ता, कि यह कहाँ से लिया गया हैँ; परन्तु इसका “ भीष्स- 
द्रोणतठा जयद्रथजला ० ” इलोक, थोड़े हेरफेर के साथ, हाल ही में प्रकाशित ४ उर्‌ः 
अग ” मास्क भास कविकृत नाटक के आरंभ सें दिया हुआ है । इससे ज्ञात 
होता है, कि उवत ध्यान भास कवि के समय के अंतर प्रचार में आया होगा । क्योंकि 
यह मानते की अपेक्षा कि भास सरोखे प्रसिद्ध कवि ने इस इलोक को गीता-ध्यान 
से लिया है; यही कहना अधिक युक्तिसंगत होगा, कि गीता-ध्यात की रचना भिन्न 
(न्न स्थानोंसे लिये हुए, और कुछ नये बनाये हुए इलोकों से की गई है ५ भास 
कवि कालिदास से पहले हो गया है । इसलिये उसका समय कम-से-कस संवत्‌ ४३५ 
(झक तीन सौ) से अधिक अर्वाचीन नहीं हो सकता \* 

ऊपर कही गई बातों से यह बात अछी तरह ध्यान सें झा सकती हँ, कि 
भगवद्गीता के कौन कौन-से और कितने अनुवाद तथा कुछ हेरफेर के साथ कितनी 
नकळे, तात्पयं ओर साहारम्य पुराणों में मिलते हैं । इस बात का पता नहीं चलता, 
कि अवधूत शौर अरष्टावकऋ आदि दो चार गीताओं को कब और किसने स्वतंत्र 
रीति से रचा; अथवा वे किस पुराण से ली गई हें । तथापि इन सब गीताओं की 
रचना तथा विषय-विवेचन को देखने से यही मालूम होता है, कि ये सब ग्रंथ, 
भगवद्गीता के जगत्रसिद्ध होने के बाद ही, बनाये गय हैं । इन गीताशओं के संबंध 
में यह कहने से भी कोई हानि नहीं कि वे इसी लिये रची गई हैं, कि किसी विशिष्ठ, 
पंथ या विशिष्ट पुराए में भगवद्गीता के समान एक-आध गीता के रहे बिना उस पंथ 
या पुराएकी पूर्णता नहीं हो सकती थी । जिस तरह श्रीभगवान्‌ ने भगवद्गीता 
अर्जुन को विइवरूप दिखा कर ज्ञान बतलाया हैं, उसी तरह शिवगीता, देवीगीता 
और गणेशगीता में भी वर्णन है । शिवगीता, ईश्वरगीता आदि में तो भगवद्गीता, 
के अनेक इलोक अक्षरशः पाये जाते हैं । यदि ज्ञान की दृष्टि से देखा जाय तो इन 
सब गीताग्रों में भगवद्गीता की अपेक्षा कुछ विशेषता नहीं है; और भगवद्‌- 
गीता सें अध्यात्मज्चान और कमं का सेल कर देने की जो अपूर्व शैली है वह 
किसी भी अन्य गीता में नहीं है । भगवद्गीता सं पातंजलयोग अथवा 

+ उपर्युक्त अनेक गीताओं तथा भगवद्गीता को श्रीयुत हरि रघुनाथ -जतद्पेता को ्रीयुत हरि रघुनाथ भागवत 
आजकल पुने से प्रकाशित कर रहें हँ । 


६ गीतारहस्य श्रथवा कर्मयोगशास्त्र । 


हठ्योग और कर्मत्यागरूप संन्यास का यथोचित वर्णन न देख कर, उसकी पूर्ति ve 
कृष्णाजुन संवाद के रूप में, किसीने उत्तरगीता पीछे से लिख डाली है । श्रव 
और प्रष्टावक्र आदि गीताएँ बिलकुल एकदेशीय हैं। क्योंकि इनमें केवल संन्यास- 
मागे का ही प्रतिपादन किया गया है । यमगीता आर पांडवगीता तो केवल भक्तिः 
विषयक संक्षिप्त सतोत्रं के समान हैं । शिवगीता, गएशगीता, भर सूर्येगीता ऐसी, 
नहीं हैं । यद्यपि इनमें ज्ञान और कमं के समुच्चय का युक्तियुक्त समर्थन श्रबइय किया 
गया है, तथापि इनमें नवीनता कुछ भी नहीं हे; क्योंकि यह विषय प्रायः भगवद्गीता 
से ही लिया गया है। इन कारणों से भगवद्गीता के गंभीर तथा व्यापक तेजके 
सामने बाद की बनी हुई कोई भी पौराणिक गीता ठहर नहीं सकी, और इन नकली 
गीताग्रों से उलटा भगवद्गीता का ही महत्त्व अधिक बढ़ गया है । यही कारणा हूँ, 
कि ' भगवद्गीता ' का “ गोता ' नाम प्रचलित हो गया है । श्रध्यात्मरामायण और 
योगवासिष्ठ यद्यपि विस्तृत ग्रंथ हैं तो भी वे पीछे बने हैं और यह बात उनकी 
रचना से ही स्पष्ट मालूम हो जाती है । मद्रास का “गुरुज्ञानवासिष्ठतत्त्वसारायए ' 
नामक ग्रंथ कईं एको के मतानुसार बहुत प्राचीन है; परन्तु हम ऐसा नहीं 
समकते; क्योंकि उसमें १०८ उपनिषदों का उल्लेख है, जिनकी प्राचीनता सिद्ध नहीं 
हो सकती । सूर्यगीता में विशिष्ठाद्वंत मत का उल्लेख पाया जाता है (३.३०) ; और 
कई स्थानों में भगवद्गीता ही का युक्तिवाद लिया हुआ-सा जान पड़ता है 
(१-६८) । इसलिये यह ग्रंथ भी बहुत पीछे से--श्रीशंकराचायँ के भी बाद-- 
घनाया गया होगा । , 

अनेक गीताओं के होने पर भी भगवद्गीता को श्रेष्ठता निविवाद सिद्ध है । 
इसी कारण उत्तरकालीन वदिकधर्माय पंडितों ने, अन्य गीताशओं पर अधिक ध्यान 
नहीं दिया; और वे भगवद्गीता ही की परीक्षा करने और उसीके तत्त्व अपने बंधुग्रों 
को समझा देने में, अपनी कृतकृत्यता मानने लगे । ग्रंथ की दो प्रकार से परीक्षा 
की जाती है। एक श्रंतरंग-परीक्षा भ्रौर इसरी बहिरंग-परीक्षा कहलाती है । पुरे ग्रंथ 
को देखकर उसके ममं, रहस्य, सथिताथं रौर प्रमेय ढू ढ़ निकालना ' अंतरंग-परीक्षा ' 
है । ग्रन्यको किसने और कूब बनाया, उसकी भाषा सरस है या नीरस, काव्य-द्‌ ष्टिसे 
उसमे माधुयं और प्रसाद गुए हैं या नहीं, शब्दों की रचना में व्याकरए पर ध्यान दिया 
गया हू या उस ग्रंथ सं अत्तेक आर्ष प्रयोग हैं, उसमें किन किन मतों स्थलों र 
व्यक्तियों -का उल्लेख है; इन बातों से प्रंथ के काल-निर्णय और तत्कालीन समाज- 
स्थिति का कुछ पता चलता है या नहीं; ग्रंथ के विचार स्वतंत्र हैं श्रथवा चुराये 
हुए है, यदि उस में दूसरों के विचार भरे हें तो वे कौन-से है और कहा से लिये गये 
हं; इत्यादि बातों के विवेचन को “ बहिरंग-परीक्षा ' कहते है । जिन प्राचीन पंडितों 
ने गीता पर टीका ओर भाष्य लिखा है उन्होंने उक्त बाहरी बातों पर भ्रधिक' 
श्यान नहीं दिया । इसका कारणा यही है, कि वे लोग भगवद्गीता सरीखे अलोकिक ग्रंथ 
को परीक्षा करते समय उक्त बाहरी बातों पर ध्यान देने को ऐसा ही समभते थे, 


विषयप्रवेश । ७ 


सा कि कोई मनुष्य एक-आध उत्तम सुगंधयुक्त फूल को पाकर उसके रंग, सौंदयंश 
-सुचास आदि के विषय में कुछ भी विचार न करे, और केवल उसकी पंखुरिया गिनता रहे 
अथवा जैसे कोई मनुष्य मघुमक्खी का मधुयुक्त छत्ता पा कर केवल छिद्रों को गिनते' 
में ही समय नष्ट कर दे! परन्तु अब पश्चिमी विद्वानों के अनुकरण से हमारे 
आधुनिक विद्वान्‌ लोग गीता की बाहय-परीक्षा भी बहुत कुख करने लगे हैँ। गीता 
के श्रां प्रयोगों को देख कर एक ने यह निश्चित किया है कि यह ग्रंथ इंसा से 
कई शतक पहले ही बन गया होगा। इससे यह शंका बिलकुल ही निर्मूल हो 
जाती है, कि गीता का भक्तिमार्ग उस ईसाई धर्म से लिया गया होगा, कि जो 
गीता से बहुत पीछे प्रचलित हुआ है । गीता के सोलहवें अध्याय में जिस 
नास्तिक सत का उल्लेख है उसे बौद्धमत समझ कर दूसरे से गीता का रचना-काल 
बुद्ध के बाद माना है । तीसरे विद्वान्‌ का कथन हूँ कि तेरहवें अध्याय में ब्रह्मसु” 
पदेऽचेच० ' इलोक में ब्रह्मसूत्र का उल्लेख होने के कारणा गीता ब्रह्मसुत के बाद बनी 
होगी । इसके विरुद्ध कई लोग यह भो कहते हैं, कि ब्रह्मसूत्र सें अनेक स्थातोंपर 
गीता ही का आघार लिया गया है; जिससे गीता का उसके बाद बनना सिद्ध नहीं 
होता । कोई कोई ऐसा भी कहते हैं कि युद्ध में रणभूमि पर अर्जुन को सात 
सो इलोक की गीता सुनाने का समय मिलना संभव नहीं है । हा, यह संभव है 
कि श्रीकृष्ण ने अर्जुन को लड़ाई की जल्दी में दस-बीस इलोक या उनका भावार्थ 
सुना दिया हो, और उन्हीं इलोकों के विस्तार को संजय ने धुतराष्ट्र से, व्यास न शुक 
से, वैशंपायन ने जनमेजय से और सूत ने शौनक से कहा हो; अथवा सहाभारत- 
कार ने भी उसको विस्तृत रीति से लिख दिया हो । गोता . की रचना के संबंघ 
सें मन की ऐसी प्रवृत्ति होने पर गीता-सागर में डुबकी लगा कर किसी ने सात 
किसी ने ्रठाईस, किसी ने छत्तीस आर किसी ने सौ मूल-श्लोक गीता के 
खोज निकाले हैं | कोई कोई तो यहाँ तक कहते हैं कि अर्जुन को रएभूमि 
पर गीता का ब्रह्मज्ञान बतलाने को कोई आवश्यकता ही नहीं थी; वेदान्त 
विषय का यह उत्तम ग्रंथ पीछे से महाभारत में जोड़ दिया गया होगा । 
यह नहीं कि बहिरंग-परीक्षा की ये सब बातें संथा निरर्थक हौं । उदा- 
हरणार, ऊपर कही गई फूल की पेंखुरियों तथा सधु के छत्ते को बात को ही 
लीजिये । वतस्पतियों के वर्गीकरण के समय फूलों की पंखुरियों का भी विचार 


फेरे 


अबश्य करता पड़ता है । इसी तरह गणित को हु मक फरना पड़ता है । इसी तरह गणित की सहायता से यह सिद्ध किया गया 


ऊ ञ्ञाजक्रल एक सप्तइलोकी गीता प्रकाशित हुई है, उसमें केवल यही सात इलोक 
हे :-- (१) **इत्येकाक्षर ब्रह्म ३० (नी. ८- १३); (२) स्थाने हृषीकेश तव प्रकीर्त्या ` 
३० (गी. ११.३६); (३ ) सर्वतः पाणिपादं तत्‌ ३०, (गी. १३.१३.) ; (४) कवि | 
पुराणमनुशासितार इ० (गी. ८.९) ; (५) ऊ्ध्वमूलमघःशाखं इ० (गी. १५.१ )5 
(६) सव॑स्य चाहं हृदि संनिविष्ट इ० (गी. १५. १५ ); (७) मन्मना भव मद्भक्तो 
इ० (गी. १८. ६५) इसी तरह और भी अनेक संक्षिप्त गीताएं बनी हें । 


्ः गीतारहस्य ्रयवा कर्मयोगशास्त्र । 


पे के छत्ते में हे उनका आकार ऐसा होता है, कि मघु- 
कम हो जाता है; जिससे मोम की पैदायश घट जाती है । इसी प्रकार के उपयोगों पर 
दृष्टि देते हुए हमने भी गीता को बहिरंग-परीक्षा की हैं और उसके कुछ महत्त्व केः 
सिद्धान्तो का विचार इस ग्रंथ के ग्रत में, परिशिष्ट में किया हैं; परन्तु जिनको ग्रंथ 
का रहस्य ही जानना है, उके लिये बहिरंग-परीक्षा के झगड़े में पड़ना अनावश्यक: 
है । वाग्देवी के रहस्य को जाननेवालों तथा उसकी ऊपरी श्रौर बाहरी बातों के 
जिज्ञासुझों में जो भेद है उसे मुरारि कवि ने बड़ी ही सरसता के साथ दरशाया हँ- 

अग्धिलेघित एव वानरभटेः कि त्वस्य गंभारिताम्‌। 
आपातालनिमझ्रपीवरतनुर्जानाति मंथाचलः। 

र्यात्‌, समुद्र की ग्रगाघ गहराई जानने की यदि इच्छा हो तो किससे पुछा 
जाय ? इसमे संदेह नहीं, कि राम-रावएा-युद्ध के समय सँकड़ों वानरवीर घडा 
घड़ समुद्र के ऊपर से कूदते हुए लंका में चले गये थे; परन्तु उनमें से कितनों को 
समुद्र की गहराई का ज्ञान है ? समुद्र-मंथन के समय देवताझों ने मन्थनदंड 
बना कर जिस बड़े भारी पंत को समुद्र के नीचे छोड़ दिया था; और जो सचमुच 
समुद्र के नीचे पाताल तक पहुँच गया था; वही मंदराचल पर्वत समुद्र की गहराई 
को जान सकता है । मुरारि कवि के इस न्यायानुसार, गीता के रहस्य को जानने: 
के लिये, अब हमें उन पंडितों-श्रोर ग्राचार्यो-के ग्रंथों की ग्रोर ध्यान देना चाहिये, 
जिन्होंने गीता-सागर का मंथन किया है । इन पंडितों में महाभारत के कर्ता हीः 
अग्रगएय हँ । अधिक क्या कहें, प्राजल जो गीता प्रसिद्ध है, उसके यही एक 
प्रकार से कर्ता भी कहे जा सकते हैँ | इसलिये प्रथम उन्हीं के मतानुसार संक्षेप 
में गीता का तात्पर्यं दिया जायया । 

“ भगवद्गीता ” अर्थात्‌ ' भगवान्‌ से गाया गया उपनिषत्‌ ” इस नाम ही से 
बोघ होता है, कि गीता में अर्जुन को उपदेश किया गया है बहप्रधान रूप सेः 
भागवतघमं-भगवान्‌ के चलाये हुए धर्म के विषय में होगा । क्योंकि श्रोकृष्ण 
को “ शसगवान्‌ “ का नाम प्रायः भागवतधम में ही दिया जाता है । यह उपदेश 
८1 जम । पूर्व काल में यही उपदेश भगवान्‌ ने विवस्वान्‌ को, विवस्वान्‌ 

सनु को आर मनु ने इक्ष्वाकु को किया था। यह बात गीता के चौथे ध्याय: 
ba १,३) में 1700 हुईं ता महाभारतके, शांतिपवं के भरत में नारायणीय- 
। ग का विस्तृत निरूपणा है, जिसमें ब्रह्मदेव के अनेक जन्मों में 
में, यह ष परपरा का वन किया गया है। झौर झंत- 
4६:११ तरेतायुगादौ च ततो विवस्वान्‌ मनवे ददौ । , 
मनुश्च लाकमप्यर्थ सुतायेक्ष्वाकवे ददौ । 
इक्वाङ॒णा च कथितो व्याप्य लोकानवास्थितः। 


» ३४&,८) में नारायणीय धर्म के संबंध स 
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अर्थात्‌ ब्रह्मदेव के वर्तमान जन्म के त्रेतायुग. में इस भागवतधमं ने विवस्वात्‌ 
सत्‌-इक्ष्वाकु की परंपरा से विस्तार पाया है (स-भा. शां. ३४८.५१।५२ ) । यह 
परंपरा गीता सें दी हुई उक्त परंपरा से मिलती है (गीता, ४ १. पर हमारी टीका 
देखो) । दो भिन्न धर्मों की परंपरा का एक होता संभव नहीं है, इसलिये परंपरा 
की एकता के कारण यह अनुमान सहज ही किया जा सकता है कि गीताध्म 
आर भागवतथर्म ये दोनों एक ही हें । इन धर्मों की यह एकता केवल अनु- 
सान ही पर अवलंबित नहीं हूँ । नारायणीय या भागवतधमे के निरूपणा में वेशं- 
पायन जनमेजय से कहते हैं :-- 

एवमेष महान्‌ घमः स तें पूर्वे नपोत्तम । 

कथितो हरिगीतासु समासविधिकल्पितः ॥ 
शर्थात्‌ हे नुपश्वेष्ठ जनमेजय ! यही उत्तम भागवतधर्म, विधियुक्त और संक्षिप्तः 
रीति से हरिगीता श्र्थात्‌ भगवद्गीता में, तुझे पहले ही बतलाया गया है (म.भा- 
शा-.३४६. १०) । इसके बाद एक अध्याय छोड़ कर दूसरे अध्याय (म.भा. हां. 

मे फिर भी स्पष्ट रीति से कहा गया है कि: 

सपुपोढिष्वनीकेषु कुरुपांडवयोझये । 

अर्जुने विभनस्के च गीता भगवता स्वयम्‌ ॥ 
अर्थात्‌ कौरव-पांडव-युद्ध के समय जब अर्जून उद्विग्न हो गया था तब स्व्यं 
भगवान्‌ ने उसे यह उपदेश किया था। इसमें यह स्पष्ट है, कि “ हरिगीता से 
भगवद्गीता ही का मतलव है । गुरुपरंपरा को एकता के अतिरिक्त यह भी ध्यान सें 
रखने योग्य है, कि जिस भागवतधर्म या नारायजीय धर्म के विषय सें दो बार कहा 
गया है, कि वही गीता का प्रतिपाद्य विषय है; उसी को ' सात्वत ' या ' एकांतिक ” 
घर्म भी कहा है । इसका विवेचन करते समय (ज्ञां. ३४७. ८०,८१) दो लक्षएः 
कह गये हैं :-- 

नारायणपरो धर्मैः पुनराइत्तिदुर्लमः । 
प्रवृत्तिलक्षणश्चैव धमो नारायणात्मकः ॥ 

अर्थात्‌ यह नारायणीय धर्स प्रवृत्तिमार्ग का हो कर भी पुनर्जन्म को टालनेवाला 
श्रर्थात्‌ पुएा मोक्ष का दाता हे । फिर इस बात का बर्णन किया गया है, कि यह 
धर्म प्रवृत्तिमा का केसे है । प्रवृत्ति का यह आर्थ प्रसिद्ध ही है, कि संन्यास न 
लेकर मरणापर्यन्त चातुवेएयं-विहित लिष्काम-कमं ही करता रहे । इसलिये यह स्पष्ट 
है, कि गीता में जो उपदेश अर्जुन को किया गया है, वह आगवतधर्म का है; और 
उसको महाभारतकार प्रवृत्ति-विषयक ही मानते हैं क्योंकि उपर्युक्त घमं भी प्रवृत्ति- 
विषयक है । साय साथ यदि ऐसा कहा जाय, कि गीता सें केवल प्रवृत्तिसागं का ही 
भागवतधमं है, तो यह भी ठीक नहीं । क्योंकि वैशंपायन ने जनमेजय से फिर भी: 
कहा है (म.भा. झां. ३४८.५३) ८ | 
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यतीनां चापि यो धर्मः स ते पूर्वे नुपोत्तम । 
कथितो हरिगीतासु समासावोथिकाल्पितः || 
अर्थात्‌ हे राजा ! यतियों-अर्थात्‌ संन्यासियों-के निवृत्तिमागं का धर्म भी तुरे 
'पहले भगवद्गीता में संक्षिप्त रीति से भागवतधर्म के साथ बतला दिया गया है; परन्तु 
यद्यपि गीता में प्रवृत्तिधमं के साथ ही यतियों का निवृत्तिधर्म भी बतलाया गया 
है, तथापि मनु-इक्ष्वाकु इत्यादि गौताधमं की जो परंपरा गीता में दी गई है, वह 
यतिधर्म को लागू नहीं हो सकती | वह केवल भागवतधमं ही की परंपरा से मिलती 
हें । सारांश यह है, कि उपर्युक्त वचनों से महाभारतकार का यही भ्रभिप्राय जान 
पड़ता हूँ, कि गीता सें अर्जुन को जो उपदेश किया गया हँ, वह विशेष करके 
सन्‌-इक्ष्वाकु इत्यादि परंपरा से चले हुए प्रवृत्ति-विषयक भागवतधमं ही का हैँ; 
और उसमे निवृत्ति-विषयक यतिधमं का जो निरूपण पाया जाता है वह केवल 
"आनुषंगिक है । पृथु, प्रियत्रत और प्रल्हाद आदि भक्तों की कथाओं से, तथा 
भागवत में दिये गये निष्काम-कर्म के वएांनों से (भागवत. ४.२२.५१, ५२; ७.१०. 
२३ और ११.४.६ देखो) यह भली भोति मालूम हो जाता हुँ, कि महाभारत का 
'्रवृत्ति-विषयक नारायणीय धर्म और भागवतपुराण का भागवतधर्म, ये दोनों 
आदि में एक ही हैं । परन्तु भागवतपुराए का मुख्य उद्देश यह नहीं है, कि वह 
भागवतघम के कर्मयुक्त-प्रवृत्ति तत्त्व का समर्थन करे । यह समर्थन, महाभारत में 
रोर विञ्ञेष करके गीता में किया गया है; परंतु इस समर्थन के समय भागवत- 
'घर्मीय भक्ति का यथोचित रहस्य दिखलाना व्यासजी भूल गये थे। इसलिये 
भागवत के आरंभ के श्रध्यायों में लिखा हँ, कि (भागवत. १. ५. १२ ) बिना भक्ति 
के केवल निष्काम-कर्म व्यर्थ है यह सोच कर, और महाभारत की उक्त न्यनता को 
(पृए करने के लिये ही, भागवतपुराए की रचना पीछे से की गई । इससे भागवत 
पुराए का मुख्य उद्देश्य स्पष्ट रीति से मालूम हो सकता है । यही कारण है कि 
भगवतभ अनक प्रकार की हरिकथा कह कर भागवतधर्म की भगवदभवित के 
माहात्म्य 13. जसा विस्तारपूर्वक वोन किया गया है, वैसा भागवतधर्म के कर्म- 
विषयक अंगों का विवेचन उसमें नहीं किया है। अधिक क्या, भागवतकार 
का यहा तक कहना है, कि बिना भक्ति के सब कर्मयोग वृथा हें (भाग. १. ५.३४) । 
'अतएव गीता के तात्पर्यं का निउचय करने में जिस महाभारत में गीता कही गई 
है, उसी नारायएीयोपास्यान का जसा उपयोग हो सकता है, बसा भागवत- 
धर्मीय होने पर भी, भागवतपुराए का उपयोग नहीं हो सकता; क्योंकि वह केवल 
ha । कति उसका कुछ उपयोग किया भी जाय, तो इस बात पर भी 
वा, के रे 
३ और प्रवृत्तिबिषयक भागवतधर्मका 


सूलस्वूप क्या हुं? इन दोनों में यह भेद क्यों हें? मूल भागवतधमं 
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इस समय किस रूपान्तर से प्रचलित है ? इत्यादि प्रइनों का विचार आगे चल कर 
किया जायगा । 


यह मालूम हो गया, कि स्वयं महाभारतकार के मतानुसार गीता का क्या 
तात्पर्य है । अब देखना चाहिये कि गीता के भाष्यकारों और टीकाकारो ने गीता 
.का क्या तात्पर्यं निड्चित किया है । इन भाष्यों तथा टीकाओं में आजकल श्री 
शंकराचार्य कृत गीता-भाष्य अ्रति प्राचीन ग्रन्थ माना जाता है । यद्यपि इसके भो 
पूर्व गीता पर अनेक भाष्य और टीकाएँ लिखी जा चुकी थीं; तथापि वे अब उपलब्ध 
नहीं हैं; और इसी लिये जान नहीं सकते, कि महाभारत के रचना-काल से झंकरा- 
चार्य के समय तक गीता का श्रर्थ किस प्रकार किया जाता था। तथापि शांकर- 
भाष्य ही सें इन प्राचीन टीकाकारों के मतों का जो उल्लेख है (गी. शां-भा. अ. २ 
'और ३ का उपोद्धात देखो), उससे साफ्‌ साफ मालूम होता है, कि शंकरा- 
चार्यं के पूर्वकालीन टीकाकार, गीता का अर्थ, महाभारत-कर्ता के अनुसार ही 
ज्ञानकर्म-समुच्चयात्मक किया करते थे । अर्थात्‌ उसका यह प्रवृत्ति-विषयक अर्थे 
लगाया जाता था, कि ज्ञानी मनुष्य को ज्ञान के साथ साथ सुत्युपर्यंत स्वधर्म 
विहित कर्म करना चाहिये । परन्तु बैदिक कर्सयोग का यह सिद्धान्त शंकराचार्य 
को सान्य नहीं था। इसलिये उसका खंडन करने और अपने सत के अनुसार गीता 
का तात्पर्य बताने ही के लिये उन्होंने गोता-भाष्य की रचना की है । यह बात 
उक्त भाष्य के आरंभ के उपोद्घातमें स्पष्ट रीति से कही गई है । ' भाष्य शब्द 
का आर्थ भी यही है । “भाष्य? और टीका” का बहुधा समानार्थी उपयोग 
होता है; परन्तु सामान्यतः ' टीका ' सूलग्रत्थ के सरल अन्वय और इसके सुगम 
अर्थ करने ही को कहते हुँ । भाष्यकार इतनी ही बातों पर संतुष्ट नहीं रहता, 
वह उस ग्रन्थ की व्याययुक्त ससालोचना करता हैँ; अपने मतानुसार उसका तात्पर्य 
बतलाता हूँ; और उसी के अनुसार वह यह भी बतलाता है, कि ग्रन्थ का अर्थ 
कैसे लगाना चाहिये । गीता के शांकरभाष्य का यही स्वरूप हैँ। परन्तु गीता के 
तात्पर्यं के विवेचन में शंकराचार्य ने जो भेद किया है उसका कारण जानने के 
पहले योड़ासा पूर्वकालिक इतिहास भी यहीं पर जान लेना चाहिये । वैदिक धर्म 
केवल तान्त्रिक धर्म नहीं है । उसमें जो गृढ तत्त्व हैं; उनका सूक्ष्म विवेचन प्राचीन 
समय ही में उपनिषदों में हो चुका है; परन्तु यो उपनिषद भिन्न भिन्न विषयों के 
द्वारा भिन्न भिन्न समय में बनाये गये हैं । इसलिये उनमें कहीं कहीं विचार-विभिन्नता 
भी आ गई है । इस विचार-विरोध को मिटाने के लिये ही बादरायणाचार्यने 
अपने वेदान्तसुत्रोंमे सब उपनिषदों की विचारेक्यता कर दी हूँ; और इसी कारणा 
से वेदान्तसुत्र भी उपनिषदों के समान ही प्रसाएा माने जाते हैं। इन्हीं वेदान्त 
सुत्रों का दूसरा नाम ४ ब्रह्मसूत्र अथवा ` झारीरकसूत्र ' है । तथापि वैदिक कर्म के 
तत्त्वज्ञान का पुणा विचार इतने से ही नहीं हो सकता । क्योंकि उपनिषदों का ज्ञान 
आय: बै राग्यविषयक अर्थात्‌ निवृत्तिविषयक है; और वेदान्तसूत्र तो सिफ उपनिषदों 
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का मतैक्य करने ही के उद्देश से बनाये गये हैं । इसलिये उनमें भी बैदिक ्रवृत्तिमागंः 
का विस्तृत विवेचन कहीं भी नहीं किया है । इसीलिये उपयुक्त कलारसार 
जब प्रवत्तिमार्ग-प्रतिपादक भगवद्गीता ने वैदिक घर्म की तत्त्वज्ञानसंबंधी इस न्यूनता 
की पुति पहले पहल को, तब उपनिषदों और वेदान्तसूत्ों के सामिक तर्वज्ञानः 
की पूर्णता करनेवाला यह भगवद्गीता ग्रत्थ भी, उन्हीं के समान, सर्वेान्य शरः 
प्रमाएभूत हो गया । और, श्रन्त सें उपनिषदों, वेदात्तसूत्रो और भगवद्गीता 
“ प्रस्थानत्रयी ' नाम पड़ा । “प्रस्थानत्रयी ” का यह भ्रथं हें कि उसमें वैदिक धर्म 
के आधारभूत तीन मुख्य ग्रन्थ हैं, जिनमें प्रवृत्ति रौर निदत्ति दोनों सार्गो काः 
नियमानुसार तथा तात्त्विक विवेचन किया गया है । इस तरह प्रस्थानत्रयी 
सें गोता के गिने जाने पर और प्रस्थानत्रयी का दिनों-दिन श्रधिकाधिक 
प्रचार होने पर वैदिक धर्म के लोग उन मतों और संप्रदायों को गोए अथवा 
अग्राह्य मानने लगे, जिनका समावेश उक्त तीन ग्रन्थों में नहीं किया जा सकता 
था । परिणाम यह हुआ कि बोद्धधर्म के पतन के बाद वेदिक घम के जो जो संप्र- 
दाय (अद्देत, विशिष्टाईत, द्वत, शुद्धाईत श्रादि) हिदुस्थान में प्रचलित हुए; 
उनमे से प्रत्येक संप्रदाय के प्रवर्तक आचाय को, प्रस्थानत्रयी के तीनों भागोंपर 
(अर्थात्‌ भगवद्गीता पर भी ) भाष्य लिख कर, यह सिद्ध कर दिखाने की ग्रावश्यकता 
हुई, कि इन सब संप्रदायों के जारी होने के पहले ही जो तीन “ धमंग्रन्थ? 
प्रमाण समरे जाते थे, उच्हीं के ग्राघार पर हमारा संप्रदाय स्थापित हुआ है और 
अन्य संप्रदाय इन धमंगरन्यों के भ्रनुसार नहीं हैं। ऐसा करने का कारण यही है, 
कि यदि कोई ग्राचायं यही स्वीकार कर लेते कि ग्रन्य संप्रदाय भी प्रमाणभूत 
घमंग्रन्यों के ग्राधार पर स्थापित हुए हैं; तो उनके संप्रदाय का महत्त्व घटः 
जाता--भोर, ऐसा करना किसी भी संप्रदाय को इष्ट नहीं था । सांप्रदायिक 
दृष्टि से प्रस्थानत्रयी पर भाष्य लिखने की यह रीति जब चल पड़ो, तब 
भिन्न भिन्न पंडित अपने अपने संप्रदायों के भाष्यों के आधार पर टीकाएँ लिखने 
लग । यह्‌ टीका उसी संप्रदाय के लोगों को अधिक मान्य हुआ करती थी 
जिसके भाष्य के अनुसार वह लिखी जाती थी । इस समय गीता पर जितने 
क और जितनी टीकाएँ उपलब्ध हैँ उनमेंसे प्रायः सब इसी सांप्रदायिक रीति 
CR हा के हा) व सा गीता में एक ही 
की समर्थक समभी जाने लगी । इन सब सेप्रदायो में से शं sn 
श्रति प्राचीन हैं श्रौर तत्वज्ञान को वस बन शंकराचार्य ह 
मात्य भी हुआ है। शमदादशंकराचारय का जन्म सनत्‌ 5४ (शक सव ले अचिक 
था। बत्तीसवें वर्ष मे उन्होने संवत्‌ 5४५ (शक ७१०) से हुआ. 
पा पय गहाअवेदा किया (संवत ०४५ से ८७७*)। म उन्होंने गहा-भ्रवेश किया (संवत ८४५ से ८७७*) । 

„ यह वात आजकल निश्चित हो चुकी है; परतु हमारे मतसे श्रीमदायशकराचार्य 


का समय ग्रौर्‌ “वर्ष लिये 
क मा. भी इसके सौ वर्ष पुर्व समझना चाहिये । इस झाधार के लिये परिशिष्ट 


प्रतिपादन किया गया हू. 


विषयप्रवेश । : १३ 


ओ्री्वंकराचाय बड़े भारी और अलौकिक विद्वान्‌ तथा ज्ञानी थे । उन्होंने पनी 
दिव्य अलौकिक शक्तिसे उस समय चारों ओर फैले हुए जैन और बोद्धसतों का 
खंडन करके अपना अद्वैत मत स्थापित किया; श्रूतिस्मृति-विहित बैदिक धर्म की 
रक्षा के लिये, भरतखंड की चारों दिज्ञाओं में चार मठ बनवा कर, निवृत्तिमा्ं 
क्रे बैदिक संत्यास-धसे को कलियग में. पुनरजेन्स दिया । यह कथा किसी से छिपी 
नहीं है । श्राप किसी भी धार्मिक संप्रदाय को लीजिये; उसके दो स्वाभाविक 
विभाग भ्रदइय होंगे; पहला तत्त्वज्ञान का ओर दूसरा आचरए। का । पहले में 
'पड-त्रह्मांड के विचारों से परमेइवर के स्वरूप का निएँय करके सोक्ष का भी शास्त्र- 
रीत्यानुसार निएांय किया जाता है । दूसरे में इस बात का विवेचन किया जाता 


है, कि मोक्ष की प्राप्ति के साधन या उपाय क्या हे--श्र्थात्‌ इस संसार में मनुष्य को 


किस तरह बर्ताव करना चाहिये । इनमें से पहली अर्थात्‌ तात्विक दृष्टिसे 
देखने पर श्रीद्ंकराचार्यं का कथन यह है कि :--(१) में-तू यानी मनुष्य की 
आँख से दिखनेवाला सारा जगत्‌ ग्रर्थात्‌ सृष्टि के पदार्थों को अनेकता सत्य नहीं 
है। इन सबसे एक ही शुद्ध और नित्य परब्रह्म भरा करता है और उसी की माया से 
सनुष्य की इंद्रियों को भिन्नता का भास हुआ हुँ; (२) मनुष्य का आत्मा भी 
मूलतः परब्रह्वारूप ही है; और (३) आत्मा और परन्रह्म की एकता का पूएँ- 


ज्ञान ग्र्थात्‌ अनुभवसिद्ध पहचान हुए बिना कोई भी ,मोक्ष नहीं पा सकता। 


इसी को  अद्वैतवाद ' कहते हैं । इस सिद्धान्त का तात्पर्यं यह है कि एक 
शुद्ध-बुद्ध-नित्य-सुक्त परब्रह्म के सिवा दूसरी कोई भी स्वतंत्र और सत्य वस्तु नहीं 


है; दुष्टिगोचर भिन्नता सानवी दृष्टि का भ्म, या माया की उपाधि से होनेवाला 


आभास है; माया कुछ सत्य या स्वतंत्र वस्तु नहीं है-वह मिथ्या है । केवल 
-तत्वज्ञात का ही यदि विचार करना हो तो शांकर मत को इससे भ्रधिक चर्चा 
करने की ग्रावश्यकता नहीं है । परन्तु शांकर-संप्रदाय इतने से ही पुरा नहीं हो 
जाता । अ्रद्वेत तत्वज्ञान के साथ ही शांकर-संप्रदाय का रौर भी एक सिद्धान्त 
है जो आचार-दृष्टि से पहले ही के समान महत्त्व का हैं । उसका तात्पर्यं यह है, 
कि यद्यपि चित्तशुद्धि के दवारा ब्रह्मात्मेक्य-ज्ञान प्राप्त करने की योग्यता पाने 


-क्के लिये स्मृति-ग्रन्थों सें कहे गये गृहस्था्म के कर्म अत्यंत आवश्यक हें, 
-तथापि इन कर्मों का आचरण सदैव न करते रहना चाहिये; क्योंकि उन सब कर्मों 


-का त्याग करके अंत में संन्यास लिये बिना मोक्ष नहीं मिल सकता । इसका कारण 
यह है कि कर्म और ज्ञान, अंधकार और प्रकाश के समान परस्पर-विरोधी हे 
इसलिये सब वासनाओं और कर्मा के छूटे बिना ब्रह्मज्ञान की पूएंता ही नहीं हो 


:सकती । इसी सिद्धान्त को “ निवृत्तिमागे ' कहते हैं; और सब कर्मों का संन्यास 


करके ज्ञान ही में निमग्न रहते हँ; इसलिये ' संन्यासनिष्ठा ' या ज्ञाननिष्ठा ' भी 


-कहते हैं । उपनिषद्‌ ग्रौर ब्रह्मसूत्र पर शंकराचार्य का जो भाष्य हे उसमे यह 


EN 


कि उक्त ग्रन्थों में केवल द्वैत ज्ञान ही नहीं हे, कितु 


१४ गीतारहस्य श्रथवा कर्सयोगशास्त्र । 


उनसे संन्‍्यासमार्ग का; श्रर्थात्‌ शांकर संप्रदाय के उपयुक्त दोनों भागों का भी; 
उपदेश है; भौर गीता पर जो शांकरभाष्य है, उसमें कहा गया ह कि गीता का 
तात्पर्यं भी ऐसा ही है (गी. शां.भा. उपोद्धात रोर ब्रह्म सुः शानमा, २: हि ० 
१४ देखो) । इसके प्रमाए-स्वरूप में गीता के कुछ वाक्य भी दिये गये हैं; जसे 
« ज्ञातारितः सर्वर्स भस्मसाल्कुर्ते “--अर्थात्‌ ज्ञानल्पी आरन से ही सब 
कर्म जल कर भस्म हो जाते हैं (गी. ४. ३७) आर सर्व कर्माखिलं पार्थ 
ज्ञाने परिसमाप्यते ” अर्थात्‌ सब को का श्रंत ज्ञान ही सें होता हैं (यी. ४.३३) । 
सारांश यह है, कि बौद्धधर्म की हार होने पर प्राचीन वैदिक धस के जिस विशिष्ट 
मार्ग को श्रेष्ठ ठहरा कर श्रीशंकराचार्यने स्थापित किया उसी से अनुकूल गीता का 
भी मर्थ है; गोतामे ज्ञान ग्रौर कर्म के समुच्चय का प्रतिपादन नहीं किया गया 
है, जैसा कि पहले के टीकाकारों ने कहा है; किन्तु उसमें (शांकर-संप्रदाय के) 
उसी सिद्धान्त का उपदेश दिया गया है कि कर्म ज्ञान-प्राप्ति का गौण साधन 
ग्रौर सर्व कर्म-संस्यासपूर्वक ज्ञान ही से मोक्ष की प्राप्त होती है--यही बातें बतलामे 
के लिये शांकरभाष्य लिखा गया है । इनके पूर्वं यदि एक-श्राध और भी संत्यास- 
विषयक टीका लिखी गई हो तो वह इस समय उपलब्ध नहीं है । इस लिये यही 
कहना पड़ता है कि गीता के प्रवृत्ति-विषयक स्वरूप 'को निकाल बाहर करके 
उसे निवृत्तिमार्ग का सांप्रदायिक रूप शांकरभाष्य के: द्वारा ही मिला है । 
श्रीञंकराचायं के बाद इस संप्रदाय के अनुयायी मधुसूदन आदि जितने अनेक 
टीकाकार हो गये हें उन्होंने इस विषय सें बहुधा शंकराचार्य ही का अनु- 
करणा किया है । इसके बाद एक यह अद्भुत विचार उत्पन्न हुआ, कि अटत सत के 
मूलभूत महावाक्यो में से “ तत्त्वमसि ” नामक जो सहावाक्य छांदोग्योपनिषड्‌ 
सें है उसी का विवरएा गीता के ग्रठारह अध्यायो सें किया गया हे। परन्तु इस 
महावाक्य के क्रमको बदल कर; पहले 'त्बं' फिर 'तत्‌' और फिर' असि' 
इन पदों को लेकर, इस नये क्रमानुसार प्रत्येक पद के लिये गीता के ग्रारंभ से छः 
छः अध्याय श्री भगवानने निष्पक्षपात बुद्धि से बाँट दिये हे; कई लोग समभते 
हैं, कि गीता पर जो पशाच भाष्य हँ वह किसी भी संप्रदाय का नहीं हँ-बिलकुरू 
स्वतंत्र है, ओर हनुमानजी (पवनसुत) कृत है। परन्तु यथार्थे बात ऐसी नहीं 
है। भागवत के टीकाकार हनुमान पंडितनेही इस भाष्य को बनाया है और यह 
संन्यास माग का ह। इसमें कई स्थानोंपर शांकरभाष्यका ही अर्थ शब्दशः दिया 
गया हे । प्रोफेसर भेक्समूलर की प्रकाशित “शराच्यधर्म-पुस्तकमाला' में स्वगंवासी 
काशीनाथ पंत तैलंग कृत भगवद्गीताका अंग्रेजी अनुवाद भी है। इसकी प्रस्तावना 
सं लिखा है कि इस अनुवाद में श्री्ंकराचार्य और शांकर संप्रदायी टीकाकारोंका 


४२१ 


'जितना हो सका उतना, अनुसरण किया गया हे। 


गीता और प्रस्थानत्रयी के अन्य ग्रन्थों पर जब इस भोति सांप्रदायिक भाष्य 
लिखने को रीति प्रचलित हो गई, तब दूसरे संप्रदाय भी इस बात का ग्रनुकरएा 


विषयप्रवेश । १५ 


करने लगे । मायावाद, अ्रद्दैत और संन्यास का प्रतिपादन करनेवाले शांकरसंप्रदाय 
के लगभग ढाई सौ वर्षे बाद, श्रीरामानुजाचायं (जन्म संवत्‌ १०७३) ने विशिष्ाद्वेत 
संप्रदाय चलाया । अपने संप्रदाय को पुष्ट करने के लिये उन्होंने भी, शंकराचाय ही 
के समान, प्रस्थानत्रयी पर (ओर गीता पर भी) स्वतंत्र भाष्य लिखे हँ। इस 
संप्रदाय का सत यह है, कि शंकराचार्य का माया-मिथ्यात्व-वाद श्रौर अद्देत सिद्धान्त 
दोनों झूठ हें जीव, जगत्‌ ग्रौर ईश्वर ये तीन तत्त्व यद्यपि भिन्न है, तथापि जीव 
(चित्‌) और जगत्‌ (श्रचित्‌) ये दोनों एक ही ईश्वर के शरीर हैं । इसलिये 
चिदचिद्विशिष्ट ईश्वर एक ही है, और ईद्वर-शरीर के इस सुक्ष्म चित्‌-अचित्‌ से 
ही फिर स्थूल चित्‌ ग्रौर स्थूल श्रचित्‌ अर्थात्‌ अनेक जीव और जगत्‌ की उत्पत्ति 
हुई हुँ । तत्वज्ञान-दृष्टि से रामान्‌ जाचार्य का कथन हूँ (गी. रा. भा. २. १२; १३.२) 
कि यही सत (जिसका उल्लेख ऊपर किया गया है) उपनिषदों, ब्रह्मसूत्रो और गीता सें 
भी प्रतिपादित हुआ है । अब यदि कहा जाय फि इन्हीं के ग्रंथों के कारण भागवत- 
घर्स में विशिष्टाद्वैत मत सम्मिलित हो गया है तो कुछ अ्रतिशयोक्ति नहीं होगी; 
क्योंकि इनके पहले महाभारत और गीता में भागवतधर्म का जो वर्णन पाया जाता 
है उनमें केबल अद्वेत सत ही का स्वीकार किया गया हूँ । रामानुजाचार्य भागवतधर्सी 
थे। इसलिये यथार्थ सें उनका ध्यान इस बात की ओर जाना चाहिये था, कि गीता में 
प्रवत्ति-विषयक कर्सयोग का प्रतिपादन किया गया है । परन्तु उनके समय में मूल 
भागवतधर्स का कर्मयोग प्रायः लुप्त हो गया था; और उसको तत्त्वज्ञान की दृष्टि से 
चिक्िण्डाइँत स्वरूप तथा आचरण की दृष्टि से सुख्यतः भक्तिका स्वरूप प्राप्त हो 
चुका था । इन्हीं कारणों से रामानुजाचार्य ने (गी. रा.भा. १८. १ और ३. १) यह 
निर्य किया है, कि गीता में यद्यपि ज्ञान, कर्म और अक्ति का वन है तथापि तत्त्व- 
ज्ञान-द्ष्टिसे विशिष्टाद्वैत और ्ाचार-दृष्टि से चासुदेबभवित ही गीता का सारांश 
है और कर्मनिष्ठा कोई स्वतंत्र वस्तु नहीं-वह केवल ज्ञाननिष्ठा की उत्पादक हूँ । 
झांकर-संप्रदाय के श्रत ज्ञान के बदले विशिष्टाद्वैत और संन्यास के बदले भक्ति को 
स्थापित कर के रामानजाचार्य ने भेद तो किया, परन्तु उन्होंने आचार-दृष्टिसे भक्ति 
ही को अंतिम कर्तव्य साना है। इससे वर्णाअम-विहित सांसारिक कर्मो का सरएा- 


- पर्यन्त किया जाना गौए हो जाता है; श्रौर यह कहा जा सकता है, कि गीताका 


रामानजीय तात्पर्यं भी एक प्रकार से कर्म संन्यास-विषयक ही हैँ। कारण यह है कि 
कर्साचरण से चित्तशुद्धि होने के बाद ज्ञान की प्राप्ति होने पर चतुर्थाश्रम का स्वीकार 
करके ब्रह्मचिन्तन सें निमग्न रहना, या प्रेमपूर्वक निस्सीम वासुदेव-भक्ति सें तत्पर 
रहना, कर्सयोग की दृष्टि से एक ही बात है । ये दोनों मार्ग निवृत्ति-विषयक हैं । यही 
आक्षेप, रामानुज के बाद प्रचलित हुए संप्रदायो पर भी हो सकता है । माया को 
मिथ्या कहनेवाले संप्रदाय को झूठ मान कर वासुदेव-भवित को ही सच्चा मोक्षसाधन 
बतलानेवाले रामान ज-संप्रदाय के बाद एक तीसरा संप्रदाय निकला । उसका मत हू 
कि परब्रह्म और जीव को कुछ अंशो में एक, ओर कुछ झशो सें सिन्त सातना परस्पर 
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विरुद्ध भ्रौर असंबद्ध बात है । इसलिये दोनों को सदेव भिन्न मानना चाहिये; क्योंकि 
दोनों में पण | नहीं हो सकती । इस तीसरे संप्रदाय 

इन दोनों में पुण ग्रथवा ग्रपुएा रीति से भी एकता छो Da 

को “वत संप्रदाय ' कहते हें । इस संप्रदाय के लोगों का कहना है, किइन 4961 श्र 

'मध्वाचायं (श्वीमदानंदतीर्थ) थे, जो संवत्‌ १२५५ में समाधिस्थ हुए गर बा 

-समय उनकी अवस्था ७६ वर्ष की थी ? परन्तु डाक्टर भांडारकर न जो र 

ग्रन्थ “ वेष्एव, शैव ओर भ्रत्य पन्थ ” नामक, हाल ही में प्रकाशित किया है उसके 

पृष्ठ ५६ में शिलालेख आदि प्रमाणों से यह सिद्ध किया गया हुँ, कि मध्वाचार्य का 

:समयः संवत्‌ १२५४ से १३३३ तक था। प्रस्थानत्रयीपर ( अर्थात्‌ गीता पर भी) श्रीमध्वा- 

चायं के जो भाष्य हें उनमें प्रस्थानत्रयी के सब ग्रन्थों का हंतमत-अतिपादक होना ही 

बतलाया गया है । गीता के झपने भाष्य में मध्वाचार्य कहते हैं, कि यद्यपि गीता में 
निष्काम-क्मे के महत्त्व का वएंन हूँ, तथापि वह केवल साधन है; और भक्ति ही 

अंतिम निष्ठा है । भक्ति की सिद्धि हो जाने पर कर्म करना और न करना बराबर है 

“ ध्यानात्‌ कर्मफलत्यागः “--परमेश्वर के ध्यान ग्रथव! भक्ति की श्रपेक्षा कर्मफल- 

त्याग प्र्थात्‌ निष्कास-कर्म करना श्रेष्ठ है-इत्यादि गीता के कुछ वचन इस सिद्धान्त 

कके विरुद्ध हैं; परन्तु गीता के माध्वभाष्य (गी. मा.भा. १२. १३) में लिखा है, कि इन 

चचलों को भ्रक्षरशः सत्य न समझ कर श्रर्थवादात्मक ही समझना चाहिये । चौथा 

संप्रदाय श्रीवल्लभाचार्यं (जन्म संवत्‌ १५३६) का है । रामानुजीय और माध्व- 

संप्रदायो के समान ही यह. संप्रदाय बेष्णाबपंथी है । परन्तु जीव, जगत्‌ आर ईश्वर 

के संबंध में, इस संप्रदाय का सत, विदिष्टाद्ेत भौर दत मतों से भिन्न है । यह पंथ 

इस सत को मानता हुँ, कि सायारहित शुद्ध जीव और परबहा (ही एक, वस्तु है; दो 

'नहीं । इसलिये इसको “ शुद्धाद्वेत्री संप्रदाय कहते हें । तथापि वह श्रीशंकराचार्य 

के समान इस बात को नहीं मानता, कि जीव और बहा एक ही है; श्रौर इसके 

'सिद्धान्त कुछ ऐसे हे --जैसे जीव अग्नि की चिनगारी के समान ईश्वर का अंश है 

सायात्मक जगत्‌ मिथ्या नहीं हे; माया परमेश्वर की इच्छा से विभक्त हुई एक 

'शक्ति हे; सायाधीन जीव को बिना ईश्वर की कृपा के सोक्षज्ञान नहीं हो सकता; 

इसलिये मोक्ष का मुख्य साधन भगवद्भक्ति ही है--जिनसे यह संप्रदाय शांकर- 

संप्रदाय से भी भिन्न हो गया है । इस मार्गवाले परमेश्वर के अनुग्रह को “ पुष्टि र 

“ पोषए ” भो कहते हे, जिससे यह पन्य  पुष्टिसार्ग ' भी कहलाता है। इस 

संप्रदाय के तत्त्वदीपिका श्रादि जितने गीतासंबंधी ग्रन्थ है उनमें यह निएँय किया 

राया ह+ कि भगवान्‌ ने अर्जुन को पहले सांस्यज्ञान और कमयोग बतलाया है; 

एवं ग्रंत 35 उसको भक्त्यमृत पिला कर कृतकृत्य किया है । इसलिये भगवद्भक्ति F 
ओर ४ निवृत्ति-विषयक पुष्टिसार्गौय भक्ति--ही गीता का प्रधान तात्पर्य 
है । यही कारणा है कि भगवान्‌ ने गीता के श्रन्त में यह उपदेश दिया है. कि “ सर्व 
र ान्परित्यज्य मामेक शरएं वरज ”--सब घमो को छोड़ कर केवल मेरी ही 
“शरण ले (गो, (२) ६६.) । उपर्युक्त संप्रंदायों के ग्रति रिक्त सिम्बाक का चलाया के 
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हुआ. एक और वैष्णव संप्रदाय है, जिसमें राधाकृष्ण की भक्ति कही गईं है । डाक्टर 
भांडारकर ने निश्चय किया है, कि ये ्ाचायं-रामानुज के बाद और मध्वाचार्य के 
पहले-करीब संवत्‌ १२१६ में हुए थे । जीव, जगत्‌ और ईश्वर के संबंध में निवार्का- 
चार्य का यह मत है, कि यद्यपि ये तीनों भिन्न हुँ; तथापि जोव और जगत्‌ का 
व्यापार तथा अस्तित्व ईशवर की इच्छा पर श्रवलस्बित हु--स्वतंत्र नहीं है--ग्रौर 
परमेश्वर में ही जीव और जगत्‌ के सुक्ष्म तत्त्व रहते हैँ । इस मत को सिद्ध करने 
के लिये निवार्काचार्य ने वेदान्तसुत्रों पर एक स्वतंत्र भाष्य लिखा हूँ । इसी संप्र- 
दाय के केशव काइमीरिभद्टाचार्य ने गीता पर “ तत्ब-प्रकाझिका ” नामक टीका 
लिखी है; और उससे यह बतलाया है, कि गीता का वास्तविक अर्थ इसी संप्रदाय 
के अनुकूल है । रामानुजाचार्य के विशिष्टाद्वैत पंथ से इस संप्रदाय को अलग करने 
के लिये इसे ' ट्वेताद्वैती ' संप्रदाय कह सकेंगे । यह बात स्पष्ट है, कि ये सब भिन्न 
भिञ्च संप्रदाय शांकर-संप्रदाय के सायावाद को स्वीकृत न करके ही पैदा हुए 
हे; क्योंकि इनकी यह समझ थी, कि शरख से दिखनेवाली वस्तु को सच्ची सा 

बिना व्यक्त की उपासना अर्थात्‌ भवित निराधार या किसी अंश में मिथ्या भी हो 
जाती है । परन्तु यह कोई आवश्यक बात नहीं हूँ, कि अक्ति उपपत्ति के लिये 
अद्वेत और सायावाद को बिलकुल छोड़ ही देना चाहिये । महाराष्ट्र के और अन्य 
साधु-सन्तों ने, सायावाद ओर अहत का स्वीकार करके भी भक्ति का समर्थन 
किया हुँ; और मालूम होता है, कि यह भक्तिमार्ग श्रीशंकराचार्य के पहले ही से 
चला आ रहा है । इस पंथ में शांकर-संत्रदाय के कुछ सिद्धान्त--श्रद्दैत, माया का 
मिथ्या होना, और कर्सत्याग की आवश्यकता--ग्राहय और मान्य हैं । परन्तु इस पंथ 
का यह भी मत हैं, कि बह्मात्मेक्यरूप मोक्ष की प्राप्ति का सब से सुगम साधन भक्ति 
हैं। गीता सें भगवान्‌ ने पहले यही कारएा बतालाया है, कि “ क्लेशोऽधिकतरस्ते- 
षामव्यक्तासक्तचेतसाम्‌ ” (गी.१२.५) ग्रर्थात्‌ अव्यक्त ब्रह्म में चित्त लगाना अधिक 
क्लेशमय है; और फिर ग्रर्जुन को यही उपदेश दिया है, कि “भक्तास्तेऽतीव से 
प्रियाः” (गीः १२. २०) अर्थात्‌ मेरे भक्त ही मुझ को अतिशय प्रिय हँ । अत 
एब यह बात है, कि अह्दैतपर्णवसायी भक्तिमाग ही गीता का मुख्य प्रतिपाद्य 
विषय है । श्रीधरस्वामी ने भी गीता की अपनी टीका (गी. १८. ७८) सें गीता का 
ऐसा ही तात्पर्य निकाला है । मराठी भाषा सें इस संप्रदाय का गीतासंबंधी सर्वोत्तम 
ग्रंथ ' ज्ञानेश्वरी ' है इससे कहा गया हूँ, कि गीता के प्रथम छः ्रध्यायों 
में कर्म, बीच के छः ग्रध्यायों सें भक्ति और अम्तिस छः अध्यायों में ज्ञान का 
अतिपादन किया गया है; और स्वयं ज्ञानेश्‍वरमहाराज ने अपने ग्रंथ के अंत में कहा 
है, कि मेते गोता की यह टीका झंकराचार्यके भाष्यानुसार की हूँ। परन्तु ज्ञानेश्वरी 
को इस कारणा से एक ,बिलकुल स्वतंत्र ग्रन्य ही मानना चाहिये, कि इसमें गीता 
का मूल भ्रथे बहुत बढ़ा कर अनेक सरस दृष्टान्तों से समझाया गया हूँ; रौर इसमें 
विशेष करके भक्तिमार्ग का तथा कुछ अंश में निष्काम-कमें का श्रीशंकरा- 
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चापरं से भी उत्तम विवेचन किया गया है । ज्ञानेश्वर महाराज स्वर योगी थे, 


इसलिये गीता के छठवें अध्याय के जिस इलोक में पातंजल योगाभ्यास का विषय 


आया हैं उसकी उन्हो ने विस्तृत टोका की है । उनका कहना है, कि श्रीकृष्ण भगवान्‌ 
ने इस अध्याय के अन्त (गी. ६. ४६) में अर्जुन को यह उपदेश करके, कि “ तस्माद्योगी 
भवार्जन ”--इसलिये हे झर्जुन ! तू योगी हो अर्थात्‌ योगाभ्यास में प्रबीएा हो->अपत्ता 
यह अभिप्राय प्रगट किया है, कि सब मोक्षपंथों में पातंजल योग ही सर्वोत्तम है; और 
इसलिये श्रापने उसे, “ पंथराज ' कहा है । सारांश यह हैं, कि भिन्न भिन्न सांप्र- 
दायिक भाष्यकारों और टीकाकारों ने गीता का अर्थ 4 मतों के अनुकूल 
ही निश्चित कर लिया है । प्रत्येक संप्रदाय का यही कथन हैं, कि गीता का लिः 
विषयक कर्समाग ग्रप्रधान (गौए) हैं ग्रर्थात्‌ केवल ज्ञान का साधन हू । गीता से 
वही तत्वज्ञान पाया जाता है, जो अपने संप्रदाय में स्वीकृत हुआ है । अपने संप्रदाय 
में मोक्ष की दृष्टि से जो आचार श्रंतिम कर्तव्य माने गये हैं, उन्हीं का वर्णोन गीता 
मे किया गया हे--श्रर्थात्‌ मायावादात्मक श्रहेत और कर्मसंन्यास, मायासत्यत्व- 
प्रतिपादक विशिष्टाहेत भर वासुदेव-भक्ति, दत रौर विष्ण भक्ति, शुद्धाहेत और 
भक्ति, शांकराद्वेत और भक्ति, पातंजल योग और भक्ति, केवल भक्ति, केवल योग 
या केवल ब्रह्मज्ञान (अनेक प्रकार के निवृत्तिविषयक मोक्षमार्ग) ही गीता के | 
प्रधान तथा प्रतिपाद्य विषय हैं । * हमारा ही नहीं, किन्तु प्रसिद्ध महाराष्ट्र 
कवि वामन पंडित का भी मत ऐसा ही है | गीता पर आपने “ यथार्थदीपिका ? 
नामक विस्तृत मराठी टीका लिखी हैँ । उसके उपोद्घात में वे पहले लिखते हैं :--- 
“ हे भगवन्‌ ! इस कलियुग में जिसके मत सें जेसा जंचता है, उसी प्रकार ह्र एक 
आदमी गीता का अर्थ लिख देता है ” श्रौर फिर शिकायत के तौर पर लिखते हैं :-- 
“ हे परमात्मन्‌ ! सब लोगों नेकिसी-न-किसी बहाने से गीता का मनमाना अर्थ 
किया हँ, परन्तु इन लोगों का किया हुआ अर्थ सुरे पसन्द नहीं । भगवत्‌ ! से 
क्या करूं ? ” अनेक सांप्रदायिक टीकाकारों के मत की इस भिन्नता को देख कर 
कुछ लोग कहते हे, कि जब कि ये. सब सोक्ष-संप्रदाय परस्पर विरोधी हैँ; और 
जब कि इस बात का निश्‍चय नहीं किया जा सकता, कि इनमें से कोई एक ही 
संप्रदाय गीता में प्रतिपादित किया गया है; तब तो यही मानना उचित है, कि 
इन सब मोक्ष-साधनों का--विशेषतः कर्म, भक्ति श्रौर ज्ञात का--वन स्वतंत्र रीति 
सेस और पृथक्‌ पृथक्‌ करके भगवान्‌ ने अर्जुन का समाधान किया हे । कुछ 
लोग कहते हैं, कि मोक्षः के अनेक उपायों का यह सब वर्णन: पृथक्‌ पृथक नहीं 
है; किन्तु इन सब को एकता ही गीता में सिद्ध की गई है । और, गंत में, कुछ 


* भिन्न भिन्न सांप्रदायिक आचार्यो के गे j 
, तीता के भाष्य और मुख्य मुख्य पंद्रह 
टीका-ग्रंथ, बम्बई के गुजराती प्रिटिंग प्रेस के मालिक ने, हाल ही में एकत्र प्रकाशित 


किये ठः । भिन्न भिन्न टीकाकारो के गरि ज 
भीः ॐ :॥ क अभिप्राय कदम णत 
बहुत उपयोगी है । को ए जानने केलिये यह ग्रन्थ 
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लोग तो यह भी कहते हे, कि गीता में प्रतिपादितं ब्रह्मविद्या यद्यपि मामूली ढंग 
पर देखने से सुलभ मालूस होती है, तथापि उसका वास्तविक म्मे अत्यन्त गूंढ 
है, जो बिना गुरु के किसी की भी समझ में नहीं आ सकता (गी. ४.३४) । गीता 
पर भले ही अनेक टीकाएं हो जाणें, परन्तु उसका गूडाथं जानने के लिये गुरुदीक्षा 
के सिवा और कोई उपाय नहीं है । 
अब यह बात स्पष्ट है कि गीता के अनेक प्रकार के तात्पर्यं कहे गये हूँ। 

पहले तो स्वयं महाभारतकार ने भागवत-धर्मानुसारी अर्थात्‌ प्रवृत्तिविषयक 
तात्पर्यं बतलाया है । इसके वाद अनेक पंडित, आचायें, कवि, योगी और भक्त- 
जनों ने अपने अपने संप्रदाय के अनुसार शुद्ध निवृत्तिविषयक तात्पर्य बतलाया हूं। 
इन भिन्न भिन्न तात्पर्यो को देख कर कोई भी मनुष्य घबड़ा कर सहज ही यह 
प्रशन कर सकता है--क्या, ऐसे परस्पर-विरोधी अनेक तात्पर्यं एक ही गीताग्रंथ से 
निकल सकते है? और, यदि निकल सकते हैँ, तो इस भिन्नता का हेतु क्‍या हैँ? 
इससे संदेह नहीं, कि भिन्न भिन्न आष्यों के आचारय बड़े विद्वान्‌, धामिक और 
सुशील थे । यदि कहा जाय, कि शंकराचार्य के समान महातत्त्वज्ञानी आज तक 
संसार में कोई भी नहीं हुआ है, तो भी अतिशयोक्ति न होगी । तब फिर इत्स 
गर इनके बाद के आचायों में इतना मतभेद क्यों हुआ ? गीता कोई इन्द्रजाल 
नहीं है कि जिससे मनमाना अर्थ निकाल लिया जावे। उपयुक्त संप्रदायों के जन्म 
के पहले ही गीता बन चुकी थी। भगवान्‌ ने अर्जुन को गीता का उपदेश इसलिये दिया 
था कि उसका भम दूर हो; कुछ इसलिये नहीं कि उसका भ्रम और भी बढ़ जाय । गीता 

एकही विशेष और निश्चित ग्रर्थ का उपदेश किया गया है (गी. ५. १, २) और अर्जुन 
पर उस उपदेश का अपेक्षित परिणासं भी हुआ है । इतना सब कुछ होने पर भी 
गीता के तात्पर्या्थ के विषय में इतनी गड़बड़ क्यों हो रही है? यह प्रश्‍न कठिन है 
सही; परन्तु इसका उत्तर उतना कठिन नहीं है, जितना पहले पहल मालूम पड़ता 
है । उदाहरणार्थ, एक सीठे श्रौर सुरस पक्वान्न (मिठाई ) को देख कर अपनी 
अपनी रुचि के भ्रनुसार किसी ने उसे गेहेँ का, किसी ने घो का, और किसी ने शक्कर 
का बना हुआ बतलाया; तो हम उनमें से किसको झूठ समझे ? अपने अपने सता- 
नुसार तीनों का कहना ठीक हैं । इतना होने पर भी इस प्रश्न का निएँय नहीं 
हुआ कि वह पक्वाच (मिठाई) बना' किस चीज से है । गेहूँ, घी और शक्कर से 
अनेक प्रकार के पक्वा (मिठाई) बन सकते हैं; परन्तु प्रस्तुत पक्वाञ्च का निश्चय 
केवल इतना कहने से ही नहीं हो सकता कि वह गोधूसप्रधान घृतप्रधान, या 
आर्केराप्रधान हूँ । समुद्र-मंथन के समय किसी को अमृत, किसी को विष, किसी 
को लक्ष्मी, ऐरावत, कौस्तुभ, पारिजात आदि भिन्न भिन्न पदार्थं सिलं; परन्तु इतनेही 
से समद्र के यथार्थ स्वरूप का कुछ निएॉय नहीं हो गया । ठीक इसी तरह सांप्र- 
दायिक रीति से गीता-सागर को मंथनेवाले टीकाकारों की अवस्था हो गई हंत 
इसरा उदाहरण लीजिये । कंसवध के समय भगवान्‌ श्रीकृष्ण जब रंग-मंडष में 


२० गीतारहस्य श्रथंवां केमेयोगद्ास्त्र 
"आये, तब वे प्रेक्षको को भिन्न भिन्न स्वरूप के--जंसे योद्धा को वज्म-सदृश, स्त्रियों 
“को कामदेव-सदुश, अपने माता पिता को पृत्र-सदृश दिखने लगे थे। इसी तरह 
“गीता के एक होने पर भी वह भिन्न भिन्न सम्प्रदायवालों को भिन्न भिन्न स्वरूप 
“में दिखने लगी है । श्राप किसी भी सम्प्रदाय को लें; हे यह बात स्पष्ट मालूम हो 
'जायगो, कि उसको सामान्यतः प्रमाएभूत धमंग्रर का अनुसरण ही करना 
'पड़ता है; क्योंकि ऐसा न करने से वह सम्प्रदाय सब लोगों की दृष्टि में अमान्य हो 
ज्ञायगा । इसलिये वैदिक धर्म में नेक संप्रदायों के होने पर भी कुछ विशेष बातों 
को छोड़-जेसे ईश्वर जीव और जगत्‌ का परस्पर सम्बन्ध-शेष सब बातें सब सस्प्र- 
दायों में प्रायः एक ही सी होती हैं। इसी का परिणाम यह देख पड़ता हैं, कि 
हमारे धर्म के प्रमाएाभूत ग्रन्थों पर जो सांप्रदायिक भाष्य या टीकाएँ हैं, उनमें 
मूलग्रन्यो के फी सदी नब्बे से भी ग्रधिक बचनों या इलोकों का भावार्थ, एक ही 
सा है । जो कुछ भेद है, वह शेष वचनों या इलोकों के विषय ही में है। यदि इन 
वचनों का सरल झर्थ लिया जाय तो वह सभी सम्प्रदायो के लिये समान अनुकूल 
नहीं हो सकता । इसलिये भिन्न भिन्न सांप्रदायिक टीकाकार इन बचनों में से जो 
अपने संप्रदाय के लिये अनुकूल हों, उन्हीं को प्रधान मान कर और ग्रन्य सब वचनो को 
गोए समझ कर, श्रथवा प्रतिकूल वचनों के यर्थ को किसी युक्ति से बदल कर, या 
सुबोध तथा सरल वचनों में से कुछ इलेषार्थ या अनुमान निकाल कर, यह प्रति- 
पादन किया करते हैं, कि हमारा ही सम्प्रदाय, उक्त प्रमाए से सिद्ध होता है । 
उदाहरणांथ, गीता २. १९ओऔर १६; ३. १६; ६. ३; और १८. २ इलोकों पर हमारी 
टीका देखो । परन्तु यह बात सहज ही किसी की समझ में ग्रा सकती है, कि उक्त 
सांप्रदायिक रीति से किसी ग्रन्थ का तात्पर्य निश्चित करना; और इस बात का 
अभिमान न करके, कि गीता में अपना ही संप्रदाय प्रतिपादित हुआ है; भ्रथवा 
अन्ब किसी भी प्रकार का अभिभान न करके समग्र ग्रन्थ को स्वतंत्र रीति से परीक्षा 
करना; और उस परीक्षा ही के आधार पर ग्रन्थ का सथितार्थ निश्चित करना, ये दोनों 
बातें स्वभावतः अत्यन्त भिन्न हें। 

न्थ के तात्पर्य-निएँय की सांप्रदायिक दृष्टि सदोष है । इसलिये इसे यदि छोड़ दे, 
तो श्रब यह बतलाना चाहिये,कि गीता का तात्पर्य जानने के लिये दूसरा साधन है क्या। 
अन्य) प्रकरण और वाक्यों के अर्थ का निएंय करने में मीमांसक लोग अत्यन्त कुशल 
होते हे ॥ इस विषय में उन लोगों का एक प्राचीन और सर्वमान्य इलोक है-- 

१ उपक्रमोपसंहारौ अभ्यासो5पूर्वता फलम्‌ । 
अर्थवादोपपत्ती च लिङ्गं तासि | 

जिसमे वे कहते हे-किसी भी लेख, प्रकरण ग्रथबा ग्रन्थ के तात्पर्य का 
0004 म» उक्त श्लोक में कही हुई सात बातें साधन- (लिग) स्वरूप है; 
बस लिय इन सब बातों पर श्रवश्य विचार करना चाहिये । इनमे सबसे पहली 


( 
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बात ' उपक्रमोपसंहारो अर्थात्‌ ग्रन्थ का आरम्भ और अन्त है । कोई भी मनुष्य 
अपने सन में कुछ विशेष हेतु रख कर ही ग्रन्थ लिखना आरम्भ करता है; और उस 
हेतु के सिद्ध होने पर ग्रन्थ को समाप्त करता है । अतएव ग्रन्थ के तात्पर्य-निएंय 
के लिये उपक्रम और उपसंहार ही का सबसे पहले विचार किया जाना चाहिये । 
सीधी रेखा की व्याख्या करते समय भूमितिशास्त्र सें ऐसा कहा गया है, कि आरम्भ 
के बिन्दु से जो रेखा दहिने-बाएँ या ऊपर--नोचे किसी तरफ़ नहीं झुकती 
और अन्तिम बिडु तक सीधी चली जाती है, उसे सरल रेखा कहते हँ । ग्रन्थ के 
तात्प्य-निएांथ में भी यही सिद्धान्त उपयुक्त है । जो तात्पर्यं ग्रन्थ के आरम्भ 
और अन्त सें साफ़ साफ़ ऋलकता है वही ग्रन्थ का सरल तात्पर्य हैँ। 
आरस्भ से अंत तक जाने के लिये यदि अन्य मार्ग हों भी, तो उन्हें टेढ़े 
ससभझना चाहिये। ग्ाद्यच्त देख कर ग्रन्थ का तात्पर्यं पहले निश्चित कर लेना 
चाहिये; और तब यह देखना चाहिये, कि उस ग्रन्थ में अभ्यास ' अर्थात्‌ 
पुनरुक्ति-स्वरूप में बार बार क्या कहा गया है । क्योंकि ग्रन्थकार के सन में जिस 
बात को सिद्ध करने की इच्छा होती है, उसके समर्थन के लिये वह ग्रनेक बार कई 
कारणों का उल्लेख करके बार बार एक ही निश्चित सिद्धान्त को प्रगट किया करता 
है; और हर बार कहा करता है, कि “ इसलिये यह बात सिद्ध हो गईं; ” “ झत- 
एव ऐसा करना चाहिये ” इत्यादि। ग्रन्थ के तात्पर्यं का निएंय करने के लिये जो 
चौथा साधन हुँ उसको ' पर्वता ' ' और पाचने साधन को “फल ' कहते हैं । 
' गरपुर्वंता ' कहते हैँ नवीनता ' को । कोई भी ग्रन्थकार जब ग्रन्थ लिखना शुरू 
करता है, तब वह कुछ नई बात बतलाना चाहता हे; बिना कुछ नवीनता या 
विशेष वक्तव्य के वह ग्रन्थ लिखने में प्रवृत्त नहीं होता। विशेष करके यह बात 
उस जमाने में पाई जाती थी जब कि छापाखाने नहीं थे। इसलिये किसी 
ग्रन्थ के तात्पर्यं का निएाय करने के पहले यह भी देखना चाहिये, कि उसमें 
अपूर्वता, विशेषता या नवीनता क्या है । इसी तरह लेख भ्रथवा ग्रन्थ के फल पर 
भी--अर्थात्‌ उस लेख या ग्रन्थ से जो परिणाम हुआ हो उस पर भी- ध्यान देना 
चाहिये । क्योंकि अमुक फल हो, इसी हेतु से ग्रन्थ लिखा जाता है। इसलिये यदि 
घटित परिणाम पर ध्यान दिया जाय तो उससे ग्रन्थकर्ता का आशय बहुत ठीक ठीक 
व्यक्त हो जाता है । छठवा और सातवा साधन ' भ्र्थवाद ” और ' उपपत्ति ' हेँ। 
“ग्र्थवाद ' सीमांसकों का परिभाषिक शब्द है (जे. सू. १. २. १. १८) । इस बात 
के निश्चित हो जाने पर भी, कि हमें मुख्यतः किस बात को बतला कर जमा देना है; 
अथवा किस बात को सिद्ध करना हूँ। कभी कभी ग्रन्थकार दुसरी अनेक बातों 
का प्रसंगानुसार वन किया करता है: जैसे प्रतिपादन के प्रवाह में दृष्टान्त देनेके 
लिये, तुलना करके एकवाक्यता करते के लिये, समानता और भेद दिखलाने के लिये, 
प्रतिपक्षियों के दोष बतला कर स्वपक्षं का मंडन करनेके लिये, अलंकार और अति- 
शयोक्ति के लिये, और युक्तिवाद के पोषक किसी विषय का पुरवे-इतिहास बतंलाले के 
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लिये और कुछ वन भी कर देता है । उक्त कारणों या प्रसंगो के अतिरिक्त और भी 
अस्य कारण हो सकते हे; और कभी कभी तो कुछ भी विशेष कारए नहीं होता । 
ऐसी अवस्था म ग्रन्थकार जो वान करता है, बह यद्यपि विषयान्तर नहीं हो 
सकता, तथापि वह केवल गौरव के लिये या स्पष्टीकरएा के लिये ही किया जाता 
है । इसलिये यह नहीं माना जा सकता, कि उक्त वर्णन हमेशा सत्य ही होगा *। 
अधिक क्या कहा जाय, कभी कभी स्वयं ग्रन्थकार यह देखने के लिये सावधान 
नहीं रहता, कि थे अप्रधान बातें अक्षरशः सत्य हँ या नहीं । ्रतएव थे सब बातें 
प्रमाएभूत नहीं मानी जातीं; अर्थात्‌ यह नहीं माना जाता, कि इन भिन्न भिन्न 
बातों का ग्रन्थकार के सिद्धान्त पक्ष के साथ कोई घना सम्बन्ध है। उलटा यही 
साता जाता है, कि ये सब बातें झागंतुक अर्थात्‌ केबल प्रशंसा या स्तुति ही के लिये 
हैं। ऐसः ससक कर ही मीमांसक लोग इन्हें 'अर्थवाद ' कहा करते हैँ, और इन 
अर्थवादात्सक बातों को छोड़ कर फिर ग्रन्थ का तात्पर्य निश्चित किया करते हे। 
इतना कर लेने पर उपपत्ति की शरोर भी ध्यान देना चाहिये । किसी विशेष बात 
को सिद्ध कर दिखलाने के लिये बाधक प्रमाणों का खंडन करना और साधक 
प्रमाएों का तकंशास्त्रानुसार मंडन करना ' उपपत्ति ' अथवा : उपपादन ' कहलाता 
है । उपक्रम और उपसंहार-रूप आद्यन्त के दो छोरों के स्थिर हो जाने पर, बीच का 
माग श्रथंवाद और उपपत्ति की सहायता से निश्चित किया जा सकता है । अर्थवाद से 
यह मालूम हो सकता है, कि कौन-सा विषय प्रस्तुत और आनुषंगिक (अप्रधान) 
है । एक बार ग्रर्थवाद का निर्णय हो जाने पर ग्रन्थ-तात्पर्य का निचय करने- 
वाला सनुध्य सब टेढ़े सेढ़े रास्तों को छोड़ देता है । और ऐसा करने पर जब पाठक 
या परीक्षक सीधे और प्रधान मार्ग पर झा जाता है, तब नह उपपत्ति की सहायता 
से ग्रन्थ के आरम्भ से अंतिम तात्पर्य तक आप-ही-ग्राप पहुँच जाता है। हमारे 
आचीन मीमांसको के ठहराये हुए, ग्रंथ तात्पर्य-निएंय के ये नियम सब देशों के 
विद्वानों को एकसमान मान्य हैं । इसलिये इनकी उपयोगिता और आवश्यकता के 
सम्बन्ध में यहा अधिक विवेचन करने की आवश्यकता नहीं है 1 । 


Me नक = + 

` _  अ्रथवाद का वन यदि वस्तुस्थिति (यथार्थता) के आधार पर किया गया 
हो तो उसे अनुवाद ' कहते हें; यदि विरुद्ध रीति से किया गया हो तो उसे गएवाद' 
कहते हैं; और यदि इससे भिन्न प्रकार का हो तो उसे ' भूतार्थवाद ' कहते हैँ। अर्थवाद' 
सामान्य शब्द है; उसके सत्यासत्य प्रमाए से उक्त तीन भेद किये गये हेँ। 

„ 1 ग्रन्यतात्सयं-निएँय के ये नियम अंग्रेजी अदालतों में भी देखे जाते हें । उदाहरः 
एार्थ-मान लीजिये कि किसी फैसले का कुछ मतलब नहीं निकलता । तब हुक्मनामे को 
म फसले के अर्थ का निएंय किया जाता है । और, यदि किसी फैसले में कुछ ऐसी 
बातेंहों जो मुख्य विषय का निएंय करने में आवश्यक नहीं हे तो वे दूसरे मुकदमों में प्रमाण 
(नजीर) नहीं मानी जाती ऐसी बातों को अंग्रेजी में ' आबिटर डिक्टा ' (Obiter 
८६६) अर्थात्‌ “बाहय विधान ' कहते हे; यथाथं में यह श्रर्थवाद ही का एक भेद है। 
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इस पर यह प्रश्‍न किया जा सकता है, कि क्या सीमांसको के उक्त नियम 
संप्रदाय चलानेवाले ग्राचार्यो को मालूम नहीं थे । यदि ये सब नियम उनके ग्रंथों 
ही में पाये जाते हें, तो फिर उनका बताया हुआ गीता का तात्पर्यं एकदेशीय केसे 
कहा जा सकता है ? उनका उत्तर इतना ही है, कि एक बार किसी को दृष्टि सांप्र- 
दायिक (संकुचित) बन जाती है, तब वह व्यापकता का स्वीकार नहीं कर सकता 
--तब वह किसी-न-किसी रीति से यही सिद्ध करने का यत्न किया करता हैं, कि 
प्रमाएभूत धर्मग्रंथों में अपने ही संप्रदाय कर वएन किया गया है । इन ग्रंथोंके तात्पर्य 
के बिषय सें सांग्रदायिक टीकाकारों की पहले से ही ऐसी धारणा हो जाती है, 
कि यदि उक्त ग्रंथों का कुछ दूसरा अर्थ हो सकता, हो जो उनके सांप्रदायिक अर्थ 
से भिन्न हो; तो बे यह समभते हँ, कि उसका हेतु कुछ ग्रौर ही है । इस प्रकार 
जब चे पहले से निश्चित किये हुए अपने ही संप्रदाय के श्रथ को सत्य 
मानने लगते हैं, और यह सिद्ध कर दिखाने का यत्न करने लगते हैं, कि वही अर्थ 
सब धामिक ग्रंथों में प्रतिपादित किया गया है; तब वे इस बात की परवाह नहीं करते 
कि हम मीमांसाझास्त्र के कुछ नियमों का उल्लंघन कर रहे हें। हिन्दू घर्सञ्ञास्त्र 
के मिताक्षरा, दायभाग इत्यादि ग्रंथों सें स्मुतिवचनों को व्यवस्था या एकता इसी 
तत्त्वानुसार की जाती हूँ । ऐसा नहीं समझना चाहिये कि यह बात केवल हिन्दू 
अर्मग्रंथों में ही पाई जाती है । किस्तानों के आदिग्रंथ बायबल और मुसलमानों 
के कुरान में भी, इन लोगों के सेंकड़ों सांप्रदायिक ग्रंथकारों ने ऐसा ही ग्रर्थान्तर 
कर दिया है; और इसी तरह ईसाइयों ने पुरानी बायबल के कुछ वाक्यों का 
अर्थ यहुदियों से भिन्न भिन्न साना हूँ । यहाँ तक देखा जाता है, कि जब कभी यह बात 
'पहले ही से निश्चित कर दी जाती है, कि किसी विषय पर श्रमुक ग्रंथ या लेख 
ही को प्रमाए मानना चाहिये; और जब कभी इस प्रमाएभूत तथा नियमित 
ग्रंथ ही के आधार पर सब बातों का निएँय करना पड़ता है, तब तो ग्रंथाथे- 
निएँय की उसी पद्धति का स्वीकार किया जाता है, जिसका उल्लेख ऊपर किया गया 
है। आजकल के बड़े बड़े क्रायदे-पंडित, वकील और न्यायाधीश लोग, 
यहले ही प्रमाएभूत क़ानूनी किताबों और फंसलों का अर्थ करने में जोखोंचा- 
'तानी करते हैं, उसका रहस्य भी यही है। यदि सामान्य लौकिक बातों में 
यह हाल है, तो उसमें कुछ आइचय नहीं कि हमारे प्रमाएभूत धर्मग्रंथों 
--उपनिषद, वेदान्तसूत्र और गीता--में भी ऐसी खीचातानी होने के कारण, 
उन पर भिन्न भिन्न संप्रदायों के अनेक भाष्य, टीकाग्रंथ लिखे गये हें। 
'परन्तु इस सांप्रदायिक पद्धति को छोड़ कर, यदि उपर्युक्त मीमांसकों की पद्धति 
से भगवद्गीता के उपक्रम, उपसंहार आदि को देखें, तो मालूस हो जावेगा कि 
भारतीय युद्ध का प्रारंभ होने के पहले जब कुरुक्षेत्र में दोनों पक्षों की सेनाएँ 
लड़ाई के लिये सुसज्जित हो गई थीं; और जब एक दूसरे पर शस्त्र चलाने ही 
खाला था, कि इतने में अर्जुन बहाज्ञान की बड़ी बड़ी बातें बतलाने लगा झोर 


२४ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


£ बिसनस्क ' हो कर संन्यास लेने को तैय्यार हो गया; तभी उसे अपने क्षात्रधर्म 
में प्रवृत्त करने के लिये भगवान्‌ ने गीता का उपदेश दिया है । जब श्रर्जुन यह 
देखने लगा कि दुष्ट दुर्योधन के सहायक बन कर मुभसे लड़ाई करने के लिये कौन- 
कौन-से शूर वीर यहाँ राये हैँ; तब वुद्ध भीष्म पितामह, गुरु द्रोणाचार्यं, गुरुपुत्र 
अ्रश्वत्थासा, विपक्षी बने हुए अपने बंधु कोरव-गएा, अन्य सुहृद्‌ तथा ग्राप्त, सासा 
काका आदि रिव्तेदार, श्रनेक राजा और राजपुत्र श्रादि सब लोग उसे देख पडे । 
तब वह भन में सोचने लगा कि इन सब को केवल एक छोटेसे हस्तिनापुर 
के राज्य के लिये निदेयता से मारना पड़ेगा और अपने कुल का क्षय करना पडेगा। 
इस महत्पाप के भय से उसका मन एकदम दुःखित और क्षुब्ध हो गया । एक 
ओर तो क्षात्रधर्मं उससे कह रहा था, कि ' युद्ध कर '; और इसरी ओर से 
पितृभक्ति, गुरुभक्ति, बंधुप्रम, सुहत्प्रीति आदि ग्रनेक धर्स उसे जुबर्दस्ती से पीछे 
खोंच रहे थे! यह बड़ा भारी संकट था । यदि लड़ाई करे तो अपने ही 
रिश्तेदारों की, गुरुजनों की, ्ौर बंधु-ित्रों की, हत्त्या कर के महापातक के भागी 
बनें ! और लड़ाई न करें तो क्षात्रधम से च्युत होना पडे! ! इधर देखो तो 
कुँ ग्रौर उधर देखो तो खाई! ! ! उस समय अर्जुन की अबस्था वैसी ही हो 
गई थी जेसी जोर से टकराती हुई दो रेलगाडियों के बीच में किसी असहाय मनुष्य की 
हो जाती है । यद्यपि अर्जुन कोई साधारण पुरुष नहीं था, वह एक बड़ा भारी 
योद्धा था, तथापि धर्माधर्म के इस महान्‌ संकट में पड़ कर बेचारे का मुह सुख 
गया, शरीर पर रोंगटे खड़े हो गये, धनुष्य हाथ से गिर पड़ा और वह “में नहीं 
लडंगा ” कह कर अति दुःखित चित्त से रथ में बैढ गया । और अंत में समीप- 
वर्ती बंधुस्नेह का प्रभाव--उस ममत्व का प्रभाव जो सनुष्य को स्वभावतः प्रिय 
होता ह--दूरवर्तो क्षत्रियधर्म पर जम हो गया ! तब यह मोहवश हो कहने 
लगा “ पिता-सम पुज्य वृद्ध औरौर गरुजनो को, भाई-बंधुओं और मित्रो को मार 
कर तथा अपने कुल का क्षय करके (घोर पाप करके) राज्य का एक टुकड़ा 
पाने से तो ट्कडे माँग कर जीवन निर्वाह करना कहाँ श्रेयस्कर है ! चाहे मेरे शत्रु मुझे. 
अभो निःशस्त्र देख कर मेरी गर्दन उड़ा दें; परन्तु में अपने स्वजनों की हत्त्या करके 
उनके खून और शाप से सने हुए सुखों का उपभोग नहीं करना चाहता । क्या 
क्षात्रधमं इसी को कहते हे? भाई को मारो, गुरु की हत्त्या करो, पितृवध करने 
से न चूको, अपने कुल का नाश करो--क्या यही क्षात्रध्म है? आग लगे ऐसे 
अनर्थकारी क्षात्र में और गाज गिरे ऐसी क्षात्रनी तिपर ! दुझ्मनों को ये सब 
धमंसंबंधी बातें मालूम नहीं हैं; वे दुष्ट हे; तो क्या उनके साथ में भी पापी हो 
जाऊ ? कभी नहीं । मुझे यह देखना चाहिये कि मेरे गात्मा का कल्याएा केसे होगा । 
सुर तो यह घोर हत्त्या और पाप करना श्रेयस्कर नहीं जंचता; फिर चाहे क्षात्र- 
धर्म शास्त्रविहित हो, तो भो इस समय मुझे उसकी आवश्यकता नहीं है। ” 
इस प्रकार विचार करते करते उसका चित्त डांचाडोल हो गया और वह किकतंद्य- 
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बिमूढ हो कर भगवान्‌ श्रीकृष्ण की शरण में गया । तब भगवान्‌ ने उसे 
गीता का उपदेश दे कर उसके चंचल चित्त को स्थिर और शान्त कर दिया । इसका 
फल यह हुआ, कि जो अर्जुन पहले भीष्म आदि गुरुजनों की हत्या के भय के कारएा 
युद्ध से पराइमुख हो रहा था, वही अब गीता का उपदेश सुन कर अपना यथोचित 
कर्तव्य समझ गया; और अपनी स्वतंत्र इच्छा से युद्ध के लिये तत्पर हो गया । 
यदि हमें गीता के उपदेश का रहस्य जानना है, तो उपक्रमोपसंहार और परिणाम 
को अवश्य ध्यान में रखना पड़ेगा । भक्ति से मोक्ष कंसे मिलता है ? ब्रह्मज्ञान या 
पातञ्जल योग से मोक्ष की सिद्धि कैसे होती है ? इत्यादि, केवल निवृत्ति-मार्ग या 
कर्सत्यागरूप संन्यास-धर्स-संबंधी प्रश्‍नों की चर्चा करने का कुछ उद्देश नहीं था ४ 
भगवान्‌ श्रीकृष्ण का यह उद्देश नहीं था, कि अर्जुन संन्यास-दीक्षा ले कर आर 


०, 


बैरागी बन कर भीख साँगता फिरे, या लँगोटी लगा कर और नीम के पत्ते खा कर 
सृत्युपर्येन्‍्त हिमालय में योगाभ्यास साधता रहे । अथवा भगवान्‌ का यह भी 
उद्देश नहीं था, कि अर्जुन धनुष-बाए को फेंक दे; और हाथ में वीणा तथा सुदंग 
ले कर कुसक्षेत्र की धर्सभूमि में उपस्थित भारतीय क्षात्रसमाज के सामने भगवज्ञास 
का उच्चारण करता हुआ, बृहच्चला के समान और एक बार अपना नाच दिखावें ॥ 
शब तो अज्ञातवास पूरा हो गया था और झर्जुन को कुरुक्षेत्र में खड़े हो कर 
और ही प्रकार का नाच नाचना था। गीता कहते कहते स्थान-स्थान पर 
भगवानने अनेक प्रकार के अनेक कारणा बतलाये हें; और अन्त में अनुमान- 
दर्शक अत्यन्त महत्त्व के ' तस्मात्‌? (इसलिये ) पद का उपयोग करके, अर्जुन 
को यही निश्चितार्थक कर्म-विषयक उपदेश दिया है कि “ तस्मायुद्धचस्व भारत - 
इसलिये हे अर्जुन ! तू युद्ध कर (गी. २. १८); ` तस्सादुत्तिष्ठ कौतेय युद्धाय 
कृतनिउचयः ”--इसलिये हे कोतेय अर्जुन! तु युद्ध का निश्चय करके उठ 
(गी. २. ३७); “ तस्मादसक्तः सततं कायं कर्म समाचर ”-इसलिये तू मोह छोड़ 
कर अपना कतंव्य-के कर (गीता. ३. १९); “कुरु केव तस्मात्‌ त्वं '--इस 
लिये तू कर्म ही कर (गी. ४. १५.) ; | मामनुस्मर युद्धय च ”__इसलिये मेरा 
स्मरणा कर और लड़ (गी. 5. ७); “ करने करानेचाला सब कुछ में ही हूँ, तू 
केवल निमित्त है, इसलिये युद्ध करके शत्रुओं को जीत” (गी. ११. ३ ३.) 
“ शास्त्रोक्त कर्तव्य करना मुझे उचित है” (गी. १६. २४) अठारहवें 
अध्याय के उपसंहार में भगवान्‌ ने अपने निश्चित और उत्तम सत को ओर भी एक 
बार प्रगट किया है-- इन सब कर्मों को करना ही चाहिये” (गो. १०. ६ )। 
और अंत सें (गी. १८. ७२), भगवान्‌ ने अर्जून से प्रश्न किया है, कि 
४ हे अर्जुन ! तेरा अ्ज्ञान-मोह रभो तक नष्ट हुआ कि नहीं ? ” इस पर ग्रजुन नः 
संतोषजनक उत्तर दिया :-- 
नष्टो मोहः स्मृतिळेव्धा त्वस्प्रसादान्मयाच्युत । 


स्थितोऽास्मं गतसंदेहः करिष्ये वचनं तव || 


२६ गीतारहस्य अथवा कमेयोगशास्त्र । 


“अर्थात्‌ “ हे अच्युत ! स्वकर्तव्यसंबंधी मेरा मोह ्रौर संदेह नष्ट हो गया हे; 
अब में आप के कथानानुसार सब काम करूँगा ”। यह श्रजुंन का केवल मौखिक 
उत्तर नहीं था; उसने सचमुच उस युद्ध में भीष्म-कएं-जयद्र्थ आदि का वध भी 
किया । इस पर कुछ लोग कहते हैं, कि “ भगवान्‌ ने श्रर्जुन को उपदेश दिया 
हैं वह केवल निवृत्तिविषयक ज्ञान, योग या भक्ति का ही हैं; और यही गीता का 
मुख्य प्रतिपाद्य विषय भी हँ । परंतु युद्ध का आरंभ हो जाने करए बीच बीच 
से, कर्म की थोडी-सी प्रशंसा करके भगवान्‌ ने जुन को युद्ध पुरा करने दिया है; 
अर्थात्‌ युद्ध का समाप्त करना मुख्य बात नहीं है--उसको सिर्फ ग्रानुषंगिक या 
अर्थवादात्मक ही मानना चाहिये ” । परन्तु ऐसे अधर श्रौर कमजोर युक्तिवाद से 
गोता के उपक्रमोपसंहार और परिणाम की उपपत्ति ठीक टीक नहीं हो सकती । यहे 
(कुरुक्षेत्र) पर तो इसी बात के महत्त्व को दिखाने की आवश्यकता थी कि स्वधर्स- 
"संबंधी अपने कर्तव्य को मरणपरसंत श्रनेक कष्ट और बाधाएँ सह कर भी करते 
रहना चाहिये । इस बात को सिद्ध करने के लिये श्रीकृष्ण ने गीता भर में कहीं भी 
'बे-सिर पैर का कारए नहीं बतलाया है, जैसा ऊपर लिखे हुए कुछ लोगों के ग्राक्षेप में 
कहा गया है । यदि ऐसा युक्तिहीन कारएा बतलाया भी गया होता तो अर्जुनसरीखा 
“बुद्धिमान्‌ और छानबीन करनेवाला पुरुष इन बातों पर विश्वास कैसे कर लेता? 
उसके सन में मुख्य प्रश्न क्या था ? यही न, कि भयंकर कुलक्षय को प्रत्यक्ष आखों के 
“आगे देखकर भी मुझे युद्ध करना चाहिये या नहीं; और युद्ध करना ही चाहिये तो 
कंसे, जिससे पाप न लगे ? इस बिकट प्रइन के (इस प्रधान विषय के) उत्तर को, कि 
` “ निष्काम-बुद्धि से युद्ध कर ” या “ कसं कर ”--.अ्र्थ वाद कह कर कभी भी 
नहीं टाल सकते । ऐसा करना मानों घर के मालिक को उसी के घर में मेहमान बना 
देना है ! हमारा यह कहना नहीं है, कि गीता में वेदान्त, भक्ति और पातञ्जत्र 
"योग का उपदेश बिलकुल दिया हो नहीं गया है । परन्तु इन तीनों विषयों का गीता 
में जो मेल किया गया है, वह केवल ऐसा ही होना चाहिये,कि जिससे परस्पर-बिशद्ध 
` धर्मो के भयंकर संकट में पड़े हुए “ यह करूँ कि वह ” कहनेवाले कर्तव्य-मढ 
अर्जुन को अपने कतंव्य के विषय में कोई निष्पाप मार्ग मिल जाय; और वह क्षात्र- 
"घसं के अनुसार अपने शास्त्रविहित कर्म में प्रवृत्त हो जाय । इससे यही बात सिद्ध 
“होती हे, कि प्रवृत्तिधर्म ही का ज्ञान गीता का प्रधान विषय है; और भ्रन्य सब बातें 
उस प्रधान विषय हो की सिद्धि के लिये कही गई हैँ। शर्थात्‌ वे सब ग्रानषंगिक हैं; 
* अतएव गीताधमं का रहस्य भी प्रवत्तिविषयक अर्थात्‌ कमंविषयक ही होना चाहिये। 
' परन्तु इस बात का स्पष्टीकरण किसी भी टीकाकार ने नहीं किया है, कि यह प्रवत्ति- 
विषयक रहस्य क्या हँ; और वेदान्तशास्त्र ही से कसे सिद्ध हो सकता है । जिस 
: टीकाकार को देखो, वही गीता के श्राद्यन्त के उपक्तम-उपसंहार पर ध्यान न दे कर 
-निवृत्तिदृष्टिसे इस बात का विचार करने ही में निमग्न दोख पड़ता है, कि गीता 
“का ब्रह्मज्ञान या भक्ति अपने ही संप्रदाय के अनुकूल हे । मानों ज्ञान और भक्ति 
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का कर्म से नित्य सम्बन्ध बतलाना एक बडा भारी पाप है । यही शंका एक टीकाकार 
के मन में हुई थी; और उसने लिखा था, कि स्वयं श्रीकृष्णा के चरित्र को श्रौख के 
सामने रख कर भगवद्गीता का ग्र्थ करता चाहिये* । श्रीक्षेत्र काशी के सुप्रसिद्ध 
अद्देती परमहंस श्रीकृष्णानस्द स्वामी का--जो अभी हाल ही में समाधिस्थ हुए हँ-- 
भगवद्गीता पर लिखा हुआ “ गीता-परामर्श ' नामक संस्कृत में एक निबंध है । उसमें 
स्पष्ट रीति से यही सिद्धान्त लिखा हुआ है कि “ तस्मात्‌ गीता नाम ब्रह्मविद्यामूलं 
जीलिञञास्त्रम्‌ ” अर्थात्‌ु--इसलिये गीता वह नीतिशास्त्र अथवा कर्तेव्यधर्सश्ञास्त्र हैँ, 
जो कि ब्रह्मविदा से सिद्ध होता है | । यही बात जर्मन पंडित प्रो० डॉयसेन ने 
अपने  उपनिषदो का तत्वज्ञान ' नामक ग्रन्थ में कही है । इनके अतिरिक्त पश्चिमी 
और पूर्वी गीता-परीक्षक श्रनेक विह्मानों का भी यही मत है । तथापि इनमें से किसी 
, ने समस्त गीता-ग्रन्थ की परीक्षा करके यह स्पष्टतया दिखलाने का प्रयत्व नहीं किया 
है, कि कर्मग्रधान दृष्टि से उसके सब विषयों और अध्यायो का सेल कंसे हूँ । बल्कि 
डॉयसेन ने अपने ग्रन्थ में कहा है; कि यह प्रतिपादन कष्टसाध्य है । इसलिये प्रस्तुत 
ग्रन्थ का मुख्य उद्देश यही है, कि उक्त रीति से गीता की परीक्षा करके उसके विषयों 
का मेल अच्छी तरह प्रगट कर दिया जावे । परन्तु ऐसा करने के पहले, गीता के 
आरम्भ सें परस्पर-विरुद्ध नीतिधमों से झगडे हुए अर्जुन पर जो संकट आया था 
उसका असली रूप भी दिखलाना चाहिये; नहीं तो गीता सें प्रतिपादित विषयों 
का मर्म पाठकों के ध्यान में पूर्णतया नहीं जस सकेगा । इसलिये अब यह जानने 
के लिये कि कर्म-श्रकर्म के झगड़े कैसे बिकट होते हे; और अनेक बार “इसे करूं 
कि उसे ” यह सुझ न पड़ने के कारण मनुष्य कसा घबड़ा उठता हैँ; एसे ही 
प्रसंगो के अनेक उदाहरणों का विचार किया जायगा, जो हमारे शास्त्रों में--विझे- 
षतः महाभारत में,--पायें जाते हैँ । 


+ इस टीकाकार का नाम और उसकी टीका के कुछ अवतरण बहुत दिन हुए एक 
महाशय ने हमको पत्र द्वारा बतलाये थे । परन्तु हमारी परिस्थिति की गड़बड़ सें वह 
पत्र न जाने कहाँ खो गया । 

1 श्रीकृष्णानन्दस्वामीकृत चारों निबंध (श्रीगीतारहस्य, गीतार्थप्रकाश, गीतार्थ 
गरामर्ञञ और गोतासारोद्धार) एकत्रु कर के राजकोट में प्रकाशित किये गये हैं । 

k Prof. Dewssen’s Philosophy of the Upanishads. P. 362. 

(English Translation, 1906.) 


= ` 


दूसरा प्रकरण | 
कमंजिज्ञासा । 


कि कर्म किंमकमेंति कवयोऽप्यत्र मोहिताः * । 
गीता ४. १६। 

भगवद्गीता के आरभ में, परस्पर-विरुद्ध दो धर्मों की उलन में फंस जाने के 
कारएा अर्जुन जिस तरह कतेव्यमूढ हो गया था, रौर उस पर जो मौका शा 
पड़ा था, वह कुछ ग्रपुव नहीं है । उन असमर्थ और अपना ही पेट ालनंवाल 
लोगों की बात ही भिन्न है, जो संन्यास ले कर और संसार को छोड़ कर वन में चले 
जाते हैं। अथवा जो कमजोरी के कारणा जगत्‌ के अनेक भ्रन्यायों को चुपचाप सह 
लिया करते हें । परन्तु समाज सें रह कर ही जिन सहान्‌ तथा कार्यकर्ता पुरुषों को 
अपने सांसारिक कतंव्यों का पालन धर्म तथा नीतिपु्वंक करना पडता है, उन्हों पर 
ऐसे मोक़े अनेक चार आया करते हैं । युद्ध के आरम्भ ही में श्र्जुन को कतंव्य-जिज्ञासा 
झर मोह हुआ । ऐसा मोह युधिष्ठिर को--युद्ध में मरे हुए अपने रिश्तेदारो का 
श्राद्ध करते समय--हुआ था । उसके इस सोह को दूर करने के लिये ' शातिपवे ? 
कहा गया है । कर्माकमं संशय के ऐसे अनेक प्रसंग ढेड कर श्रथवा कल्पित करके 
उन पर बड़ बड़े कवियों ने सुरस काव्य और उत्तम नाटक लिखे हैं। उदाहरणार्थ, 
सुप्रसिद्ध श्रंग्रेज नाटककार शेक्सपीयर का हैमलेट नाटक लीजिये । डेन्मार्क देश के 
प्राचीन राजपुत्र हैमलेट के चाचा ने राजकर्ता पने भाई--हुँमलेट के वाप को 
सार डाला; हैमलेट की माता को ग्रपनी स्त्री बना लिया ओर राजगही भी छीन ली । 
तब उस राजकुमार के मन में यहा झगड़ा पैदा हुआ, कि ऐसे पापी चाचा का वध 
करके पुत्र-धर्म के अनुसार ग्रपने पिता के ऋए से मुक्त हो जाऊँ; अथवा पने संगे 
चाचा, भ्रपनी माता के पति और गद्दी पर बेठे हुए राजा पर दया करूँ ? इस मोह 
में पड़ जाने के कारएा कोमल अंतःकरए के है मलेट की कंसी दशा हुई; श्रीकृष्ण के 
समान कोई मागं-दशंक और हितकर्ता न होने के कारएा वह कंसे पागल हो गया 
और अंत में “ जियें या भरे’ इसी बात की चिन्ता करते करते उसका ग्न्त केसे 
ही गया, इत्यादि बातों का चित्र इस नाटक में बहुत अच्छी तरह से दिल्लाया 
गया है । कोरियोलेनस ' नास के दुसरे नाटक में भी इसी तरह एक और प्रसंग 


* “पएडतों को भी इस विषय में मोह हो जाया करता है, कि कर्म कौन-सा 
हैं और अकं कौन-सा है ”। इस स्थान पर अकर्म शब्द को “कमं के अभाव” 
और “बुरे कर्म ? दोनों अर्थो में यथासम्भव लेना चाहिये । मूल इलोक पर हमारी 
टीका देखो । | 


कर्मेजिज्ञासा । २६ 


का वणन शेक्सपीयर ने किया हुँ । रोम नगर में कोरियोलेनस नास का एक झूर 
सरदार था । नगरवासियों ने उसको शहर से निकाल दिया। तब चहू रोमन: 
-लोगों के शत्रुओं में जा मिला और उसने प्रतिज्ञा की, कि “सें तुम्हारा साथ 
कभी नहीं छोडूंगा ” । कुछ समय के बाद इन शत्रुओं की सहायतर से उसने रोमन 
लोगों पर हमला किया और वह ऋपनी सेना ले कर रोम शहर के दरवाज़े के 
'पास आ पहुँचा । उस समय रोम शहर की स्त्रियों ने कोरियोलेनस की स्त्री और 
'साता को सामने कर के, सातृभूमि के संबंध में उसको उपदेश किया । अन्त सें 
“उसको रोम के शत्रुओं को दिये हुए बचन का भंग करना पड़ा । कतेव्य-ग्रकर्तेव्य 
के मोह में फंस जाने के ऐसे और भी कई उदाहरण दुनिया के प्राचीन और 
आधुनिक इतिहास सें पाये जाते हैं । परन्तु हम लोगों को इतनी दूर जाने की 
“कोई आवश्यकता नहीं । हमारा सहाभारत-ग्रंथ ऐसे उदाहरणों की एक बड़ी 
“भारी खानि ही है । ग्रंथ के आरंभ (श्रा. २) में वएंन करते हुए स्वयं व्यासजी 
ने उसको “ सुक्ष्मार्थव्याययुकतं, '  अनेकससयान्वितं आदि ” विशषएः दिये हँ। 
उसमें धर्मशास्त्र, अर्थशास्त्र और सोक्षशास्त्र, सब कुछ शा गया हैं। इतना ही 
नहीं, किंतु उसकी सहिसा इस प्रकार गाई गई, कि “ यदिहास्ति तदन्यत्र यन्नेहास्ति 
-न तत्क्वचित्‌ ”--श्र्थात्‌ जो कुछ इसमें हँ बही और स्थानों में है, जो इसमें 
नहीं है बह और किसी भी स्थान में नहीं है (श्रा. ६२. ५३) । सारांश यह हे, 
“कि इस संसार में अनेक कठिनाइयों उत्पन्न होती हैं; ऐसे समय बड़े बड़े प्राचीन 
-पुरुषों ने कैसा बर्ताव किया, इसका सुलभ आख्यानों के हारा साधारण 
जनोंको बोध करा देने ही के लिये “भारत ” का “महाभारत ' हो गया है । 
नहीं तो सिर्फ़ भारतीय युद्ध अथवा जय” नामक इतिहास का वएांत करने के 
“लिये अठारह पर्वों की कुछ आवश्यकता न थी। 
अब यह प्रश्‍न किया जा सकता हूँ कि श्रीकृष्ण और अर्जुन की बातें छोड 
दीजिये; हमारे तुह्यारे लिये इतमे गहरे पानी में पैठने की क्या आवश्यकता हूँ ? 
क्या सनुग्ादि स्मृतिकारों ने अपने ग्रन्थों में इस बात के स्पष्ट नियम नहीं बना दिये 
हैं, कि मनुष्य संसार में किंस तरह बर्ताव करे ? किसी की हिसा सत करो, नीति 
-से चलो, सच बोलो, गुरु और, बड़ों का सन्मान करो, चोरी और व्यभिचार 
सत करो; इत्यादि सब धर्मो में पाई जानेवाली साधारएा आज्ञाग्रो का यदि पालन 
किया जाय, तो ऊपर लिखे कतंव्य-अकतंव्य के झगडे सें पड़ने की क्या आव- 
- इयकता है? परन्तु इसके विरुद्ध यह भी प्रश्‍न किया जा सकता है, कि जब तक 
-इस संसार के सब लोग उक्त आाज्ञाओं के अनुसार बर्ताव करने नहीं लगे हे, तब 
तक सज्जनों को क्या करना चाहिये ? क्या ये लोग अपने सदाचार के कारण 
“दुष्ट जनों के फंदे में अपने को फंसा ले ? या अपनी रक्षा के लिये “ जसे को 
.तेसा ' हो कर उन लोगों का प्रतिकार करें ? इसके सिवा एक बात शर हे। 
-यद्यपि उक्त साधारण नियमों को नित्य और प्रमाएभूत मान लें, तथापि कार्यः 


३० गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 


कर्ताओं को ग्रनेक बार ऐसे मौक़े ग्राते हैं, कि उस समय उक्त साधारए। नियमों 
में से दो या धिक नियम एकदम लाग्‌ होते हें । उस समय “यह करूं या वह 
करूं” इस चिन्ता में पड़ कर मनुष्य पागल-सा हो जाता है । ग्र्जुन पर ऐसा ही 
मौका आ पड़ा था, परन्तु अर्जुन के सिवा और लोगों पर भी ऐसे कठिन अवसर 
अवसर श्राया करते हें इस बात का मासिक विवेचन महाभारत मं कई स्थानों 
सें किया गया हँ । उदाहरणार्थ, मनु ने सब वएं के लोगों के लिये नीतिधमं के 
पाच नियम बतलाये हं--“ अहिंसा सत्यमस्तेयं शोचमिर्द्रियनिग्रहः ” ` ( मनु 
१०-६३) -अहिसा, सत्य, अस्तेय, काया, वाचा और मन की शुद्धता, एवं इन्द्रिय- 
निग्रह इन नीतिधर्मो में से एक हिसा ही का विचार कीजिये। “ ऑहसा 
परमो धर्मः (स. भा. आ. ११. १३) यह तत्त्व सिर्फ़ हमारे दैदिक धर्म ही में 
नहीं; किन्तु अन्य सब धर्मो में भी प्रधान माना गया है। बौद्ध और ईसाई धर्म-ग्रंथों 
में जो श्राज्ञाएं हे, उनमें अहिसा को मनु की आज्ञा के समान पहला स्थान दिया 
गया हँ । सिफ किसी को जान ले लेना ही हिसा नहीं हुँ। उसमे किसी के सन 
श्रथवा शरीर को दुःख देने का भी समावेश किया. जाता है। श्र्थात्‌, किसी सचे- 
तन प्राणी को किसी प्रकार दुःखित न करना ही हिसा है । इस संसार में सब 
लोगों की सम्मति के अनुसार यह हिसा धर्म सब धर्मों में श्रेष्ठ माना गया हुँ। 
परन्तु अब कल्पना कीजिये कि हमारी जान लेने के लिये या हमारी स्त्री अथवा 
कन्या पर बलात्कार करने के लिये, अथवा हमारे घर में आग लगाने के लिये, या. 
हमारा धन छीन लेने के लिये, कोई दुष्ट मनुष्य हाथ में शस्त्र ले कर तैयार हो जाय - 
झौर उस समय हमारी रक्षा करनेवाला हमारे पास कोई न हो; तो उस समय - 
हसको क्या करना चाहिये ? क्या, “ हिसा परमो धर्म: ” कह कर ऐसे भ्रात- 
तायी मनुष्य की उपेक्षा की जाय? या, यदि वह सीधी तरह से न माने तो यथा-.- 
शक्ति उसका शासन किया जाय ? मनुजी कहते हं-- 

गुरु वा वाल्बृद्ौ वा ब्राहमणं वा बहुश्रुतम्‌ । 

आततायिनमायान्तं हन्यादेवाविचारयन्‌ || 


र्थात्‌ “ ऐसे श्राततायी या दुष्ट मनुष्य को अवश्य मार डालें; किन्तु यह विचार - 
न करें कि वह गुरु है, बूढा है, बालक है या विद्वान्‌ ब्राह्मण हाथी शास्त्रकार कहते - 
हुँ कि (मनु ८. ३५०) ऐसे समय हत्या करने का पाप हत्या करनेवाले को नहीं 
लगता; किन्तु श्राततायी मनुष्य श्रपने श्रधर्म ही से मारा जाता है । ग्रात्मरक्षा का - 
यह हक्‌-कुछ मर्यादा के भीतर-प्राघुनिक फौजदारी कानन में भी स्वीकृत किया - 
मया है । ऐसे मौक्रो पर हिसा से ग्रात्मरक्षा को योग्यता अधिक मानी जाती है 
भ्लूाहत्या सब से श्रधिक निन्दनीय मानी है; परन्तु जब बच्चा पेट में टेढ़ा हो ॐ 
अटक जाता हैं तब क्या उसको काट कर निकाल नहीं डालना चाहिये ? यज्ञ में 
का वध करना वेद में भी प्रशस्त माना हे (मनु ५. ३१), परन्तु पिष्ट पञ्च के बोर > 


कमे जिज्ञासा । ३१ 


बह भी टल सकता हुँ (म. भा. झां. ३३७; अनु. ११५. ५६) तथापि हवा, पानी 
फल इत्यादि सब स्थानों में जो सेंकडों जीव-जंतु हें उनकी हत्या केसे टाली जा 
सकती हैँ? महाभारत में (झां. १५. २६) अजुन कहता हु :-- 
सूक्ष्मयोनीनि भूतानि तर्कगम्यानि कानिचित्‌ । 
पक्षमणोऽपि निपातेन येप्रां स्यात्‌ स्कन्धपर्ययः ॥ 

“इस जगत में ऐसे सूक्ष्म जन्तु हैं, कि जिनका अस्तित्व यद्यपि नेत्रों से 
देख नहीं पड्ता,तथापि तकं से सिद्ध है । ऐसे जन्तु इतने हैँ; कि यदि हम झपनी आंखों 
के पलक हिलावें, उतने ही से उन जन्तुं का नाश हो जाता हूँ” ! ऐसी अवस्था 
सें यदि हम मुख से कहते रहें, कि “ हिसा सत करो, हिंसा मत करो; ” तो उससे क्या 
लाभ होगा ? इसी विचार के अनुसार अनुशासन पं में (अनु. ११६) शिकार 
करने का समर्थन किया गया है । वनपर्व में एक कथा है, कि कोई ब्राह्मए कध से 
किसी पतिव्रता स्त्री को भस्म कर डालना चाहता था; परन्तु जब उसका यत्न सफल 
नहीं हुआ तब वह स्त्री की शरण में गया । धर्म का सच्चा रहस्य समझ लेनेके 
लिये उस ब्राह्मण को उस स्त्रीं ने किसी व्याच के यहा भेज दिया । यहा व्याध मांस 
बेचा करता था; परन्तु था अपने माता-पिता का बड़ा भक्त ! इस व्याध का यह 
व्यवसाय देख कर ब्राह्मएा को अत्यन्त विस्मय और खेद हुआ । तब व्याध ने उसे 
हिसा का सच्चा तत्त्व समझा कर बतला दिया । इस जगत्‌ सें कोन किसको नहीं 
खाता ? “ जीवो जीवस्य जीवनम्‌ ” (भाग, १. १३. ४६) --यही नियम स्त्र दीख 
पड़ता है । श्रापत्काल मे तो “ प्राएस्यान्चसिदै सर्वम्‌ " यह नियम सिर्फ़ स्मृति- 
कारों ही ने नहीं (मनु. ५. २८; म. भा. झां १५. २१) कहा है। कितु उपनिषदों में 
भी स्पष्ट कहा गथा है (वे. सू. ३. ४. २८; छां. ५. २. ८; बु. ६. १. १४) यदि सब लोग 
{हसा छोड़ दे तो क्षात्रधमं कहा और कंसे रहेगा ? यदि क्षात्रधर्म नष्ट हो जाय 
तो प्रजा की रक्षा केसे होगी ? सारांश यह है, कि नौति के सामान्य नियमों ही से 
सदा काम नहीं चलता; नीतिझास्त्र के प्रधान नियम--आहिसा--मं भी कतव्य- 
अकतेंव्य का सूक्ष्म विचार करना ही पड़ता हैं । 

अहिसा धमं के साथ क्षमा, दया, शान्ति आदि गुएा शास्त्रों में कहे गये हें; 
परन्तु सब समय शान्ति से कँसे काम चल सकेगा ? सदा शान्त रहनेवाले मनुष्यों के 
बाल-बच्चों को भी दुष्ट लोग हरए किये बिना नहीं रहेंगे । इसी कारणा का प्रथम 
उल्लेख करके प्रल्हाद ने पने नाती, राजा बलि से कहा हैं :-- 


न श्रेयः सततं तेजो न नित्यं श्रेयसी क्षमा । 
तस्मान्नित्यं क्षमा तात पंडिंतेरपवादिता ॥ 
सदैव क्षमा करना अथवा ऋध करना श्रेयस्कर नहीं होता । इसीलिये, 
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हे. तात! पंडितों ने क्षमा के लिये कुछ श्रपवाद भी कहे हैं (म- भा. बन. ह 
=) । इसके बाद कुछ मौक़ों का वर्णन किया गया हूँ, जो क्षमा के लिये उचित ह्‌; 
तथापि प्रल्हाद ने इस बात का उल्लेख नहीं किया, कि इन मोक़ों को पहचानने का 
तत्त्व या नियम क्या है । यदि इन मौक़ों को पहचाने बिना, र अपवादों का 
ही कोई उपयोग करे, तो दह दुराचरए समझा जायगा; इ यह जानना 
अत्यंत आवश्यक और महत्त्व का है, कि इन मोक़ों को पहचानने का नियम क्या हैँ । 
दूसरा तत्त्व “ सत्य ” है, जो सब देशों और धर्मों में भली भाति माना जाता 
और प्रमाण समझा जाता है । सत्य का वर्णन कहे तक किया जाय? वेद में 
सत्य की महिमा के विषय में कहा हे, कि सारी सृष्टि की उत्पत्ति के पहले “ऋतं ' 
र सत्य उत्पन्न हुए; और सत्य ही से आकाश, पृथ्वी, वायु श्रादि पञ्चमहा- 
भूत स्थिर हें-' ऋतञ्च सत्यं चाभीद्वात्तपसोऽध्यजायत ” (ऋ १०. १८०. १), 
“ सत्येनोत्तसिता भूमिः” ( ऋ, १०. ८५. १) । ' सत्य’ शब्द का धात्वर्थं भी 
यही हे-- रहनेवाला ' अर्थात्‌ “ जिसका कभी अभाव न हो ” अथवा ' त्रिकाल- 
अबाधित '; इसी लिये सत्य के विषय में कहा गया है, कि“ सत्य के सिवा और धमं 
नहीं है; सत्य ही परब्रह्म हं ' । महाभारत में कई जगह इस वचन का उल्लेख दिया 
नया हँ कि नास्ति सत्यात्परो धर्म: ' (शां. १६२. २४) और यह भी लिखा है कि :- 


अश्वमेंधसहल्ल च सत्यं च तुळ्या धृतम्‌ | 
अश्रमेधसहस्ताद्वे सत्यमेव विशिष्यते | 


“ हज़ार ग्रश्वमेघ रर सत्य की तुलना की जाय तो सत्य ही भ्रधिक होगा ” 
(झा. ७४. १०२) । यह वर्णन सामान्य सत्य के विषय में हुआ । सत्य के विषय सें 
मनुजी एक विशेष बात और कहते हँ (मनु. ४. २५६ )=- २ 
वाच्या नियताः सर्वे वाङ्मूला वाग्विनिःसृताः । 
तां तु यः स्तेनयेद्राचं स सर्वस्तेयकुन्नर : || 
„ सतुष्यों के सब व्यवहार वाणी से हुआ करते हें। एक के विचार दूसरे 
को बताने के लिये शब्द के समान झ्य साधन नहीं है । वही सब व्यबहारों का 
आश्चय-स्थान और वाएी का मूल होता है । जो सनुष्य उसको मलिन कर डालता 
ह, अर्थात्‌ जो वाएो की प्रतारणा करता है, वह सब पूंजी ही की चोरी करता 
हैं । इसलिये मनु ने कहा हुँ, कि ' सत्यपुतां वदेद्वाचं ' (मनु. ६. ४६)--जो 
सत्य से पवित्र किया गया हो, वही बोला जाय। श्रौर धमो से सत्य हीको 
'पहला स्थान देने के लिये उपनिषद में भी कहा हूँ “सत्यं वद । घर्स चर' ( तै 
१. ११. १.) । जब बाएों को शय्या पर पड़े पड़े भीष्म पितामह शान्ति और जत 
शासन पर्वो में, युधिष्ठिर को सब घर्मो का उपदेश दे चुके; तब प्राण छोड़ने के 
पहले “ सत्येषु यतितव्यं बः सस्यं हि परमं बलं” इस वचन को सब घमों का 
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सार समझ कर उन्हों ने सत्य ही के अनुसार व्यवहार करने के लिये सब लोगों को 


_ उपदेश किया है (स. भा. अनु. १६७. ५०) । बौद्ध और ईसाई धर्मों में भी इन्हीं 
` नियमों का वर्णांन पाया जाता है । 


क्या उस बात॑ की कभी कल्पना की जा सकती है, कि जो सत्य इस प्रकारं 

स्वयंसिद्ध और चिरस्थायी है, उसके लिये भी कुछ अपवाद होंगे .? परन्तु दुष्ट जनों 
से भरे हुए इस जगत्‌ का व्यवहार बहुत कठिन है । कल्पना कीजिये, कि कुछ आदमी 
चोरों से पीछा किये जाने पर तुम्हारे सामने किसी स्थान में जा कर छिप रहे । 
इसके बाद हाथ में तलवार लिये हुए चोर तुम्हारे पास आ कर पूछने लगे, कि वे आदमी 
कहाँ चले गये ? ऐसी अवस्था में तुम क्या कहोगे ?--क्या तुम सच बोल कर 
सब हाल कह दोगे, या उन निरपराधी मनुष्यों की रक्षा करोगे ? शास्त्र के 
अनुसार निरपराधी जीवों की हिसा को रोकना सत्य ही के समान महत्त्व का 
धर्म है । सन्‌ कहते हैं “ नापृष्टः कस्यचिद्‌ भ्रूयात्त चान्यायेन पृच्छतः ” (मनु- 
२. ११०; स. भा. हा. २८७. ३४)--जज तक कोई प्रश्न न करे, तब तक किसी से 
बोलना च चाहिये; और यदि कोई अन्याय से प्रइन करे तो पूछने पर भी उत्तर 
नहीं देना चाहिये । यदि मालूम भी हो, तो सिड़ी या पागल के समान कुछ 
हूँ हँ करके बात बना देनी चाहिये--“ जानश्षपि हि सेधाबीं जडवल्लोक आच- 
रेत्‌ । ” अच्छा, क्या हूँ हूँ कर देना ओर बात बना देना एक तरह से ग्रसत्य भाषएा 
करना नहीं हैं? महाभारत (आ. २१५. ३४) में कई स्थानों में कहा है 
व्याजेन चरेद ” धर्म से बहाना करके मन का समाधान नहीं कर लेना चाहिये; 
क्योंकि तुम धर्म को घोखा नहीं दे सकते । तुम खुद धोखा खा जाओगे । अच्छा; यदि 
हूँ हूँ करके कुछ बात बना लेने का भी समय न हो, तो क्या करना चाहिये ? मान 
लीजिय, कोई चोर हाथ में तलवार ले कर छाती पर आ बैठा है; और पुछं रहा 
है, कि तुम्हारा धन कहाँ हूँ ? यदि कुछ उत्तर न दोगे, तो जान ही से हाथ धोना 
पड़ेगा । एसे समय पर क्या बोलना चाहिये ? सब धर्मों का रहस्य जाननेवाले 
भगवान्‌ श्रीकृष्ण-ऐसे ही चोरों की कहानी का दृष्टांत दे कर- कएापचं (६९. ६१) 
में भ्रर्जन से और आगे शांतिपर्व के सत्यव्रत अध्याय (१०६.१५. १६) में भीष्मं 
पितामह युबिष्ठिर से कहते हैं :-- ' ` EE 

अकूजनेन चेन्मोक्षो नावकूजेत्कथंचन | isd 

अवश्यं काजेतव्यें वा शंकेरन्‌ वाप्यकूजनात्‌ । | 

श्रेयस्तत्राग्त वक्ठु सत्यादिति विचारितम्‌ ॥ 
अर्थात “यह बात विचारपूर्वक निश्चित की गई हे, कि यदि बिना बोले मोक्ष या 
छुटकारा हो सके, तो कुछ भी हो, बोलना नहीं चाहिये; और यदि बोलना आव- 
इयक हो; श्रथवा न बोलने से (दूसरों को) कुछ संदेह होना सम्भव हो, तो उस 
समय सत्य के बदले असत्य बोलना ही श्रधिक प्रशस्त हे ॥ इसका कारण यह 
`गीःरः ३ ` 
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है, कि सत्य धर्म केवल शब्दोच्चार ही के लिये नहीं है। भ्रतएंव जिस श्राचरएा से 
सब लोगों का कल्याए हो, वह श्राचरंए सिर्फ इसी कारएा से निद्य नहीं माना 
जा सकता, कि शब्दोच्चार यथार्थ हैँ । जिससे सभी की हानि हो, वह न तो सत्य ही 
है; और न अहिसा ही । शांतिपर्व (३२६. १३; २८७. १९) में, सनत्कुमार के 
आधार पर नारदजी शुकजी से कहते है :-- 
सत्यस्य वचनं श्रेयः सत्यादपि हितं वदेत्‌ । 
यदूभूतहितपत्यन्तं एतत्सत्यं मतं मम ॥ 
“ सच बोलना अच्छा है; परन्तु सत्य से भी अधिक ऐसा बोलना अच्छा है, जिससे 
सब प्राणियों का हित हो । क्योंकि जिससे सब प्राएिरों का ग्रत्यन्त हित होता 
हु, वही हमारे मत से सत्य हैँ।” “ यद्भूतहितं ” पद को देख कर आधुनिक 
उपमोगितावादी ग्रंप्रेजों का स्मरण करके यदि कोई उक्त वचन को प्रक्षिप्त 
कहना चाहें, तो उन्हें स्मरए रखना चाहिये, कि यह वचन महाभारत के चनपर्व 
सें-ब्राह्मण और व्याध के संवाद सें-दो तीन बार आया है । उनमें से एक जगह 
तो “ आहिसा सत्यवचनं सर्वभूतहितं परम्‌ ” पाठ है (वन. २०६. ७३); और 
दूसरी जगह “ यड्भूतहितमत्यन्तं तत्सत्यमिति धारणा ” (बन. २०८. ४), ऐसा 
पाठभेद किया गया हुँ । सत्यप्रतिज्ञ युधिष्ठिर ने ट्रोएाचार्यं से ' नरो वा कुंजरो 
वा ' कह कर उन्हें संदेह सें क्यों डाल दिया ? इसका कारण वही है, जो ऊपर 
कहा गया है; श्रौर कुछ नहीं । ऐसी ही और बातों में भी यही नियम लगाया 
जाता है । हमारे शास्त्रों का यह कथन नहीं है, कि झूठ बोल कर किसी खनी 
को जान बचाई जावे । शास्त्रों में खून करनेवाले आदमी के लिये देहांत प्राय- 
हिच अथवा वधदंड को सजा कही गई हुँ। इसलिये वह सजा पाने अथवा 
वध करने ही योग्य हूँ । सब शास्त्रकारों ने यही कहा है, कि ऐसे समय, अथवा 
इसी के समान ओर किसी समय, जो ्रादमी झूठी गवाही देता है, वह अपने 
सात या अधिक पूर्वजोंसहित नरक में जाता है (मनु, 5. ८९-६६; स.भा. झा. 
७, ३) । परन्तु जब कए में वाहत उक्त चोरों के दृष्टान्तके समान हमारे सच 
बोलते से निरपराधी प्रादमियों की जान जाने की अडका हो, तो उस समय क्या 
चाहिये ? गरीन नामक एक अंग्रेज ग्रंथकार ने अपने “ नीतिशास्त्र के उपोद- 
ह ह में लिला हें, कि 2 सोक़ों पर नीतिशास्त्र सूक हो जाते है 
र और याज्ञवल्क्य ऐसे प्रसंगों को गएाना सत्यापवाद में करते हैं; तथापि 
यह भी उनके मत से गोए बात हे । इसलिये पंत में उन्हों ने इस उपद्र लिये 
भी प्रायश्चित्त बतलाया है- तत्पावनाय िर्वाप्यश्चरः सारस्वतो दविजैः ” (याज्ञ 
२. 5३; i ८. १०४-१०६) । : 
बड़े ग्रंग्रेज्ों ने- जिन्हें रहि 
म त न के अपवाद के विषय में श्राइचर्य नहीं 
न्‌ प को सत्य के विषय सं दोष देने का यत्न किया हूँ। 
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इसलिये यहाँ इस बात का उल्लेख किया जाता हूँ, कि सत्य के विषय में प्रामाणिक 
ईसाई घर्सोपदेशक और नीतिशास्त्र के. अंग्रेज ग्रंथकार क्या कहते हें। क्राईस्ट का 
शिष्य पॉल बाइबल से कहता है “यदि मेरे श्रसत्य भाषण से प्रभु के सत्य की 
महिमा और बढ़ती है (अर्थात्‌ इसाई धर्म का अधिक प्रचार होता है), तो इससे 
में पापी क्योंकर हो सकता हूँ ” ( रोम. ३. ७) ? ईसाई धर्म के इतिहासकार 
सिलमेन ने लिखा है, कि प्राचीन ईसाई धर्मोपदेशक कई बार इसी तरह आचरण 
किया करते थे । यह बात सच है, कि वर्तमान समय के नीतिशास्त्र किसी को धोखा 
दे क्र या भुला कर घमेभ्रष्ट करना न्याय नहीं मानेंगे; परन्तु वे भी यह कहने को 
तैयार नहीं हैं, कि सत्यधर्म अपवादरहित है । उदाहरएार्थं , यह देखिये, कि सिजविक 
नास के जिस पडत का नीतिशास्त्र हमारे कॉलेजों में पढ़ाया जाता है, उसकी 
क्या राथ हुँ । कर्म और ्रकर्म के संदेह का निएय जिस तत्त्व के आधार पर यह 
ग्रंथकार किया करता हूँ उसको “ सब से अधिक. लोगों का सब से अधिक सुख ” 
(बहुत लोगों का बहुत सुख) कहते हैं । इसी नियम के अनुसार उसने यह 
निर्णय किया हुँ, कि छोटे लड़कों को और पागलों को उत्तर, देने के समय, और 
इसी प्रकार बीमार ग्रादमियों को (यदि सच बात सुना देने से उनके स्वास्थ्य के 
बिगड़ जाने का भय हो), अपने शत्रुओं को चोरों और (यदि विना बोले .काम 
न सटता हो तो) जो अन्याय से प्रश्‍न करें, उनको उत्तर देने के समय, अथवा 
वकीलों को अपने व्यवसाय सें झूठ बोलना अनुचित नहीं है “। मिल के नीतिशास्त्र- 
के ग्रंथ में भी इसी अपवाद का समावेश किया गया हुँ | । इन अपवादों के अति- 
“रिक्त सिजविक अपने ग्रंथ सें यह भी लिखता है, कि “ यद्यपि कहा गया हूँ, कि सब 
लोगों को सच बोलना चाहिये; तथापि हम -यह नहीं कह सकते, कि जिन राज-नीतिज्ञों 
को अ्रपची कारवाई गुप्त रखनी पड़ती है, वे औरों के साथ, तथा व्यापारी अपने 
ग्राहकों से, हमेशा सच ही बोला करें | ” । किसी अन्य स्थान में वह लिखता है, कि 
यही रियायत पादरियों और सिपाहियों को मिलती. हैँ । लेस्ली स्टीफन नाम का एक 
आर अंग्रेज ग्रंथकार है । उसने नीतिशास्त्र का विवेचन आांधिभौतिक दृष्टि से किया 
है । वह भी अपने अंथ में ऐसे ही उदाहरएा दे कर अन्त सें लिखता है, “ किसी 


कार्य के परिणाम की ओर ध्यान देने के बाद ही उसकी नीतिमत्ता निरिचितकी जानी 


चाहिये । यदि मेरा यह विश्वास हो, कि झूठ बोलने ही से कल्याए होगा; तो .मे सत्य 
'बोलने के लिये कभी तैयार नहीं रहेगा । मेरे इस विश्वास में यह-भाव भी हो सकता है, 


* Sidgwicks Methods of Ethics, Book III. Chap. XI, § 6 
p- 855 (7th Ed.) Also, see Pp. 315-817 (same Ed.) 

के Milis Utilitarianism, Chap. II pp. ‘33-34 (15th Ed 
Longmans, 1907.) 

f Sidgwick's Methods: of Ethics, Book IV. Chap. IIT, § 7. 
9. 454 (7th Ed.); and Book 11 Chap. V..§ 3. p. 169. 
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(कि इस समय, भूठ बोलना ही मेरा कर्तव्य हुई । ” ग्रीन साहब ने नीतिशास्त्र 
'का विचार प्रध्यात्मदृष्टि से किया है । आप उदत प्रसंगों का उल्लेख करके स्पष्ट 
“रीति से कहते है, कि ऐसे समय नीतिशास्त्र मनुष्य के संदेह की निवृत्ति कर नहीं विकत 
भरन्त में आपने यह सिद्धान्त लिखा है, “ नीतिशास्त्र यह नहीं कहता, कि किसी 
“साधारण नियम के झ्रनुसार--सिर्फ़ यह समझ कर कि वह है--हमेशा न स कुछ 
विशेष सहतत्व है; किन्तु उसका कथन सिर्फ़ यही है, कि “ सामान्यतः खुद नियम 
के अनुसार चलना हमारे लिये श्रेयस्कर है । इसका कारएा यह है, कि ऐसे समय 
हम लोग केवल नीति के लिये श्रपती लोशसूलक नीच सनोवृत्तियों को त्यागने की 
शिक्षा पाया करते हैं| ” । नीतिशास्त्र पर ग्रंथ लिखनेवाले बेन, वेबेल आदि अन्य 
अंग्रेज पंडितों का भी ऐसा ही मत है { । द्‌ 

यदि उक्त अंग्रेज ग्रंथकारों के मतों की तुलना हमारे धर्मशास्त्रकारों के बनाये 
“हुए सियसों के साथ की जाय, तो यह बात सहज ही ध्यान में झा जायगी, कि सत्य 
के विषय में अभिमानी कौन है । इसमें संदेह नहीं, कि हमारे शास्त्रों में कहा है :-- 

न नर्भयुक्त वचनं हिनस्ति न स्त्रीगु राजन विवाहकाले | 
प्राणात्यये सर्वधनापहारे पञ्चावतान्याहुरपातकानि ॥ 

अर्थात्‌ हंसी में, स्त्रियों के साथ, विवाह के समय, जब जान पर भ्रा बने तब, 
आर संपत्ति की रक्षा के लिये, झूठ बोलना पाप नहीं है” (म.भा. फ्रा. ८२. १६. 
शौर झां. १०९ तथा सनु. ८. ११०) । परन्तु इसका मतलब यह नहीं है, कि स्त्रियों 
के साथ हमेशा झूठ ही बोलना चाहिये । जिस भाव से सिजविक साहब ने “छोटे 
लड़के, पागल और बीमार दमी ' के विषय में अपवाद कहा है, वही भाव महा- 
सारत फे उक्त कथन का भी है । अंग्रेज ग्रंथकार पारलौकिक तथा श्राध्यात्सिक दृष्टि 
की श्रोर कुछ ध्यान. नहीं देते । उन लोगों ने तो खुल्लमखुल्ला यहाँ तक प्रतिपादन 
,किया है, कि व्यापारियों को अपने लाभ के लिये झूठ बोलना शनुचित नहीं 
है। किन्तु वह बात हमारे शास्त्रकारों को सम्मत नहीं है । इन लोगों ने कुछ 
एसे हो सौक्रो पर झूठ बोलने की अनुमति दी है; जब कि केवल सत्य इब्दो- 
.च्चारएा (अर्थात्‌ केवल वाचिक सत्य) और सर्वभूतहित (अर्थात्‌ वास्तविक 
§ Leslie Stephen's Science of 17 (Chap IX §29,p 
:369 (2nd Eq). «< And the certainty might be of such a kind 
as to make me think it a duty to lie.” 

1 Greens’s, Prolegomenc १० Ethics, § 315, . 879, ( 5th 
Cheaper edition). ५९ ee Re + 

| Bain's Mental and Moral Science, p.- 445 (Ed. 1875); 
and Whewell's Elemenis of Morality, Book वा, . Chaps. . XIII 
and XIV. (4th Ed, 1864, ) ` ४ | 
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सत्य) में विरोध हो जाता है, और व्यवहार की दृष्टि से झूठ बोलना अपरिहायें 
हो जाता है । इनकी राय है, कि सत्य आदि नीतिधर्म नित्य--अ्र्थात्‌ सब समय एक 
समान अबाधित--हैं । अतएव यह अपरिहार्य झूठ बोलना भी थोड़ा-सा पाप ही हैं; : 
और इसी लिये प्रायश्चित्त भी कहा गया है । संभव है, कि आजकल के आधिभोतिक : 
पंडित इन प्रायदिचत्तों को निरर्थक हौवा कहेंगे; परन्तु जिसने ये प्रायदिचत्त कहे हूँ 
और जिन लोगों के लिये ये कहे गये हैं, वे दोनों ऐसा नहीं ससकते । बे तो उवत 
सत्य-अपवाद को गोएा ही मानते हैं। और इस विषय की कथाओं सें भी यही 
अर्थ प्रतिपादित किया गया है । देखिये, युधिष्ठिर ने संकट के समय एक ही बार 
देवी हुई आवाज से “ नरो वा कुंजरो वा” कहा था। इसका फल यह हुआ, कि 
उसका रथ, जो पहले ज़मीन से चार ग्रंगुल ऊपर चला करता था; अब और सामूली ' 
लोगों के रथों के समान धरती पर चलने लगा । झौर,: अंत में एक क्षण.भर के लिये: 
उसे नरकलोक सें रहना पड़ा (म.भा. द्रोए, १६१. ५७. ५८ तथा स्वर्गा, ३. १५) ! 
दूसरा उदाहरणा अर्जुन का लीजिये । श्रइवमेधपर्यं (८१. १०) सें लिखा है, कि 
यद्यपि अर्जुन ने भीष्म का वध क्षात्र के अनुसार किया था; तथापि उसने शिखंडी 
के पीछे छिण कर यह काम किया था। इसलिये उसको अपने पुत्र बश्ख्वाहन से 
पराजित होना पड़ा । इन सब बातों से यही प्रगट होता है, कि बिशेष प्रसंगों के लिये 
कहे गये उक्त अपवाद मुख्य या प्रमाए नहीं साने जा सकते । हमारे झास्त्रकारों का 
अंतिम और तात्त्विक सिद्धान्त बही है, जो महादेव ने पार्वती से कहा हूँ: 
आत्महेतोः परार्थे वा नमददास्याश्रयातथा । ु 
न मृषा न वदन्तीह ते नराः स्वरगगामिनः ॥ 

“ जो लोग, इस जगत्‌ में स्वार्थ के लिये, परार्थ के लिये, या मज़ाक सें भी कभी भू 
नहीं बोलते, उन्हीं को स्वर्ग की प्राप्ति होती है” (म.भा. अनु. १४४. १६) । . 

आपनी प्रतिज्ञा या वचन को पुरा करना सत्य ही में शामिल है । भगवान्‌ 
श्रीकृष्ण और भीष्म पितामह कहते हँ, “ चाहे हिमालय पर्वत अपने स्थान से हट, 
जाय, अ्रथवा अग्नि शीतल हो जाय, परन्तु हमारा वचन उल नहीं सकता ” (म.भा® 
आ. ८०३. तथा उ. ८१. ४८) भतृंहरिने भी सत्पुरुषों का वर्णन इस प्रकार किया है--, 

तेजास्विनः सुखमसून्ञपि संत्यजन्ति । सत्यन्सतव्यसानैनो न पुनः प्रतिज्ञाम्‌ ॥ 

“ तेजस्वी पुरुष आनन्द से अपनी जान भी दे देंगे; परन्तु चे अपनी प्रतिज्ञा 
का त्याग कभी नहीं करेंगे” (नीतिश ११०) । इसी तरह श्रीरामचंद्रजी के. 
एक-पत्नी्रत के साथ उनका एक बाएा और एक वचन का ब्रत भौ प्रसिदध है” 
जैसा इस सुभाषित में कहा है-- द्विःशरं नाभिसंघत्ते रामो 'निर्नाभिभाषते "१: 
हरिश्चंद्र ने तो अपने स्वप्न में दिये हुए वचन को सत्य करने के लिये!डोमकी नीचः 
सेवा भी को थी । इसके उलटा, वेद में यह वन है, कि इंद्रादि देवताओं ने वृत्रासुर 


२, 
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के साथ जो प्रतिज्ञाएँ की थीं उन्हें मेट दिया और उसको मार डाला । ऐसी ही कथा 
पुराणों में हिरण्यकशिपु की है.। व्यवहार 
जो न्यायालय में बे-कायदा र जाते हैं; या जिनके नुसार चलना श्रतुचित साना 
जाता ह । भर्जुन के विषय में ऐसी एक कथा महाभारत (कए. ६६) में हैं । 
पर्जुन ने प्रतिज्ञा की थी, कि जो कोई मुझ से कहेगा कि “ तू अपना गांडीव धनुष्य 
किसी दूसरे को दे दे” उसका शिर में तुरन्त ही काट डाले गा । इसके बाद युद्ध सें 
जब युधिष्ठिर कर्ए से पराजित हुआ, तब उसने निराश हो कर अर्जुन से कहा तेरा 
गांडीव हमारे किस काम का है ? तू इसे छोड़ दे ! ” यह सुन कर श्र्जुन हाथ स 
तलवार ले युधिष्ठिर को मारने दौड़ा"! उस समय भगवान्‌ श्रीकृष्ण वहीं थे । 
उन्हों ने तत्त्वज्ञान की दृष्टि से सत्यधर्म का मामिक, विवेचन करके अर्जुन को यह्‌ 
उपदेश किया, कि “तू मूढ है । तुझे अरब तक सुक्ष्म-धर्म मालूम नहीं हुआ है। तुझे 
वृद्धजनो से इस विषय की शिक्षा ग्रहण करनी चाहिये; ' न वृद्धाः सेवितास्त्वया '-¬ 
तु ने वृढजर्नो की सेवा नहीं की है--यदि तू प्रतिज्ञा की रक्षा करना ही चाहता है, 
तो तू युद्धिष्ठिर की निभेत्सना कर, क्योंकि सभ्यजनों को निर्भत्सना मृत्यु ही के समान 
हे । ” इस प्रकार बोध करके उन्हो ने अर्जन को ज्येष्ठश्वातृवध के पाप से बचाया । 
इस समय भगवान्‌ श्रीकृष्ण ने जो सत्यानृत-विवेक अर्जुनं को बताया है, उसी को 
झागे चल कर झान्तिपवं के सत्यानृत नामक श्रध्याय में भीष्म ने युधिष्ठिर से कहा 
है (शां. १०९) । यह उपदेश व्यवहार में लोगों के ध्यान में रहना चाहिये । इसमें 


संदेह नहीं, कि इन सुक्ष्म प्रसंगों को जानना बहुत कठिन काम है । देखिये, इस स्थान. 


में सत्य को अपेक्षा भातृधर्म ही श्रेष्ठ माना गया है; और गीता में यह निश्चित किया 
गया. है, कि बंधुप्रेम की श्रपेक्षा क्षात्रधमं प्रबल है । 


जब श्रहिसा और सत्य के विषय में इतना वाद-विवाद है, तब ्राइचर्य की बात 
नहीं, कि यही हाल नोतिधर्भ के तीसरे तत्त्व अर्थात्‌ भ्रस्तेय का भी हो । यह बात 
निविवाद सिद्ध है, कि न्यायपु्वक प्राप्त हुई किसी की संपत्ति को चुरा ले जाने 
या लूट लेने की स्वतंत्रता दूसरों को मिल जाय, तो द्रब्य का संचय करना बंद हो 
जायगा; समाज को रचना बिगड़ जायगी, चारों तरफ ग्रनवस्था हो जायगी ग्रौर 
सभी को हानि होगी । परन्तु इस नियम के भी अपवाद हें। जब डुभिक्ष के 
समय मोल लेने, मजदूरी करने या भिक्षा माँगने से भी ग्रनाज नहीं मिलता, तब 
एसी झापत्ति सें यदि कोई मनुष्य चोरी करके ग्रात्मरक्षा करे, तो क्या वह पापी 
समका जायगा; महाभारत (झां. १४१) में यह कथा हु; कि किसी समय 
बारह वर्ष तक दुभिक्ष रहा आर विश्वामित्र पर बहुत बड़ी झापत्ति श्राई । तब 
उन्हों ने किसी ३वपच (चाण्डाल) के घर से कुत्ते का मांस चुराया और वे.इस 
तय भोजन से श्रपनी रक्षा करने के लिये प्रवत्त हुए । उस समय इवपच ने 


सें भी कुछ कौल-क्रार ऐसे होते हें, कि 


प्रि) eer 
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बिइवासित्र को “ पञ्चपञ्चनखा भक्ष्याः ” (मनु. ५. १८) * इत्यादि शास्त्रार्थे बतला 
कर ग्रभक्ष्य-भक्षणा और वह भी चोरी से न करने के विषय में बहुत उपदेश किया । 
परन्तु विइवामित्र ने उसको डाँट कर यह उत्तर दिया :-- 

पितरन्त्येवोदकं गावो मंड्रकेषु रुव॒त्स्वधि | ` 

न तेऽधिकारो धर्मेडस्ति मा भूरात्मप्रशंसकः || 
“अरे! यद्यपि मेंढक टरं टरं किया करते हैं; तो भी गौएँ पानी पीना बंद नहीं 
करतीं; चुप रह! मुझ को धर्मज्ञान बताने का तेरा अधिकार नहीं है। व्यर्थ 
अपनी प्रशंसा सत कर । ” उसी समय विश्वामित्र ने यह भी कहा है कि “ जीवित 
मरणात्श्रेयो जीवन्धर्ममवाप्नुयात्‌ ”--अर्थात्‌ यदि जिंदा रहेंगे तो धमं का आचरण 
कर सकेंगे । इसलिये धर्म की दृष्टि से मरने की अपेक्षा जीवित रहना अ्रधिक श्रेयस्कर 
है । मनुजी ने अजीगर्त, वामदेव आदि अन्याय्य ऋषियों के उदाहरणा दिये हैं; 
जन्हों ने ऐसे संकट समय इसी प्रकार आचरण किया है (मसु. १०.१०५-१०८)। 
हान्स नामक अंग्रेज ग्रंथकार लिखता है “ किसी कठिन अकाल के समय जब 
अनाज सोल न मिले, या दान भीन मिले; तब यदि पेट भरने के लिये 
कोई चोरी या साहस कमं करे, तो यह अपराध माफ़ समभा जाता हैँ! । और 
सिल ने तो यहाँ तक लिखा है,कि ऐसे समय चोरी करके अपना जीवन बचाना मनुष्य 
का कर्तव्य है ! 

सरने से जिदा रहना श्रेयस्कर है '--बया विश्वामित्र का यह तत्त्व सवथा 


“सन्‌ ्रौर याज्ञवल्क्य ने कहा है कि कुत्ता, बन्दर आदि जिन जानवरों के पाच पाच 
नख होते है उन्ही में से खरगोश, कछुश्रा, गोह आदि पाच प्रकार के जानवरों का मांस 
भक्ष्य है (मनु. ५-१८; याज्ञ. १. ११७) । इन पाच जानवरों के अतिरिक्त मुजी ने 

खड्ग ' अर्थात गेंडे को भी भक्ष्य माना है । परन्तु टीकाकार का कथन है, कि इस विषय 
में विकल्प है । इस विकल्प को छोड़ देने पर शेष पाच ही जानवर रहते हैँ; और उन्हीं 
का मांस भक्ष्य समझा गया है । “पंच पंचनखा भक्ष्याः ” का यही अर्थ है । तथापि मीमां- 
सको के मतान्‌सार इस व्यवस्था का भावार्थ यही हूँ, कि जिन लोगों को मांस खाने की 
सम्मति दी गई है, वे उक्त पंचनखी पच जानवरों के सिवा और किसी जानवर का. 
मांस न खाये । इसका भावार्थ यह नहीं है, कि इन जानवरों का मांस खाना ही चाहिये । 
इस पारिभाषिक अर्थ को वे लोग परिसंख्या कहते ह। पच पचनखा भक्ष्या इसी 
परिसंख्या का मुख्य उदाहरणा है । जब कि मांस खाना ही निषिद्ध माना गया है तब इन 
पीच जानवरों का मांस खाना भी निषिद्ध ही समझा जाना चाहिये । 

f Hobbes, Leviathan, - Part IL. Chap.XXVII. p. 189 

:( Morley’s Universal Library Edition ).-Mill's Utilitarianism 


Chap. V. p- 95. ( 15th -Ed ) Thus, to save a life, it may 
not only be allowable but a duty to steal ete 
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झपवादरहित कहा जा सकता हे? नहीं । इस जगत्‌ दा सिर्फ़ जिंदा रहना ही 
कुछ पुरुषार्थ नहीं है । कोए भी काकबलि खा कर कई वर्ष तक जीते रहते हें । यही 
सोच कर वीरपत्नी विदुला अपने पुत्र से कहती है, कि बिछौने पर पड़े पड़े सड़ जाने 
या घर में सौ वर्ष की झायु को व्यर्थ व्यतीत कर देने की श्रपेक्षा, यदि तू एक क्षएा 
भो अपने पराक्रम की ज्योति प्रगट करके मर जायगा तो श्रच्छा होगा- “ सुहृत ज्वलितं 
श्रेयो न च धूमायितं चिरं ”(म.भा. उ. १३२. १५)। यदि यह बात सच है, कि श्राज 
नहीं तो कल, ग्रंत में सौ वर्ष के बाद मरता ज़रूर है (भाग. १० .१३८; गी. २. २७ be १ 
तो फिर उसके लिये रोने या डरने से क्या लाभ है? अध्यात्मशास्त्र की 
दृष्टि से तो झात्मा नित्य और अमर हूँ । इसलिये मृत्यु का विचार करते 
समय सिर्फ़ इस शरीर का ही विचार करना बाकी रह जाता है । अच्छा, यह तो 
सब जानते हे, कि यह शरीर नाशवान्‌ है; परन्तु आत्मा के कल्याए के लिये इस जगत्‌ 
में जो कुछ करना हैं, उसका एक मात्र साधन यही नाशवान्‌ सनुष्यदेह है। इसी लिये 
मनु ने कहा हे, “ आत्मानं सततं रक्षेत्‌ दारंरपि धनैरपि ”-- अर्थात्‌ स्त्री और 
सम्पत्ति की भ्रपेक्षा हमको पहले स्वयं अपनी ही रक्षा करनी चाहिये (मनु. ७.२१३)। 
यद्यपि मनुष्य-देह दुर्लभ और नाशवान्‌ भी है; तथापि जब उसका नाज् करके 
उससे भी अधिक किसी शाश्वत वस्तु की प्राप्ति कर लेनी होती है, (जैसे देश! 
धर्मे ग्रौर सत्य के लिये अपनी प्रतिज्ञा, त्रत और बिरद की रक्षा के लिये; एवं इज्जत? 
कीति और सर्वभूतहित के लिये) तब ऐसे समय पर अनेक सहात्माश्रों ने इस तीव्र 
कतंव्यार्नि में आनन्द से थ्रपने प्राणों की भी ग्राहुति दे दी है। जब राजा 
दिलीप अपने गुरु वसिष्ठ की गाय की रक्षा करने के लिये सिह को श्रपने 
शरीर का बलिदान देने को तैयार हो गया, तब बह सिह से बोला, कि हमारे समान 
पुरुषों को “इस पांचभौतिक शरीर के विषय में अनास्था रहती हुँ । तएव तु मेरे 

इस जड़ शरीर के बदले सेरे यशस्वरूपी शरीर की शोर ध्यान दे । ” (रघु. २. ५७) । 

कथासरित्सागर ओर नागानन्द नाटक में यह वर्णन हूँ, कि सपों की रक्षा करने 


` मे मृत्यु से नहीं डरता; मुझे यही दुःख है, कि मेरी कीति कलंकित हो गई। यदि 
कोति शुद्ध रहे, और मृत्यु भी आ जाय, तो में उसको पुत्र के उत्सव के समान सान्‌ गा।” 
इसी तत्त्व के आधार पर महाभारत (वन. १०० तथा १३१; ज्ञां. ३४२) में राजा 
शिबि आर दघीचि ऋषि को कथाओं का वर्णन किया है । जब घर्म- (यम) राज 
शयन पक्षी का रूप धारणा करके कपोत के पीछे उडे; और जब वह कपोत अपनी 
रक्षा के लिये राजा शिबि की शरण में गया, तब राजाने स्वयं अपने शरीर का मांस 
'काट कर उस इयेन पक्षी को दे दिया; और शरएागत कपोत की रक्षा की। वृत्रासुर 
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नाम का देवताओं का एक शत्रु था। उसको मारने के लिये दधीचि ऋषि की हड्डियों 
के चज की आवश्यकता हुई । तब सब देवता मिल कर उक्त ऋषि के पास गये; और 
बोले, “ शरीरत्यागं 'लोकहितार्थ भवान्‌ कर्तुसहेसि ”--हे महाराज ! लोगों के 
कल्याए के लिये. आप देह त्याग कीजिये। बिनती सुन दधीचि ऋषि ने 
बड़े आनन्द से अपना शरीर त्याग दिया; और अपनी: हड्डियाँ देवताओं को दे दो । 
एक समय की बात है, कि इन्दर ब्राह्मण का रूप धारणा करके; दानशूर कए के पास 
कवच और कुंडल माँगने आया । कए इन कवच-कुएडलों को पहने हुए ही जन्मा था। 
जब सूर्य ने जाना, कि इन्द्र कवच-कुएउल मांगने जा रहा है; तब उसने पहले ही से कए 
को सुचना दे दी थी, कि तुम पने कवच-कुएडल किसी को दान सत देना । यह 
सूचना देते समय सूर्य ने कएां से कहा “ इसमें संदेह नहीं, कि तू बड़ा दानी है; परन्तु 
यदि तू अपने कवच-कुएडल दान में देगा, तो तेरे जीवन ही की हानि हो जायगी । 
इसलिये तू इन्हें किसी को न देना । मर जाने पर कीति का क्‍या उपयोग है ? -- 
“ मृतस्य कीर्त्या कि कार्यस्‌ ” । यह सुन कर कए ने स्पष्ट उत्तर दिया, कि. जीबि- 
तेनापि मे रक्ष्या कीतिस्तद्विद्धि मे क्रतम्‌ “--अ्र्थातु जान चलो जाय तो भी कुछ 
परवाह नहीं; परन्तु अपनी कीर्ति की रक्षा करना ही मेरा ब्रत है (स.भा. बनः २९६. 
३०८) । सारांश यह है, कि “ यदि सर जायगा, तो स्वर्ग की प्राप्ति होगी; और जीत 
जायगा तो पृथ्वी का राज्य मिलेगा ” इत्यादि क्षात्रधम (गी. २. ३७) और “ स्वघर्से 
निधनं श्रेयः ” (गी. ३. ३५) यह सिद्धांत उक्त तत्त्व पर ही अवलंबित हे। इसी 
तस्व के अनुसार श्रीसमर्थ रामदास स्वामी कहते हैं “ कीति की ओर देखने से सुख 
नहीं है; और सुख की ओर देख्ने से कीति नहों सिलती ” (दास. १२. १०. १६; १८५ 
१०. २५); और वे उपदेश भी करते हैं, कि हे सज्जन मन ! ऐसा काम करो, जिससे 
सरने पर कीति बनी रहे” । यहाँ प्रश्‍न हो सकता है, कि यद्यपि परोपकार से 
कोति होती है, तथापि मृत्यु के बाद कीति का क्या उपयोग है ? अथवा किसी 
सभ्य मनुष्य को अपकीर्ति की अपेक्षा मर जाना (गी. २. ३४ ) ,या जिदा रहने से परोप- 
कार करना, अधिक प्रिय क्यों मालूम होना चाहिये ? इस प्रश्न का उचित उत्तर 
देने के लिये आत्म-अनात्म-विचार सें प्रवेश करना होगा । और इसी के साथ कर्से- 
अकर्भशास्त्र का भी विचार करके यह जान लेना होगा, कि किस सौक़े पर जान देने 
के लिये तैयार होना उचित या अनुचित है । यदि इस बात का विचार नहीं किया 
जायगा, तो जान देने से यज्ञ की प्राप्ति तो दुर ही रही; परन्तु मूर्खता से आत्महत्या 
करने का पाप माथे चढ़ जायगा । Fa 
साता, पिता, गुरु आदि वन्दनीय और पुजनीय पुरुषों की पुजा तथा शुश्रूषा 
करना भी सर्वमान्य धर्मों में से एक प्रधान धमं समझा जाता हैँ। यदि ऐसा न 'हो 
तो कुटुंब, गुरुकुल और सारे समाज की व्यवस्था ठीक ठीक कभी रह न सकेगो। 
यही कारण हे, कि सिर्फ़ स्मुति-गरन्थों ही में नहीं; किन्तु उपनिषदों में भी, ˆ सत्यं 
“बद, धर्म चर ” कहा गया है। ग्रोर जब शिष्य का अध्ययन पुरा हो जाता, र 
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बह्‌ अपने घर जाने लगता, तब प्रत्येक गुरु का यही उपदेश होता था, कि “ मातृ- 
देवो भव । पितृदेवो भव । झ्राचार्यदेवो भव ” (ते. १.११. १ और ६. )1 महाभारत के 
जआाह्मए-व्याध आख्यान का तात्पर्यं भी यही है (वन. भ्र. २१३) । परन्तु इस धमं में भी 
कभी कभी अकल्पिक बाधा खड़ी हो जाती है । देखिये, सनुजी कहते हँ (२. १४५)-- 

उपाध्यायानदशाचार्यः आचार्याणां शतं पिता । 

सहस्नं तु पितुन्माता गोरवेणातिरिच्यते || 

“ दस उपाध्यायों से आचार्य, अर सौ आचार्यों से पिता, एवं हजार पिताहं 
से माता का गौरद अधिक है ” । इतना होने पर भी यह कथा प्रसिद्ध ह्‌ 
(बनः ११६. १४) कि परशुराम की माता ने कुछ अपराध किया था। इस लिये उसने 
अपने पिता को आज्ञा से अपनी माता को मार डाला । शान्तिपर्व (२६५) के चिरका- 
रिकोपाख्यान सें अनेक साधक-बाधक प्रमाणोंसहित इस बात का विस्तृत विवेचन 
किया गया है, कि पिता को आज्ञा से माता का वध करना श्रेयस्कर है या पिता 
को आज्ञा का भंग करना श्रेयस्कर हूँ । इससे स्पष्ट जाना: जाता हुँ, कि महा-भारत 
के समय ऐसे सुक्ष्म प्रसंगों की नीतिशास्त्र की दृष्टि से चर्चा करने को पद्धति 
जारी थी । यह बात छोटों से ले कर बड़ों तक सब लोगों को मालूम हुँ, कि पिता 
को प्रतिज्ञा को सत्य करने के लिये पिता की आज्ञा से रामचंद्र ने चौंदह वर्ष बन- 
चास किया; परन्तु माता के संबंध में जो न्याय ऊपर कहा गया हूँ, वही पिता के संबंध 
में भी उपयुक्त होने का समय कभी कभी झा सकता है। जैसे; मान लीजिये, कोई लड़का 
अपने पराक्रम से राजा हो गया; और उसका पिता अपराधी हो कर इन्साफ़: 
के लिये उसके सामने लाया गया; इस अवस्था में वह लड़का क्या करे ?--राजा 
के नाते अपने भ्रपराधी पिता को दंड दे या उसको अपना पिता समझ कर खोड़ः 
दे? सनुजी कहते हें :-- 

पिताचायेः सुहृन्माता भायी पुत्रः पुरोहित: । 

नादण्डथौ नाम राज्ञोऽस्ति यः स्वधमे न तिष्ठाति | 
ˆ पिता, आचार्य, मित्र, माता, स्त्री, पुत्र और पुरोहित--इनसें से कोई भी 
यदि अपने धर्म के श्रनुसार न चले, तो बह्‌ राजा के लिये श्रदएडय नहीं हो सकता; 
अर्थात्‌ राजा उसको उचित दएड दे” (मनु. ८. ३३५; म.भा. शां. १२१. ६० ) 
इस जगह पुत्रधसं की योग्यता से राजधर्स की योग्यता भ्रधिक है । इस बात 
का उदाहरण (म.भा. ब. १०७; रामा. १. ३८ में ) यह हूँ, कि सूर्यवंश के महापरा-. 
कमी सगर राजा ने ग्रसमंजस नामक अपने लड़के को देश से निकाल दिया था; 
क्योंकि बह उराचरणी था, झौर प्रजा को दुःख दिया करता था। सनुस्मृति मं भीः 
यह्‌ कथा हुँ, कि आगिरस नामक एक ऋषि को छोटी अवस्था ही में बहुत ज्ञानः 
हो गया था । इसलिये उसके काका-मामा. आदि बड़े बूढ़े नातेदार उसके पास 
अध्ययन करन लग.गये थे । एक दिन पाठ 'पढ़ाते पढ़ते ग्रांगिरस ने कहा; “ पुत्रकाः 
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इति होवाच ज्ञानेन परिगृहच तान्‌ ”। बस, यह सुन कर सब वुद्धजन क्रोध से लाल 
हो गये; और कहने लगे कि यह लड़का मस्त हो गया है ! उसको उचित दएड 
दिलाने के लिये उन लोगों ने देवताओं से शिकायत को । देवताओं ने दोनों ओर 
का कहना सुन लिया और यह निएंय किया, कि “ आंगिरस चे जो कुछ तुम्हें कहा 
बही न्याय्य है। ” इसका कारणा यह है :-- 533 

न तेन वृद्धो भवति येनास्य पालितं एशीरः | 

यो वै युवाप्यधीयानस्तै देवाः स्थविरं विदुः ॥ 
“ सिर के बाल सफ़ेद हो जाने से ही कोई मनुष्य वृद्ध नहीं कहा जा सकता; 
देवगण उसी को वृद्ध कहते हैं, जो तरुण होने पर भी ज्ञानवान्‌ हो” (मनु- 
२. १५६ और म.भा. बन. १३३. ११; शल्य. ५१. ४७.) । यह तत्त्व मनुजी और 
व्यासजी ही को नहीं, कितु बुद्ध को भी सान्य था । क्योंकि, सनस्मुंति के उस इलोक 
का पहला चरएा “धम्मपद” * नाम के प्रसिद्ध नीतिविषयक पाली भाषा के 
बौद्ध ग्रंथ में अक्षरशः आया है (धम्मपद २६०) । और उसके आगे यह भी कहा 
हैं, कि जो सिर्फ़ अवस्था ही से वृद्ध हो गया है, उसका जीना व्यर्थ हे; यथार्थ सं 
धर्मिष्ठ और वृद्ध होने के लिये सत्य, अहिसा आदि की आवश्यकता है । ` चुल्ल 
वर्ग ” नामक दूसरे ग्रंथ (६. १३. १) में स्वयं बुद्ध की यह आज्ञा है, कि यद्यपि 
धर्म कः निरूपए करनेवाला भिक्षु नया हो, तथापि वह ऊँचे आसन पर बेठे आर 
उन वयोवृद्ध भिक्षुओं को भी उपदेश करे, जिन्हो ने उसके पहले दीक्षा पाई हो । 
यह कथा सब लोग जानते हैं, कि प्रल्हाद ने अपने पिता हिरण्यकशिपु की अवज्ञा करके 
भगवत्प्राप्ति कंसे कर ली थी । इससे यह जान पड़ता है, कि जब कभी कभी पिता-पुत्र 
के संमान्य नाते से भी कोई दूसरा अधिक बड़ा संबंध उपस्थित होता हैं, तब 
उतने ससय के लिये निरुपाय होकर पिता-पुत्र का नाता भूल जाना पड़ता है । 
परन्तु ऐसे अवसर के न होते हुए भी, यदि कोई सु हुजोर लड़का उक्त नीति का 
वलंब करके अपने पिता को गालियां देने लगे, तो वह केवल पशु के समान समझा 
जायगा । पितामह भीष्म ने युधिष्ठिर से कहा है “ गुरुगंरीयान्‌ पितूतो सातूतश्चेति 
मे मतिः” (शां. १०८. १७)--अर्थात्‌ गुरु, माता-पिता से भी श्रेष्ठ है; परन्तु 
महाभारत ही में यह भी लिखा हैँ, कि एक समय मरुत्त राजा के गुरु ने लोभवश हो 
कर स्वार्थ के लिये उसका त्याग किया, तब मरुत्त ने. कहा :-- 


+ ' धम्मपद ' ग्रन्थ का अंग्रेजी अनुवाद ` प्राच्यधर्म-पुस्तक माळा ' (9626० 
Books of the East 70. X ) में किया गथा है; और चुल्लवग्ग का अनुबाद 
भी उसी माला के 7०. 2/71 और >> में प्रकाशित हुआ हूँ । घम्मपद का 
पाली इलोक यह हैँ: 

न तेन थेरो होति येनस्स पलितं सिरो । 
परिपक्को वथो तस्स मोघजिण्णो ति वुच्चति ॥ 
थेर' शब्द बुद्ध भिक्षु्ों के लिये प्रयुक्त हुआ है । यह संस्कृत “स्थविर का अपभ्रंश हभ 
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युरोरप्यवलिप्तस्य कार्याकार्यमजानतः | 

उत्पथप्रतिपन्नस्य न्याय्ये भवाते शासनम्‌ ॥ 
~ यहि कोई गुरु इस बात का विचार न करे, कि क्या करना चाहिये; और. क्या 
नहीं करना चाहिये; रौर यदि वह पने ही घमंड में रह कर दटेढ़े रास्ते wh ल; तो 
उसका शासन करना उचित है ” । उक्त इलोक महाभारत में चार. से पाया 
जाता हं (आ. १४२. ५२. ५३ ; उ. १७९, २४; शां. ५७. ७;. ५४७० ऽ) al 
इनमे से पहले स्थान में वही पाठ हुँ; जो ऊपर दिया गया हूं । अन्य स्थानों में चोथे 
चरए में “ दण्डो भवति शाश्वतः ” अथवा “ परित्यागो विधीयते ” यह SUS 
भी हुँ । परन्तु वाल्मौकिरामायण (२. २१. १३ ) में जहाँ यह इलोक है, वहाँ ऐसा 
ही पाठ है, जैसा ऊपर दिया गया हैं । इसलिये हमने इस ग्रंथ में उसी को स्वीकार 
किया हूँ । इस इलोक में जिस तत्त्व का वन किया गया है, उसी के आधार पर 
भीष्म पितामह ने परशुराम से और श्रर्जन ने द्रोएाचाय से युद्ध किया; और जब 
अल्हाद ने देखा, कि अपने गुरु, जिन्हें हिरएयकशिपु ने नियत किया किया है,भगवर्प्राप्ति 
के विरुद्ध उपदेश कर रहे हुँ; तब उसने इसी तत्त्व के अनुसार उनका निषेध किया 
है । झांतिपवं में स्वयं भीष्म पितामह श्रीकृष्ण से कहते हैं, कि यद्यपि गुरु लोग 
पुजनीय हैं, तथापि उनको भी नीति की मर्यादा का अवलंबन करना चाहिये; नहीं तो- 

समयत्यागिने छञ्धान्‌ गुरूनपि च केशव । 

निदान्ति समरे 
“हे केशव! जो गुप्त सर्यादा, नीति अथवा शिष्टाचार का भंग करते हैं; और 


कह कर उसी के आगे कहा है, कि हमारे जो कर्म अच्छे हों उन्हीं का श्रनुकरएा 
करो; औरों का नहीं-- यान्यस्माकं सुचरितानि । तानि त्वयोपास्यानि, नो 


र धर्म को रक्षा करो; यदि कोई धर्म का नाझ करेगा; अर्थात्‌ धमं की आज्ञा 
अनुमार आचरणा नहीं करेगा; तो नह उस मनुष्य का नाश किये बिना नहीं 
रहेगा (मनुः ५. १४-१ ६) । राजा तो गुरु से भी अधिक श्रेष्ठ एक देवता हे 
(मनुः ७. ८ और म.भा. शा. २०८. ४०); परंतु वह भी इस धर्म से मुक्त नहीं 

सकता । यदि वह इस धर्म का त्याग कर देगा, तो उसका नाश हो जायगा 1 यह 


बात मनुस्मृति से कही गई है; भोर महाभारत सं वहो भाव, . वेन तथा सनीनेत्र 


HF, 


cin i. २ 


. कर्सजिज्ञासा।. . ङ्‌ 


राजाओं की कथा में, व्यक्त किया गया है (मनु. ७. ४१ और ८. १२८; म.भा- 
शां. ५६. ६२-१०० तथा अश्व. ४) । 

्रहिसा, सत्य और भ्रस्तेय के साथ इन्त्रिय-निग्रह की भी गएाना सामान्य- 
धरं में की जाती है (मनु, १०:६३) । कास, क्रोध, लोभ आदि सनुष्य के शत्र 
हूँ । इसलिये जब तक मनुष्य इनको जीत नहीं लेगा, तब तक समाज का कल्याएर 
नहीं होगा । यह उपदेश सब शास्त्रों सें किया गया है ! बिडुरनीति और भगवदगीता 
में भो कहा है :-- 

त्राविधं नरकस्येदं द्वारं नाशनमात्मनः । 

कामः क्रोधस्तथा लोभस्तस्मादेतत्‌ लय त्यजेत्‌ ॥ 
“ कास, कोष और लोभ ये तीनों नरक के द्वार हँ । इनसे हमारा नाश होता है । 
इस लिये इनका त्याग करना चाहिये ” (गीता. १६. २१; सभा. ३२. ७०) । 
परन्तु गीता ही में भगवान्‌ श्रीकृष्णा ने अपने स्वरूप का यह वन किया हूँ “ धर्मा- 
बिरुद्धो भूतेषु कामोऽस्मि भरतर्षभ “--हे अर्जुन ! प्राएमात्र में जो ' काम' धर्मे- 
के अनकूल है, बही से हूँ (गीता. ७. ११) । इससे यह बात सिद्ध होती है, कि 
जो ' कास ' धर्म के विरुद्ध है बही नरक का द्वार है । इसके अतिरिक्त जो दूसरे 
प्रकार का “ कास ' है, अर्थात्‌ जो धर्म के अनुकूल है, वह ईश्वर को मान्य हैँ |. 
सन्‌ ने भी यही कहा है? “ परित्यजेदर्थकासौ यौ स्यातां धसंवाजितो “--जो अर्थ 
प्रौर काम धर्म के विरुद्ध हो, उनका त्याग कर देना चाहिये (मनु. ४. १७६) । 
यदि सब प्राणी कल से ' काम ' का त्याग कर दे; और मृत्युपर्यंत ब्रह्मचर्यव्रत से 
रहनेका निश्चय कर लें, तो सो-पचास वर्ष ही में सारी सजीव ब सूष्टि का लय हो 
जायगा; और जिस सृष्टि की रक्षा के लिये भगवान्‌ बार बार अवतार धारणा करते 
हैं, उसका अल्पकाल ही सें उच्छद हो जायगा। यह बात सच हूँ, कि काम और 
क्रोध मनुष्य के शत्रु है; परंतु कब ? जब वे अपने को अनिवार्य हो जायं तब । 
यह बात सनु आदि शास्त्रकारों को सम्मत हुँ, कि सृष्टि का कस जारी रखने के लिये 
उचित मर्यादा के भीतर-काम और क्रोध की अत्यंत आवश्यकता है (मनु: 
५. ५६) । इन प्रबल मनोवृत्तियों का उचित रीति से निग्रह करना ही सब सुधारों. 
का प्रधान उद्देश है । उनका नाश करना कोई सुधार नहीं कहा जा सकता; 
क्योंकि भागवत (११. ५. ११) में कहा है :-- 

लोके ब्यवायामिषद्यसेवा त्यास्ते जन्तोनेहि तत्र चोदना । 

व्यवस्थितिस्तेगु विवाहयज्ञसुराग्रहेरात्मानिवात्तिरिष्टा ॥ 

४ इस दुनिया में किसी से यह कहना नहीं पड़ता, कि तुम सेथुन, मांस ओर- 
मदिरा का सेवन करो। ये बातें मनुष्य को स्वभाव ही से पसन्द हूँ। इन तीनों की 
कुछ व्यवस्था कर देने के लिये- अर्थात्‌ इनके उपयोग को कुछ मर्यादित करके: 
व्यवस्थित कर देने के लिये- (झास्त्रकारों ने) अनुक्रम से विवाह, सोसयाग रः 


४६ गीतारहेस्य अथवा कमेयोगशास्त्र । 
सौत्रामएौ यज्ञ को योजना की है; परन्तु तिस पर भी निवृत्ति अर्थात्‌ निष्कास 
आचरण इष्ट है ” । यहा यह बात ध्यान में रखने योग्य है, कि. जब ' निवृत्ति ? 
शब्द का संबंध ' पञ्चम्यन्त पद के साथ होता है, तब उसका श्रर्थ “ श्रमुक वस्तु से 
निवृत्ति भ्र्थात्‌ श्रमुक कमं का सर्वथा त्याग ” हुआ करता है; तो भी कर्म- 
योग में “ निवृत्ति ” विशेषणा कर्म ही के लिये उपयुक्त हुआ है। इसलिये  निवृत्ति- 
कर्म ' का गर्थे ' निष्काम बुद्धि से किया जानेवाला कर्म ' होता है । यही ग्रथे मनुस्मृति 
और भागवतपुराए में स्पष्ट रीति से पाया जाता है (मनु. १२.८९; भाग ११.१०.१ और 
७.१५. ४७) । क्रोध के विषय में किरातकाव्य सें (१. ३३) भारवि का कथन है :-- 
अगपश्चून्येन जनस्य जन्तुना न जातहार्देन न बिद्विपादरः | 
“ जिस मनुष्य को अपमानित होने पर भी क्रोध नहीं आता, उसकी मित्रता और 
वेष दोनों बराबर हूँ ” । क्षान्रधम के अनुसार देखा जाय तो बिडुला ने यही कहा है ।- 
एतात्रानेव पुरुषों यदमपो यदक्षमी | 
क्षमावानिरमप्रंशच नव स्री न पुनः पुमान्‌ 
जिस मनुष्य को (अन्याय पर) क्रोध आता हुँ, जो (अपमान को) सह 
नहीं सकता, वही पुरुष कहलाता हूँ । जिस मनुष्य में कध या चिढ़ नहीं 
है, वह नपुंसक ही के समान हुँ” (स. भा. १. १३२. ३३ ) । इस बात का उल्लेख 
ऊपर किया जा चुका है, कि इस जगत्‌ के व्यवहार के लिये न तो सदा तेज या क्रोध 
ही उपयोगी हे, और न क्षमा। यही बात लोभ के विषय में भी कही जा सकती है; 
क्योंकि संन्यासी को भी मोक्ष को इच्छा होती ही है । 
व्यासजी ने महाभारत में अनेक स्थानों पर भिन्न भिन्न कथाओं के द्वारा यह प्रति- 
पादन किया है, कि शूरता, धैर्य, दया, शील, मित्रता, समता आदि सब सद्गुण अपने 
अपने विरुद्ध गुणों के अतिरिक्त देश-काल आदि से मर्यादित हैं। यह नहीं समझना 
चाहिये, कि कोई एक ही सद्‌गुए सभी समय झोभा देता है । भतहरि का कथन हैः- 
विषादि धेयमथाम्युदये क्षमा सदासे वाक्पटुता युषे विक्रम: | 
संकट के समय धेय, अभ्युदय के समय (अर्थात्‌ जब शासन करने का 
सामर्थ्यं हो तब) क्षमा, सभा में वक्तृता और युद्ध में शूरता शोभा देती है” 
(नीति, ६३) । शांति के समय ' उत्तर ' के समान बकबक करनेवाले पुरुष कुछ 
कम नहीँ हैं। घर बैठे बेठे अपती स्त्री की नथनी में से तीर चलानेताले कमत्रीर 
00:11] लोड) से रणभूमि मा कहुलानेवाला एक-ग्राक्ष ही देख 
ताह । षेय आदि सद्गए ऊपर लिखे समय पर ही. हे 
नहीं, कितु ऐसे मोक्ने के बिना उनको सच्ची परीक्षा सी ई त र 
तो बहुतेरे हुआ करते हे; परन्तु “¦ निकषग्रावा तु तेषां बिपत्‌ "विपत्ति ही उन 
की परीक्षा को सच्ची कसोटी है। “ प्रसंग ? शब्द ही में देश-काल के भ्रतिरिक्त पात्र 


Ey 


आदि बातों का भो समावेश हो जाता है । समता से बढ़ कर कोई भी गुए श्रेष्ठ 
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नहीं है । भगवद्गीता सें स्पष्ट रीति से लिखा हे “ समः सेषु भतेषु ” यही सिद्ध 
पुरुषों का लक्षणा हुँ । परंतु समता कहते किसे हं ? यदि कोई मनुष्य योग्यता- 
अयोग्यता का विचार न करके सब लोगों को समान दान करने लगे, तो क्या हम उसे 
अच्छा कहेंगे ? इस प्रश्‍न का निर्णय भगवद्गीता ही में इस प्रकार किया है“ देश 
काल च पात्र च तद्दानं सात्त्विकं विदु ” :--देश, काल और पात्र का विचार कर जो 
दान किया जाता हूँ, बही सात्विक कहलाता है (गीता. १७. २०) । काल की मर्यादा 
सिर्फ वर्तेमान काल ही के लिये नहीं होती । ज्यों ज्यों समय बदलता जाता है त्यों 
त्यो व्याबहारिक-धर्म में भी परिवर्तन होता जाता हैँ । इसलिये जब प्राचीन समय 
की किसी बात की योग्यता या ग्रफोग्यता का निएंय करना हो, तब उस समय के 
घम-अधससंबंधी विश्वास का भी अवश्य विचार करना पड़ता है। देखिये, सन्‌ 
(१. =५) और व्यास (स. झा. झां. २५६. ८) कहते हैं :-- 
अन्य कृतयुगे थमास्त्रतावां द्वापरेऽपरे | 


अन्ये कल्युगे नणां युगऱ्हासानुरूपतः || 
ट 


“ युगसान के अनुसार कृत, त्रेता, द्वापर और कली के धर्म भी भिन्न भिन्न होते 
हँ” । महाभारत (झा. १२२; और ७६) सें यह कथा है, कि प्राचीन काल सें 
स्त्रियों के लिये विवाह की सर्यादा नहीं थी; वे इस विषय सें स्वतन्त्र और अनावत 
थी; परंतु जब इस ग्राचरए का बुरा परिणाम देख पड़ा, त इवेतकेतु ने विवाह की 
स्यादा स्थापित कर दी; और मदिरापान का निषेध भो पहले पहल शुक्राचार्य ही 
ने किया । तात्पर्यं यह्‌ है, कि जिस समय ये नियम जारी नहीं थे, उस समय के धर्म 
अधर्स का और उसके बाद के धर्म-अधम का विवेचन भी भिन्न रीति से किया जाना 
चाहिये । इसी तरह यदि वर्तमान समय का प्रचलित धर्म आगे बदल जाय, तो उसके 
साथ भविष्य काल के धसे-ग्रधमे का विवेचन भो भिन्न रीति से किया जायगा । कालमान 
के अनुसार देशाचार, कुलाचार, और जातिधर्म का भी विचार करना पड़ता हैं। 
क्योंकि आचार ही सब धर्मो की जड़ है । तथापि श्राचारों में भी बहुत भिन्नता हुआ 
करती है । पितामह भीष्म कहते हैं :-- 

न हि सर्वहितः काश्चिदाचारः संप्रवतेते । 

तेनैवान्यः प्रभवति सोऽपरं बाधते पुनः ॥ 
“ एसा आचार नहीं मिलता, जो हमेशा सब लोगों को समान हितकारक हो । यदि 
किसी एक आचार का. स्वीकार किया जाय, तो दूसरा उससे बढ़ कर मिलता हूँ; 
यदि इस दूसरे आचार का स्वीकार किया जाय, तो वह किसी तीसरे आचार का विरोध 
करता है ” (शां. २५६. १७. १८) । जब ग्राचारों में ऐसी भिन्नता हो, तब भीष्म 
पितामह के कथन के अनुसार तारतस्य अथवा सार-ग्रसार दृष्टि से विचार करना 


चाहिये । 
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कर्म-अ्रकर्म या घर्भे-ग्रधम के बिषय में सब संदेहं का यदि निएँय र का 
तो दूसरा महाभारत ही लिखना पड़ेगा । उक्त विवेचन से पाठकों के ध्यान में यह 
बात श्रा जायगी, कि गीता के ग्रारंभ में क्षात्र मं और बंधुप्रेस के बीच सडा 
उपपन्न हो जानेसे अर्जुन पर कठिनाई गाई, वह्‌ कुछ लोग-बिलक्षएा नहीं है; इस 
संसार में ऐसी कठिनाइयों कार्यकर्ताओं और बड़े आदसमियों पर अनेक बार आया 
ही करती हैं; और जब ऐसी कठिनाइयों आती हैं तब कभी अहिसा र 
आत्मरक्षा के बीच-कभी सत्य और सर्वशूतहित में, कभी शरीररक्षा और कीति 
में और कभी भिन्न भिन्न नातों से उपस्थित होनेवाले कतंव्यों में झगड़ा होने 
लगता है। शास्त्रोक्त, सामान्य तथा सर्वमान्य नीति-नियमों से काम नहीं चलता; 
और उनके लिये अनेक अपवाद उत्पन्न हो जाते हँ । ऐसे बिकट समय पर साधारएा 
मनुष्यों से ले कर बड़े बड़े पंडितों की भी यह जानने की स्वाभाविक इच्छा होती 
हूँ, कि कार्य-अ्रकाये की व्यवस्था--अर्थात्‌ कर्तव्य-भ्रकर्तव्य धर्म का निए॑य-करने 
के लिये कोई चिरस्थायी नियम अथवा युवित है या नहीं । यह बात सच है, कि शास्त्रों 
में डुभिक्ष जैसे संकट के समय ' ग्रापद्धर्भ ? कहकर कुछ सुविधाएँ दी गई हैं। 
उदाहरणाथ, स्मृतिकारों ने कहा है, कि यदि आपत्काल में ब्राह्मण किसी का भी 
अन्न ग्रहण कर ले, तो वह दोषी नहीं होता; और उषस्तिच कायए के इसी तरह 
बर्ताव करने की कथा भी छांदोग्योपनिषद्‌ (याज्ञ. ३.४१; छां, १. १०.) में है; परन्तु 
इसमे और उक्त कठिनाइयों में बहुत भेद हैँ । दु्िक्ष जैसे श्रापत्काल सें शास्त्रधर्म 
शरोर भूख, प्यास आदि इख्रियवृत्तियो के बीच भे ही झगड़ा हुआ करता है। 
उस समय हमको इन्द्रियां एक ओर खींचा करती हैँ; और शास्त्रधर्स दूसरी ओर 
खींचा करता है । परन्तु जिन कठिनाइयो का वएँन ऊपर किया गया है, उनमें से 
बहुतेरी ऐसी है, कि उस समय इन्द्रिय-्वत्तियों का और शास्त्र का कुछ भी विरोध 
नहीं होता; किन्तु ऐसे दो धर्मों में परस्पर बिरोध उत्पन्न हो जाता है, जिन्हें शास्त्रों 
ही से विहित कहा हं 


इनमें से कुछ बातों का निएंय प्राचीन सत्युरुषों के ऐसे ही समय पर किये हुए 


बर्ताव से कर सकता है, तथापि अनेक , मौके ऐसे होते हैं, कि उत्तमें बड़े बड़े बुद्धिमानों 
का भी सन चक्कर में पड़ जातां है। कारंए यह हैं, कि जितना. जितना अ्रधिक 


करने पर मालूम होता है, कि धर्म-ग्रधम या कर्म-अकर्म का विवेचन एक 
स्वतंत्र शास्त्र ही हे, जो न्याय तथा व्याकरण से भी. अधिक गहन है । प्राचीन 


में किया गया हैँ; और करतेव्य-प्रक्तव्य के विवेचन को ' धर्मशास्त्र ” कहते हूँ। 


nr se... 9. | 


कर्मे जिज्ञासा । x 


परन्तु आजकल : नीति ' शब्द हो में कर्तव्य अथवा सदाचरएा का भी. समावेश 
किया जाता हैं; इसलिये हमने वर्तमात पद्धति के अनुसार; इस ग्रंथ सें धर्म-अधर्म | 
या कम-्कर्म के. विवेचन ही को “नीतिशास्त्र” कहा है | नीति, कमं-श्रकमं 
या धर्मे-अधर्म के विवेचन का यह शास्त्र बड़ा गहन है; यह भाव प्रगट 
करने ही के लिये “ सूक्ष्मा गतिहि धमेस्य ”--अर्थात्‌ धर्म या व्यावहारिक नीति- 
घर्म का स्वरूप सुक्ष्म है--यह वचन महाभारत में कई जगह उपयुक्त हुआ हे। 
पाँच पांडवो ने मिल कर अकेली द्रौपदी के साथ विवाह कसे किया? द्रौपदीके 
वस्त्रहरण के समय भीष्स-द्रोए आदि सत्पुरुष शून्यहृदय होकर चुपचाप क्यों बेठे 
रहे ? दुष्ट दुर्योधन की ओर से युद्ध करते समय भीष्म और, द्रोणाचार्य ने अपने 
पक्ष का समर्थेन करने के लिये जो यह सिद्धान्त बतलाया, कि “ अर्थस्य पुरुषो 
दासः दासस्त्वर्थो न कस्यचित्‌ ”--- पुरुष अ्रथं (सम्पत्ति) का दास हुँ, अर्थ किसी 


“ का दास नहीं हो सकता--(म-भा० भी. ४३. ३५), वह सच है या झूठ? यदि 


सेवाधर्म कुत्ते की वृत्ति के समान निन्दनीय माना हं--जैसे “ सेवा इववृत्तिरा- 
ख्याता ” (मनु. ४०६) , तो अर्थं के दास हो जाने के बदले भीष्म आदिको ने दुर्योधन 
की सेवा ही का त्याग क्यों नहीं कर दिया ? इनके समान और भी अनेक प्रश्‍न होते 
हूँ, जिनका निएाँय करना बहुत कठिन हूँ; क्योंकि इनके विषय में प्रसंग के अनुसार 
भिन्न चिन्न सनुष्यों के भिन्न भिन्न अनुमान या निर्णाय हुआ करते हँ। यही नहीं 
समझना चाहिये, कि धर्म के तत्त्व सिफ़ सूक्ष्म ही हं--“ सूक्ष्मा गतिहि 
घर्मस्य ““-(म.भा. १०. ७०); किन्तु महाभारत (बन. २०८.२) में यह भी 
कहा हँ, कि “ बहुशाखा हृचनंतिका ”--अ्र्थात्‌ उसको शाखाएँ भी अनेक हैं, और 
उससे निकलनेवाले अनुभव भी भिन्न भिन्न हैं तुलाधार और जाजलि के संवाद 
में धर्म का विवेचन करते समय तुलाधार भी यही कहता है, कि “ सुक्ष्मत्वाञ्ज स 
विज्ञातुं शक्यते बहुनिन्हवः,”--श्रर्थात्‌ धमं बहुत सुक्ष्म ञ्रौर चक्कर में डालनेवाला 
होता है । इसलिये वह समझ मे नहीं आता (शां. २६१. ३७) । महाभारतकार 
व्यासजी इन सूक्ष्म,प्रसंगों को अच्छी तरह जानते थे; इसलिये उन्होंने यह समभा: 
देने के उद्देश ही से अपने ग्रंथ में अनेक भिन्न भिन्न कथाओं का संग्रह किया हुं, 
कि प्राचीन समय के सत्पुरुषो ने ऐसे कठिन मौकों पर कंसा बर्ताव किया था। 
परन्तु शास्त्र-पद्धति से सब विषयों का विवेचन करके उसका सामान्य रहस्य महा- 
भारत सरीखे घमंग्रंथ में कहीं, बतला देना आवश्यक था। इस रहस्य या ममं 
का प्रतिपादन-द्र्जुन]को कतेव्य-सूढ़ता को दूर करने के लिये भगवान्‌ श्रीकृष्ण 
ने पहले जो उपदेश,दिया, था, उसी के श्राधार-पर व्यासजी ने भगवद्गीता में किया 
है । इससे “ गीता ' महाभारत का रहस्योपनिषद्‌ और शिरोभूषएा हो गई हे। 
और महाभारत गीता के प्रतिपादित मूलभूत कमंतत्त्वों का उदाहरएसहित 
विस्तृत व्याख्यान हो गया हूँ। उस बात की ओर उन लोगों को अवश्य ध्यान देना 
चाहिये; जो यह कहा करते हें, कि महाभारत ग्रंथ में “गीता ' पीछे से 
४ गी. र. 
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घुसेड़ दी गई हे । हम तो यही समभते हैं, कि यदि गीता की कोई श्रपूर्वता या 
विशेषता है, तो वह यही है, कि जिसका उल्लेख ऊपर किया गया हैं । कारए यह 
है, कि यद्यपि केवल मोक्षशास्त्र श्र्थात्‌ वेदान्त का प्रतिपादन करनेवाले उपनिषद्‌ 
आदि, तथा अहिसा आदि सदाचार के सिर्फ़ नियम बतानेवाले स्मृति श्रादि 
झनेक ग्रंथ हैं; तथापि वेदान्त के गहन तत्त्वज्ञान के आधार पर ४ कार्याकार्यव्यव- 
स्थिति ” करनेवाला, गीता के समान कोई दूसरा प्राचीन ग्रंथ संस्कृत साहित्य में 
देख नहीँ पड़ता । गीताभक्तो को यह बतलाने को आवश्यकता नहीं, कि “कार्या- 
कार्यव्यवस्थिति ” शब्द गीता ही (१६. २४) में प्रयुक्त हुआ है । यह शब्द हमारी 
सनगढ़ंत नहँ है । भगवद्गीता ही के समान योगवासिष्ठ में भी बसिष्ठमुनि ने 
श्रीरासचन्द्रजी को ज्ञान-मूलक प्रवृत्तिमार्ग ही का उपदेश किया हुँ । परन्तु यह 
गंथ गीता के बाद बना है; और उसमें गीता ही का अनुकरएा किया गया हँ । श्रतएव 
एसे ग्रंथों से गीता की उस पूर्वता या विशेषता मे--जो,ऊपर कही गई है->कोई " 


बाधा नहीं होगी। 


तीसरा प्रकरण | ; 
कर्मयोगशास्र । 


तस्माद्योगाय युज्यस्व योग: कर्मसु कौशलम्‌ ।* 
गीता २-५० । 


शहद किसी मनुष्य को किसी झास्त्र के जानने की इच्छा पहले ही से न हो; 
तो वह उस शास्त्र के ज्ञान को पाने का अधिकारी नहीं हो सकता। ऐसे 
अधिकार-रहित मनुष्य को उस शास्त्र की शिक्षा देना सानों चलनी में दूध दुहना हों 


. है । शिष्य को तो इस शिक्षा से कुछ लाभ होता ही नहीं; परन्तु गुरु को भी निर- 


थेंक श्रम करके समय नष्ट करना पड़ता है । जैमिनि और बादरायए के सूत्रों के 
आरंभ में इसी कारण से “ अथातो धर्मजिज्ञासा” और “अथातो ब्रह्मजिज्ञासा! 
कहा हुआ है । जैसे ब्रह्मोपदेश सुसुक्षुओं को और धर्मोपदेश घर्मेच्छुओं को देना 
चाहिये, बैसे ही कर्मशास्त्रोपदेश उसी मनुष्य को देना चाहिये; जिसे यह जानने की 
इच्छा या जिज्ञासा हो, कि संसार में कर्म कंसे करना चाहिये । इसी लिये हमने 
'पहले प्रकरण में, ग्रथातो ” कह कर, दूसरे प्रकरणा में ' कर्मजिज्ञासा ' का स्वरूप 
र कर्मयोगशास्त्र का महत्त्व बतलाया है । जब तक पहले ही से इस बात का अनु- 
अव न कर लिया जाय, कि ग्रमुक काम सं अमुक रुकावट है; तब तक उस रुकावट 
से छुटकारा पाने की शिक्षा देनेवाले शास्त्र का महत्त्व ध्यान में नहीं आता; और 
महत्त्व को न जानने से केवल रटा हुआ शास्त्र समय पर ध्यान में रहता भी नहीं 
है.। यही कारणा है, कि जो सद्गुरु हे, वे पहले यह देखते हे, कि शिष्य के मन में 
जिज्ञासा है या नहीँ; और यदि जिज्ञासा न हो, तो वे पहले उसी को जागृत करने 
का प्रयत्न किया करते हैं । गीता में कर्मयोगशास्त्र का विवेचन इसी पद्धति से किया 
गया है । जब अर्जुन के मन में यह शंका आईं, कि जिस लड़ाई सें सेरे हाथ से 
'पितूबघ और गुरुवध होगा, तथा जिसमें अपने सब बंधुओं का नाश हो जायगा; उसमें 


'शञामिल होता उचित है या अनुचित; और जब वह युद्ध से पराङ मुख हो कर 
"संन्यास लेने को तैयार हुआ; और जब भगवान्‌ के इस सामान्य युक्तिवाद से भौ 


“उसके मन का समाधान नहीं हुआ, कि“ समय पर किये जानेवाले कर्म का त्याग 
करना मूर्खता और दुर्बलता का सूचक है; इससे तुमको स्वगे तो मिलेगा ही नहीं, 


-उलटी दुष्कोति अवश्य होगी। ' तब श्रीभगवान्‌ ने पहले “ श्रज्ोच्यानन्वशोचस्तवं 


I OR FROIN रुल नक 1? 
६9 6 इसलिये तू योग का आश्रय ले। कर्म करने को जो रोति, चतुराई था 
कुशलता है उसे याग कहते हैं। ' यह “योग ' शब्द की व्याख्या अर्थात्‌ लक्षण है। 


“इसके संबंधमें अधिक विचार इसो प्रकरण में आगे चल कर किया है। 


५२ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 
प्रज्ञावादांइच भाषसे ” अर्थात्‌ जिसे बात का शोक नहीं करना चाहिये, कातो 
तू शोक कर रहा हे; रौर साथ साथ ब्रह्मज्ञान की भी बड़ी बड़ी बा पक रहा 
हे-कह कर ग्रर्जुन का कुछ थोडा-सा उपहास किया; और फिर उसको कमें ज्ञान 
का उपदेश दिया। श्रर्जुन की शंका कुछ निराधार नहीं थी। गा प्रकरए में 
हमने यह दिखलाया है, कि अच्छे अच्छे पंडितों को भी कभी कभी “क्या करना 
चाहिये और क्या नहीं करना चाहिये ? ” यह प्रश्‍न चक्कर में डाल देता है। परंतु 
क्मे-प्रकमे की चिन्ता में अनेक अड़चनें आती हैं इसलिये कर्म को छोड़ देना 
उचित नहीं है । विचारवान्‌ पुरुषों को ऐसी युक्ति ' अर्थात्‌ योग का स्वीकार करना 
चाहिये;. जिससे सांसारिक कर्मों का लोप तो होने न पावे, और कर्माचरएा करनेवाला 
किसी पाप या बंधन में भी न फंसे; --यह कह कर श्रीकृष्णा ने ग्रर्जुन को पहले यही 
उपदेश दिया है “ तस्माद्योगाय युज्यस्व “अर्थात्‌ तु भी इसी युक्ति का स्वीकार 
कर । यही योग ' कर्मयोगशास्त्र है । श्रौर जबकि यह बात प्रगट है, कि श्र्जुन 
पर आया हुआ संकट कुछ लोक-विलक्षएा या अनोखा नहीं था-ऐसे अनेक छोटे 
बडे संकट संसार में सभी लोगों पर आया करते हें-तब तो यह बात आवश्यक! 
हैं, कि इस कसंयोगशास्त्र का जो विवेचन भगवद्गीता में किया गया है, उसे हर एक 
मनुष्य सीखे; किसी शास्त्र के प्रतिपादन में कुछ मुख्य मुख्य और गूढ अर्थ को 
प्रगट करनेवाले शब्दों का प्रयोग किया जाता है। श्रतश्रेव उनके सरल आर्थ को 
पहले जान लेना चाहिये; और यह भी देख लेना चाहिये, कि उस शास्त्र के प्रतिः 
पादन की मूलशेली कैसी हँ । नहीं तो फिर उसके समझने में कई प्रकार की आप- 
चिया ओर बाधाएँ होती हे । इसलिये कर्मयोगशास्त्र के कुछ मुख्य मुख्य शब्दों केः 
अर्थ को परीक्षा यहे पर की जाती है। ४ 

सब से पहला शब्द ' कर्म ' है। “कर्म ' शब्द ' कृ ' धातु से बना है। उसका. 
श्रथ करना; व्यापार, हलचल ' होता है; और इसी सामान्य अर्थ में गीता 
में उसका उपयोग, हा हे--अर्थात्‌ यही अर्थ गीता में विवक्षित है । ऐसा कहने 
का कारणा यही हूँ, कि मीमांसाशास्त्र में और ग्रन्य स्थानों पर भी इस शब्द 
के जो संकुचित र्थे दिये गये हैं, उनके कारणा पाठकों के मन में कुछ भ्रम 
उत्पन्न न होने: पावे । किसी भी धर्म को लीजिये; उसमें ईश्वर-प्राप्ति के लिये 
मऊ कम करने को बतलाया ही रहता है। प्राचीन वैदिक धर्म के अनु- 
सार देखा जाय, तो यज्ञ-याग ही वह कमं हँ; जिससे इश्वर की प्राप्ति होती है । 
वेदिक ग्रंयो में यज्ञ-याग की विधि बताई गई है; परन्तु इसके विषय में कहीं कहीं 


नुसार वैदिक और अप मत पजञ्याग करना ही प्रधान और प्राचीन घम 10 
कुख करता हैं; वह सब यज्ञ, के लिये करता है । यदि उसे धन कमाना 
के लिये और धान्य संग्रह करना है तो यज्ञ ही के लिये ( स.भा. शां. २६ २५) । 
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जबकि यज्ञ करने की आज्ञा वेदों ही ने दी है, तब यज्ञ के लिये मनुष्य कुछ भी 
कर्म करे; वह उसको बंधक नहीं होगा । वह कर्म यज्ञ का एक साधन है-वह 
स्वतंत्र रीति से साध्य वस्तु नहीं है । इसलिये यज्ञ से जो फल. मिलनेवाला हें, 
उसी में उस कर्म का भी समावेश हो जाता है-उस कमें का कोई अलग फल नहीं 
होता । परन्तु यज्ञ के लिये किये गये य कर्म यद्यपि स्वतंत्र फल के देनेवाले नहीं 
हँ, तथापि स्वयं यज्ञ से स्वर्गप्राप्ति (अर्थात्‌ मोमांसको के मतानुसार एक प्रकार 
को सुखप्राप्ति) होती हुँ; और इस स्वर्गप्राप्ति के लिये ही यज्ञकर्ता मनुष्य बड़े 
चाव से यज्ञ करता है। इसी से स्वयं यज्ञकमं ' पुरुषार्थं ” कहलाता है; क्योंकि 
जिस वस्तु पर किसी मनुष्य की प्रीति होती है; और जिसे पाने की उसके मन में 
इच्छा होती है; उसे ' पुरुषार्थ ' कहते हैँ (जै. सु. ४. १..१ और २) । यज्ञ का 


/ पर्यायवाची एक दूसरा “ ऋतु ” शब्द है । इसलिये “ यज्ञार्थं ? के बदले “ ऋत्वर्थ- 


भी कहा करते हैँ। इस प्रकार सब कों के दो वर्ग हो गये :--एक “ यज्ञार्थ ' 
(कऋत्वर्थे) कसं, अर्थात्‌ जो स्वतंत्र रीति से फल नहीं देते, अतएव बंधक हैं; 
और दूसरे ' पुरुषार्थ ' कर्स, अर्थात्‌ जो पुरुष को लाभकारी होने के कारए बंधक हें। 
संहिता और ब्राह्मएा ग्रंथों सें यज्ञ-याग आदि का ही .वन है । यद्यपि ऋग्वेद- 
संहिता में इन्द्र आदि देवताओं के स्तुति-संबंधी सुकत हैं, तथापि मीमांसक गए 
कहते हैं, कि सब श्रृतिग्रम्थ यज्ञ आदि कर्मो ही के प्रतिपादक हैँ । क्योंकि उनका 
विनियोग यज्ञ के ससय में ही किया जाता. है । इन कंठ, याज्ञिक, या केवल 
कर्सवादियों का कहना है, कि वेदोक्त यज्ञ-याग आदि कर्म करने से ही स्वर्ग- 
प्राप्ति होती है, नहीं तो नहीं होती। चाहे ये यज्ञ-याग अज्ञानता से किये जायें 
या ब्रह्मज्ञान से । यद्यपि उपनिषदों में ये यज्ञ ग्राहय माने गये हँ, तथापि इनकी 
योग्यता ब्रह्मज्ञान से कम ठहराई गई है। इसलिये निश्‍चय किया गया है, कि यज्ञ-याग 
से स्वगंप्राप्ति भले ही हो जाय; परन्तु इनके द्वारा मोक्ष नहीं मिल सकता । सोक्ष- 
प्राप्ति के लिये ब्रह्मज्ञान ही की नितान्त आवश्यकता है । भगवद्गीता के दूसरे 
अध्याय में जिन यज्ञ-याग आदि काम्य-कर्मो का. वन किया गया है-- “ बेदवाद- 
रताः पार्थ नान्यदस्तीति वादिनः” (गी. २. ४२)--वे ब्रह्मज्ञान के बिना किये 
जानेवाले उपयुक्त यज्ञ-याग आदि कर्म ही हैं । इसी तरह. यह भी मीमांसकों ही 
के सत का अनुकरए है, कि “ चज्ञार्थात्कर्मणोऽन्यत्र लोकोऽयं कर्मबंधनः ” (गी- 
३. 8) अर्थात्‌ यज्ञार्थे किये. गये कमं बंधक नहीं हें; शेष सब कर्म बंधक हें । इन 
यज्ञ-याग आदि वैदिक कर्मा के अतिरिक्त, भ्रर्थात्‌ श्रौत कर्मो के अतिरिक्त और भी 
चातुर्वेएर्य के भेदानुसार दूसरे आवश्यक क्स सनुस्मृति आदि घमंग्रन्यों में वाणात 
हूँ; ज॑से क्षत्रिय के लिये युद्ध और वैश्य के लिये वाणिज्य ॥ पहले पहल इन 
वर्णाश्रम-कर्मों का प्रतिपादन स्मूति-ग्न्थों सें किया गया था । इसलिये: इन्हें 
* स्मातं-कर्म ” या ' स्सा्तं-यज्ञ ' भी कहते हें । इन श्रौत और स्मार्तकर्मो के सिवा 
और भी धार्मिक कर्म हँ; जैसे व्रत, उपवास श्रादि। इनका विस्तृत प्रतिपादन पहले 
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पहल सि पुराएं में किया गया है। इसलिये इन्हें ' पौराणिक-कर्म “कह सकेंगे 1 
ईन सब: कर्मों के रौर भी तीन--नित्य, चैमित्तिक और काम्य--भेद किये गये हैं ॥ 
स्तान,-संध्या श्रादि जो हमेशा किये जानेवाले कमं हें, उन्हें नित्यकमे कहते हें वे 
इतके करने से कुछ विशेष फल अ्रथवा श्रर्थ की सिद्धि नहीं होती; कर न करने 
से दोष अवश्य लगता है। नैमित्तिक कर्म उन्हें कहते हैं, जिन हो पहले किसी 
कारएा के उपस्थित हो जाने से करना पता है; जैसे श्रनिष्ट ग्रहों की शान्ति, 
प्रायश्चित्त आदि । जिसके लिये . हम शान्ति और प्रायदिचत्त करते हैँ, वह निमित्त 
कारए यदि पहले न हो गया; तो हमें नैमित्तिक कमं करने की कोई आवश्यकता नहीं । 
जब हम कुछ विशेष इच्छा रख कर उसकी सफलता के लिये शास्त्रानुसार 
कोई कर्म करते हैं, तब उसे काम्य-कमं कहते हैं; जैसे वर्षा होने के लिये या 
पुत्रप्राप्ति के लिये यज्ञ करना । नित्य; नैमित्तिक ्रौर काम्य कर्मों के सिवा 
भी कमं हैं; जसे मदिरापान इत्यादि, जिन्हें शास्त्रों ने त्याज्य कहा है। इसलिये थे 
कमं निषिद्ध कहलाते है। नित्य कमं कौन कोन है, नेमित्तिक कोन हैं और कास्य 
तथा निषिद्ध कर्म कौन कौन है--ये सब बातें धर्मेशास्त्रो में निश्चित कर दी गई हैं ॥ 
यदि कोई किसी घमंञास्त्री से पूछे, कि श्रमुक कर्म पुएयप्रद है या पापकारक । 
तो वह सबसे पहले इस बात का विचार करेगा, कि शास्त्रों की आज्ञा के अनुसार 
वह कर्म यज्ञाथं है, या पुरुषार्थ; नित्य है, या नेमित्तिक; अथवा काम्य है, या निषिद्ध; 
ओर इन बातों पर विचार करके फिर. वह अपना निएँय करेगा । परन्तु भगवद्गीता 
की दृष्टि उससे भी व्यापक और विस्तीर्ण है । मान लीजिये, कि अमुक एक कर्म 
शास्त्रों सं निषिद्ध नहीं साना गया है; अथवा बह विहित कमं ही कहा गया है । 
जैसे युद्ध के समय क्षात्रधर्म ही अजुँन के लिये विहित कर्म था। तो इतने ही से 
यह सिद्ध नहीं होता; कि हमें वह कर्म हमेशा करते ही रहना चाहिये; अथवा 
उस कर्म का करना हमेशा श्रेयस्कर ही होगा । यह बात पिछले प्रकरण में कही 
गई है, कि कहीं कहीं तो शास्त्र की श्राज्ञा भी परस्पर-विरुद्ध होती है। ऐसे समय 
में मनुष्य को किस मार्ग का स्वीकार करना चाहिये ? इस बात का निर्णय करने 
के लिये कोई युक्ति है या नहों ? यदि है तो वह कौन-सो ? बस, यही गीता 
का मुख्य विषय है । इस विषय में कमं के उपर्युक्त अनेक भेदों पर ध्यान देनेकी 
कोई आवश्यकता नहीं। यज्ञ-याग आदि बैदिक कमो तथा चातुर्वेएर्यं के कर्मों के 
विषय में मीमांसको ने जो सिद्धान्त किये हैं, वे गीता में प्रतिपादित कर्मयोग से 
कहाँ तक मिलते है; यह दिखाने के लिये भ्रसंगानुसार गीता में सीमांसकों के कथनः 
का भो कुछ विचार किया गया है; और अंतिम अध्याय (गो. १८: ६) में इस पर 
भी विचार किया हे, कि ज्ञानी पुरुष को यज्ञ-्याग आदि कर्म करना चाहिये या: 
नहीं । परन्तु गीता के मुख्य प्रतिपाद्य विषय का क्षेत्र इससे भी व्यापक हैं । इसलिये: 
गीता में “ कमं ' शब्द का “केवल श्रोत अथवा स्मातं-कमे ' इतना ही संकुचितः 
अर्थ नहीं लिया जाना चाहिये; कितु उससे अधिक व्यापक : रूप में लेना चाहिये ।ः 
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सारांश, मनुष्य जो कुछ करता है--जैसे खाना, पीना, खेलना, रहना, उठना, 
_ बैठना, इवासोच्छुवास करना, हँसना, रोना, स्‌ घना, देखना , बोलना, सुनना, चलना 
देना, लेना, सोना, जागना, मारना, लड़ना, सनन और ध्यान करना, आज्ञा और 
निषेध करना, दान देना, यज्ञ-याग करना, खेती और व्यापार-धंधा करना, इच्छा 
करना, निशचय करना, चुप रहना इत्यादि इत्यादि--यह सब भगवद्गीता के अनुसार 
कर्म ' ही हैं; चाहे वह कर्म कायिक हो, वाचिक हो अथवा सानसिक हो 
“(गीता. ५. ८. &) । और तो क्या, जीना-मरना भी कर्म ही है । सौक्रा आने 


पर यह भी विचार करना पड़ता है, कि “ जीना या सरना ' इन दो कर्मों में से 
किसका स्वीकार किया जावे ? इस विचार के उपस्थित होते पर कमं शब्द का अर्थ 

कतवः ' अ्रथवा घिहित-कर्म ' हो जाता है (गी. ४. १६) । मनुष्य के 
कर्मे के विषय में यहाँ तक विचार हो चुका श्रव इसके आगे बढ़ कर सब चर-अचर 


सृष्टि के भी--श्रचेतन वस्तु भो--व्यापार में कर्म शब्द ही का 


उपयोग होता है । इस विषयका विचार आगे कर्म-विपाक प्रक्रिया में किया 
जायगा । 


क्स शब्द से भी अधिक भम-कारक शब्द ' योग ' है । आजकल इस शब्द 

का रूढार्थं “ प्राणायामादिक साधनों से चित्तवृत्तियों या इन्द्रियों का निरोध 
करना ” अथवा “ पातञ्जल सूत्रोक्त समाधि या ध्यानयोग ” हूँ। उपनिषदों में 
भी इसी शर्थ से इस शब्द का प्रयोग हुआ है (कठ. ६. ११); परन्तु ध्यान 
सें रखना चाहिये, कि यह संकुचित अर्थ भगवद्गीता में विवक्षित नहीं हैं । ' योग ' 
शब्द “युज्‌ धातु से बना है; जिसका आर्थ “ जोड़, मेल, मिलाप, एकता, एकत्र 
अवस्थिति ” इत्यादि होता है और ऐसी स्थिति की प्राप्ति के “ उपाय, साधन, 
युक्ति या कर्म ” को भी योग कहते हूँ । यही सब अर्थ अमरकोष (३. ३. २२) सें 
इस तरह से दिये हुए हे-- योगः संहननोपायध्यानसंगतियुक्तिषु '। फलित 
ज्योतिष में कोई ग्रह यदि इष्ड अथवा अनिष्ट हों, तो उन ग्रहों का “ योग ' इष्ट या 
अनिष्ट कहलाता है; और ' योगक्षेस ' पद में योग ” शब्द का अर्थ “ ग्रप्राप्त वस्तु 
को प्राप्त करना ” लिया गया है (गी. &. २२) । भारतीय युद्ध के समय द्रोएाचायं को 
अजेय देख कर श्रीकृष्णा ने कहा है, कि “ एको हि योगोऽस्य भवेद्वधाय ” (म.भा. 
द्रो. १८१. ३१) अर्थात्‌ द्रोणाचायं को जीतने का एक ही “योग ' (साधन या 
युक्ति) है; और आगे चल कर उन्होंने यह भी कहा हँ, कि हमने पूर्वकाल में धमं 
की रक्षा के लिये जरासंध आदि राजाओं को ' योग' ही से केसे मारा था। 
उद्योगपवं (अ. १७२) में कहा गया है, कि जब भोष्म ने अम्बा, अस्बिका और 
अम्बालिका को हरए किया, तब अन्य राजा लोग योग योग ' कह कर उनका पीछा 
करने लगे थे । महाभारत में 'योग' शब्द का प्रयोग इसी अर्थ में अनेक स्थानों 
` पर हुआ हुँ । गीता में “ योग, ' “ योगी ' भ्रंथवा योग शब्द से बने हुए सामा- 
सिक शब्द लगभग अस्सी बार आये हैं; परन्तु चार पाँच स्थानों के सिवा (देखो 
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'्गी. ६. १२ और २३) योग शब्द से ' पातंजल योग ' कहीं भी अभिप्रेत नहीं 
है। सिर्फ़ युक्ति, साधन, कुशलता, उपाय, जोड़, मेल ' यही अर्थ कुछ हेरफेर 
"से सारी गीता में पाये जाते हैँ । ्रतएव कह सकते है, ' कि गीताञ्ास्त्र के व्यापक 
शब्दों में ' योग ' भी एक शब्द है; परन्तु योग शब्द के उक्त सामान्य अर्थो से हो 
“--जसे साधन, कुशलता, युक्ति श्रादि से ही--काम नहीं स सकता। क्योकि यक्त 
“की इच्छा के अनुसार यह साधन संन्यास का हो सकता हैं; कमं और चित्त-निरोध 
का हो सकता हुँ; और मोक्ष का अ्रथवा और भी किसी का हो सकता हें । उदा- 
हरणाथं, कहीं कहीं गीता में अनेक प्रकार की व्यक्त सृष्टि निर्माए करने की ईश्वरी 
कुशलता श्रोर श्रद्भृत सामथ्यं को ' योग ' कहा गया है (गी. ७. २५ ९,५; १०,७; 
११. ८); और इसी अर्थ में भगवान्‌ को ' योगेश्वर ' कहा है (गी. १८. ७५) । 
परन्तु यह कुछ गीता के “योग ' शब्द का मुख्य श्रथ नहीं है । इसलिये, यह बात 
स्पष्ट रीति से प्रगट कर देने के लिये, कि ' योग ' शब्द से किस विशेष प्रकार की 
“कुशलता, साधन, युक्ति अथवा उपाय को गीता में विवक्षित समझना चाहिये । 
उस ग्रन्थ ही से योग शब्द की यह निरिचत व्याख्या की गई हे-- योगः कर्मसु 
कौशलम्‌ ” (गी, २. ५०) अर्थात्‌ कमं करमे की किसी विश्ञेष प्रकार की कुश- 
“लता, युक्ति, चतुराई अथवा शैली को योग कहते हँ । झांकर-भाष्य में भी “ कमसु 
कोशलम्‌ ” का यही शर्थ लिया गया है--“ कर्म में स्वभावसिद्ध रहनेवाले बंधन 
.को तोड़ने की युक्ति ”। यदि सामान्यतः देखा जाय, तो एक ही कमं को करने के 
,लिये अनेक “योग ' और ' उपाय ' होते हैँ । परन्तु उनमें से जो उपाय या साधन 
उत्तम हो उसी को “योग ' कहते हँ । जैसे व्य उपार्जन करना एक कर्म हूं । इसके 
अनेक उपाय या साधन हे: जैसे; चोरी करना, जालसाजी करना, भीख साँगना, 
सेवा करना, ऋण लेना, मेहनत करना आदि । यद्यपि धातु के अर्थान्‌ सार इनसें- 
से हर एक को ' योग ” कह सकते हैं; तथापि यथार्थ में ' ्रेव्य-प्राप्ति-योग ? उसी 
उपाय को कहते हैं; जिससे हम अपनी “ स्वतंत्रता रख कर मेहनत करते हुए द्रव्य 
प्राप्त कर सकें। ” ५ : क 


शंका नहीं रहनी चाहिये; परन्तु स्वयं भगवान्‌ की बतलाई हुई इस व्याख्या पर 
ध्यान न दे कर गीता का मथितार्थ भी सनमाना निकाला हैं । अतएव इस भर 


पहले पहल गीता के दुसरे भ्रध्याय में आया हे; और वहाँ इसका स्पष्ट अर्थ 
'बतला दिया गया है । पहल सांस्यास्त्र के अनुसार भगवान्‌ ने अर्जन को या 
समभा दिया, कि युद्ध क्यों करना चाहिये; इसके बाद उन्हों ने 
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जुरे योग के अनुसार उपपत्ति बतलाते हे ” (गी. २: ३६) । और फिर इसका वर्णन 
“किया हैं, कि जो लोग हमेशा यज्ञ-यागादि काम्य-कमों में निमग्न रहते हैं, उनकी 
बुद्धि फलाझा से कैसी व्यग्र हो जाती है. (गी. २.४१-४६ ) । इसके पश्चात्‌ उन्होंने 
'यह उपदेश दिया है, कि बुद्धि को शरव्यग्न, स्थिर या शान्त रख कर, “आसक्ति को छोड़ 
दे;. परन्तु क्सो को छोड़ देने के 'श्राग्रह सें न पड़”; और “ योगस्थ हो कर 
'कर्मो का ्ाचरएा कर ” (यी. २. ४८) । यहीं पर ' योग ' शब्द का यह स्पष्ट अर्थ 
भी कह दिया है, कि “ सिद्धि और असिद्धि दोनों सें समबुद्धि रखने को योग कहते 
हैं ”। इसके बाद यह कह कर, कि “ फल की आशा से कर्म करने की अपेक्षा समबुद्धि 
का यह थोग ही श्रेष्ठ है ”; (गी. २.४९) और बुद्धि की समता हो जाने पर कर्म करने- 
वाले को कर्ससंबंधी पाप-पुएय की बाधा नहीं होती । इसलिये त्‌ इस “ योग ” को 
प्राप्त कर।” तुरंत ही योग का यह लक्षए फिर भी बतलाया है, कि “ योगःकर्मसु 
कौशलम्‌ ” (गी. २. ५०) । इससे सिद्ध होता है, कि पाप-पुण्य से अलिप्त रह 
कर कर्म करने की जो ससत्वबृद्धिरूप विज्ञेष युक्ति पहले बतलाई गई हैँ, वही 
“ कौशल ' है; और इसी कुशलता अर्थात्‌ युवित से कं करने को गीता में योग 
कहा है । इसी अर्थ को अर्जुन ने आगे चलकर “ योऽयं योगस्त्वया प्रोक्तः साम्येन 
मधुसूदन” (गी. ६. २३) इस शलोक में स्पष्ट कर दिया है। इसके संबंध सें, 
कि ज्ञानी मनुष्य को इस संसार में कैसे चलना चाहिये । श्रीश्ंकराचार्य के पूं ही 
प्रचलित हुए बैदिक ध्म के अनुसार दो साग हैँ। एक मार्ग यह हैँ, कि ज्ञान 
की प्राप्ति हो जाने पर सब कर्मो का संन्यास अर्थात्‌ त्याग कर दें; और दसरा 
यह, कि ज्ञान की प्राप्ति हो जाने पर भी कर्मों को न छोड़ें-उनको जन्म भर ऐसी 
युक्ति के साथ करता रहें, कि उनके पाप-पुएच की बाधा न होने पावे । इन्हीं दो 
मार्गों को गीता में संन्यास और कर्मयोग कहा है (गी. २. ५) । संन्यास कहते हें 
“त्याग को, और योग कहते हैं मेल को । अर्थात्‌ कर्म के त्याग और कर्म के मेल ही 
के उक्त दो भिन्न भिन्न मागं हुँ । इन्हीं दो भिन्न सागो को लक्ष्य करके आगे 


' (गी.५. ४) “ सांख्ययोगी ” (सांख्य और योग) ये संक्षिप्त नाम भी दिये गये 


हैँ । बृद्धिको स्थिर करने के लिये पातञजलयोग-झास्त्र के आसनों का वन छठवें 
अध्याय में है सही; परन्तु वह किसके लिये है ? तपस्वी के लिये नहीं; किन्तु वह 
कर्मेयोगी--अ्र्थात्‌ युक्तिपूर्वक कर्म करनेवाले मनुष्य को-- समता ' की युक्ति 


सिद्ध कर लेने के लिये बतलाया गया है । नहीं तो फिर “ तपस्विभ्योऽ- 
'घिको योगी ” इस वाक्य का कुछ आर्थ ही नहीं हो सकता। इसी तरह 
इस ग्रध्याय के अन्त (६. ४६) में अर्जुन को जो उपदेश दिया गया है, कि 


“ तस्साद्योगी भवार्जुन” उसका अर्थ ऐसा नहीं हो सकता, कि “हे अर्जुन ! तू 


"पातंजल योग का अभ्यास करनेवाला बन जा'। इसलिये उक्त उपदेश का अर्थ 


““ योगस्थः कुर कर्माणि” (२. ४८), “तस्माद्योगाय युज्यस्व योगः कमंसु कौश- 
-लम्‌ ` (गीः २. ५०), “ योगमात्तिष्ठोत्तिष्ठ भारत” (४.४२ ) इत्यादि वचनों के 


द्‌ गीतारहस्य भ्रथवा कमेयोगशास्त्र 
र्थ के समान ही होना चाहिये । अर्यात्‌ 'उसंका यही अर्थ लेना उचित हे 
“हे अर्जुन! तु युक्ति से कर्म करनेवाला योगी अर्थात्‌ कमयो हो। क्योंकि 
“यह कहना ही सम्भव नहीं, कि “ तु पातञ्जल योग का Ue कर युद्ध के लिये 
तैयार रह। ” इसके पहले हो साफ साफ कहा गया है, कि कर्मेयोगेए योगि- 
नाम्‌" (गी. ३.३) ग्र्थात्‌ योगी पुरुष कमं करनेवाले होते हू । भारत के 
(सःभा. शां. ३४८, ५६) नारायएीय ग्रथवा झागवतधमं के विवेचन में भी कहा 
गया है, कि इस धर्म के लोग भ्रपने कर्मों का त्याग किये बिना ही युक्तिपुवंक कर्म 
“करके (सुप्रयुक्तेन कर्मणा) परमेश्वर की प्राप्ति कर लेते है । इससे यहस्पष्ठ हो 
जाता है, कि ' योगी ” श्रौर ' कमंयोगी ' दोनों शब्द गीता में समानार्थक हैं; और 
इनका अर्थ “ युक्ति से कमं करनेवाला ” होता है ; तथा बड़े भारी ' कर्मयोग ” 
शब्द का प्रयोग करने के बदले, गीता और महाभारत में छोठे-से ' योग ” शब्द 
का ही अधिक उपयोग किया गया है । “ सेने तुझे जो यह योग बतलाया . हैं, इसी 
को पूर्वेकाल में विवस्वान्‌ से कहा था (गी. ४. १); और विवस्वान्‌ ने मनु को 
बतलाया था; परन्तु उस योग के नष्ट हो जाने पर फिर वही योग आज तुझसे कहना 
पड़ा --इस अवतरण में भगवानूने जो “ योग ' शब्द का. तीन बार उच्चारण 
किया हे, उसमे पातंजल योग का विवक्षित होना नहीं पाया जाता; किन्तु “ क्स 
करने को किसी प्रकार की विशेष युक्ति, साधन या माग ” अर्थ ही लिया जा सकता 
हँ । इसी तरह. जब संजय कष्ा-श्रजंन संवाद को गीता में “योग ' कहता है (गो. 
१८. ७५) तब भी यही श्र्थं पाया जाता है । श्रीशंकराचाय स्वयं संन्यास-मार्गवाले 
थे। तो भी उन्होंने श्रपने गीता-भाष्य के आरम्भ में ही वदिकधर्म के दो भेद-प्रवृत्ति 
गौर निवृत्ति--बतलाथे हैं; और “ योग! शब्द का अर्थ श्रीभगवात्‌ की की हुई 
व्याख्या के अनुसार कभी “ सम्यरदर्शनोपायकर्मानुष्ठानम्‌ ” (गी. ४. ४२ ) और 
कभी * योगः युक्तिः ” (गी. १०, ७ ) किया है। इसी तरह महाभारत में भी 'योगः 
ओर “ज्ञान! दोनों शब्दों के बिषय में स्पष्ट लिखा है, कि “ प्रबुक्तिलक्षणो 
योगः ज्ञानं संन्यासलक्षणम्‌ ” (सः भा. इव. ४३. २५) अर्थात्‌ योग का ग्रर्थ 
प्रवृत्तिमा्ग और ज्ञान का श्रथ संन्यास या निवृत्तिमागे है। ज्ञान्तिप के अन्त 
स, नारायणीयोपाख्यान में ' सांख्य ' ” और ' योग ' शब्द तो इसी अर्थ में अनेक 
बार आये हैँ; और इसका भी वर्णन किया गया है, कि ये दोनों माग सष्टि केः 
आरम्भ मे क्यों ओर केसे निर्माण किये गये (स. भा. झां. २४० और ३४५ )t 
पहल प्रकरणा:मं महाभारत से जो वचन उद्भूत किये गये हुँ, उनसे यह स्पष्ठतयाः 
सालूम हो गया हे, कि यही नारायएीय अथवा भागवतधसं भगवद्गीता का प्रति- 
पाद्य तथा: प्रधान विषय हे । इसलिये कहना पड़ता है, कि 'सांख्य' और “ योग 
शब्दों का जो प्राचीन आर पारिभाषिक र्थ (सांख्य = निवृत्ति; योग = प्रवृत्ति) 
यीय जेन सं दिया गया है, वही अर्थ गीता में भी. विवक्षित 
'है ॥ यदि इसमे 'किसी [को शंका हो, तो गीता में दी हुई इस व्याख्याः से--- 
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: . . कर्मयोगशास्त्र । ५€ 


“समत्वं योग उच्यते” यां “योगः कमरसु कौश्लम”--तथा उपर्युक्त “कर्म- 
योगेए योगिनाम्‌ ” इत्यादि गीता के चचनों से उस शंका. का समाधान: हो 
सकता हूँ । इसलिये अब यह निर्विवाद सिद्ध है, कि गीता सें योग? शब्द 
प्रवृत्तिमाग अर्थात्‌ “कर्मयोग ' के अर्थ ही में प्रयुक्त हुआ है । वैदिक धर्मग्रंथ 
सें कौन कहे; यह “योग? शब्द, पाली और संस्कृत भाषाओं के बौद्धधर्म- 
ग्रंथों में भी, इसी अर्थ में प्रमुक्त हँ । उदाहरणार्थं, संवत्‌ ३३५ के लगभग लिखे गये 
सिलिदप्रश्न नामक पाली-ग्रन्थ में “ पुब्बयोगो ' (पुर्वयोग) शब्द आया हैँ; और 
वहीं उसका अर्थ “ पुब्बकस्म ' (पूर्वकम) किया गया है (मि. प्र. १. ४) । इसी 
तरह अश्वधोष कविक्ृत -- जो शालिवाहन शक के आरम्भ सें हो गया है-- 
“बुद्धचरित ' नामक संस्कृत काव्य के पहले सगे के पचासवें इलोक में यह वन है :-- 
आचार्य योगविधौ द्विजानामप्रातिपरन्यै जनको जगाम | 

अर्थात्‌ “ ब्राह्मणों को योग-विधिकी शिक्षा देने सें राजा जनक आचार्य (उपदेष्टा) 
हो गये । इनके पहले यह ्राचार्यत्व किसी को भी प्राप्त नहीं हुआ था ” । यहा पर 
“ योग-विषि 'का अर्थ निष्क्राम-कर्मयोग की विधि ही समक्ता चाहिय। क्योंकि गीता 
आदि अनेक ग्रन्थ सुक्त कंठ से कह रहे हैं, कि जतकजो के बर्ताव का यही रहस्य है; 
और ग्रश्‍्वयोष ने अपने बुद्धचरित (६, १६ और २०) में यह दिखलाने ही के लिये, 
कि “ गृहस्थाश्रम में रह कर भी मोक्ष की प्राप्ति कंसे की जा सकती है ” जनक का 
| उदाहरण दिया है । जनक के दिखलाये हुए मार्गे का नाम “ योग ' है; और यह बात 
| बो द-धर्म-ग्रन्थों से भी सिद्ध होती है । इसलिये गीता के ' योग ' शब्द का भी यही 
श्र्थ लगाना चाहिये। क्योंकि गीता के कथनानुसार (गी. ३. २०) जनक का ही 
मागे उसमें प्रतिपादित किया गया है । सांख्य ग्रौर योगमा के विषय में अधिक 
विचार आगे किया जायगा । प्रस्तुत प्रश्न यही है, कि गीता में ' योग ' शब्द का 
उपयोग किस श्रर्थमें किया गया हुँ । 

जब एक बार यह सिद्ध हो गया, कि गीता में योग ” का प्रधान अर्थ कर्म- 
योग और * योगी ' का प्रधान ग्रथं क्मंयोगी है; तो फिर यह कहने की आवड्य- 
कता नहीं, कि भगवड्गीता का प्रतिपाद्य विषय क्या है । स्वयं भगवान्‌ अपने उपदेश 
को योग ' कहते हैं (गो. ४. १-३); बल्कि छठवें (६. ६३) अध्याय में श्र्जुन 
ने और गीता के अन्तिम उपसंहार (१८. ७५) में संजय ने भी गीता के उपदेश 
को योग ही कहा है । इसी तरह गीता के. प्रत्येक अध्याय के ग्रन्त सें, 
जो अध्याय-समाप्ति-दशंक संकल्प हँ, उनमें भी साफ साफ कह दिया है, कि गीता 
का मुख्य प्रतिपाद्य विषय ' योगशास्त्र ' है । परन्तु जान पड़ता हूँ, कि उक्त संकल्प 
के शब्दों के अर्थ पर भी टीकाकार ने ध्यान नहीं दिया। आरम्भ के दो पदों 
। “ ्रोप्रद्‌भगवद्गीतासु उपनिषत्सु” के बाद इस संकल्प सं दो शब्द “ ब्रह्मविद्यायां 
| योगञास्त्रे ” और भी जोड़े गये हैं । पहले दो शब्दों .का अर्थ हे-- भगवान्‌ से 
गाये गये उपनिषद्‌ में '; और पिछले दो शब्दों का गर्थे “ ब्रह्मविद्या का योगशास्त्र 
| 
| 
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-भ्र्थात्‌ कर्मयोग-शास्त्र” हे, जो कि इस गीता का विषय है । ब्रह्मविद्या और बहा 
ज्ञान एक ही. बात हे; ओर इसके प्राप्त हो जानेपर ज्ञानी पुरुष के लिये दो निष्ठाएँ- 
या. मार्ग खुले हुए हें (गी. ३. ३)। एक सांस्थ अथवा संन्यास सागे--अर्थात्‌ यह 
माग जिसमें ज्ञान होने पर कमं करना छोड़ कर विरक्त रहना पड़ता है; और 
दुसरा योग अथवा कर्मसार्ग--श्र्थात्‌ वह मागं, जिसमें कर्मों का त्याग न करके 
ऐसी युक्ति से नित्य कमं करते. रहना चाहिये, कि जिससे मोक्ष-प्राप्तिमें कुछ भी 
बाधा न हो । पहले मार्ग का दुसरा नाम 'झाननिष्ठा' भी हुँ; जिसका विवेचन 
उपनिषदों में ्रनेक ऋषियों ने और अन्य ग्रन्थकारों ने भी किया है। परन्तु ब्रह्म- 
विद्या के अन्तर्गत कर्मयोग का या योगशास्त्र का तात्त्विक विवेचन भगवद्गीताके 
सिवा अन्य ग्रन्थों में नहीं हे । इस बात का उल्लेख पहले किया जा चुका है, किः 
अध्याय-समाप्ति-रशंक संकल्प गीता की सब प्रतियों में पाया जाता है; और इससे 
प्रगट होता है, कि गीता की सब टीकाश्रों के रचे जाने के पहले ही उसकी 
रचना हुई होगी । इस संकल्प के रचयिता ने इस संकल्प में “ब्रह्मविद्यायां योग- 
शास्त्रे ' इन दो पदों को व्यर्थ ही नहीं जोड़ दिया है; किन्तु उसने गीताशास्त्र के 
प्रतिपाद्य विषय को अपुवंता दिखाने ही के लिये उक्त पदों को उस संकल्प में आधार 
आर हेतुसहित स्थान दिया है। अतः इस बात का भी सहज निएाय हो सकता 
है, कि गीता पर ग्रतेक सांप्रदायिक टीकाओं . के होने -के पहले गीताका तात्पर्य 
केसे और क्या समभा जाता था । यह हमारे सौभाग्य की बात है, कि इस कर्मयोग 
का प्रतिपादन स्वयं भगवान्‌ श्रीकृष्णा ही ने किया हूँ, जो इस योगमार्गके प्रवर्तक 
और सब योगों के साक्षात्‌ ईश्वर (योगेश्वर = योग + इश्वर) हैँ; और लोकहित के 
लिये उन्होंने श्रजुन को उसको बतलाया है। गीता के “योग” और ' योग- 
शास्त्र ' शब्दों से हमारे ' कर्मयोग ' और ' कमंयोगशास्त्र ' शब्द कुछ बड़े हैं 
सही; परन्तु अब हमने कर्मयोगशासत्र सरीखा बड़ा नाम ही इस ग्रन्थ और 
प्रकरए को देना इसलिये पसंद किया है, कि जिसमे गीता के प्रतिपाद्य विषयके 
सम्बन्ध में कुछ भो संदेह न रह जावे। 
एक ही .कर्म को करने के जो अनेक योग, साधन या मार्ग हें, उनमें 
से सर्वोत्तम और शुद्ध मार्ग कौन हैं । उसके अनुसार नित्य ` आचरए 
किया जा सकता है या नहीं; नहीं किया जा सकता, तो कौन कोन श्रपवाद 
उत्पन्न होते है श्रोर वे क्यों उत्पन्न होते हैं; जिस मार्ग को हमने उत्तम मान लिया 
६» बह उत्तम क्यों है; जिस मागं को हम बुरा समभते हैं, वह बुरा क्यों है; यह्‌ 
शच्छापन या बुरापन किसके द्वारा या किस आधार पर ठहराया जा सकता है 
अवा इस शच्छेपन या बुरेपन का रहस्य क्या हे--इत्यादि बातें जिस शास्त्र के 
आधार से निश्चित की जातो हे, उसको “ कर्मयोगशास्त्र ” या गीता के संक्षिप्त रूपानु- 
सार योगशास्त्र ” कहते हँ। “ अच्छा ' और 'बुरा ' दोनों साधारण शब्द हें। इन्हीं 
के समान ग्रथ में कभी कभी, शुभअशुभ) हितकर-प्रहितकर, श्रेयस्कर-अ्रश्नेयस्करः 
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पाप-पुएय,: धर्म -श्रधस इत्यादि शब्दों का उपयोग हुआ करता है । कार्य-श्रकार्य, 
क॒तेव्य-अकर्तेव्य, न्याय्य-ग्रन्याय्य इत्यादि शब्दों का भी अर्थ बैसा ही होता है । 
तथापि इन दाब्दों का उपयोग करनेवालों का सुष्टि-रचनाविषयक मत भिन्न भिन्न 
होने के कारण “ कमे योग ” शास्त्र के निरूपएा के पन्थ भौ भिन्न भिन्न हो गये है। 
किसी भी शास्त्र को लीजिये; उसके विषयों की चर्चा साधारएातः तीन प्रकार से की 
जाती है । (१) इस जड़ सूष्टि के पदार्थ ठीक वैसे ही हँ, जेसेकि वे हमारी इन्द्रियों 
को गोचर होते हैँ। इसके परे उनमें और कुछ नहीं हे । इस दृष्टि से उनके विषय 
में विचार करने को एक पद्धति है जिसे आधिभौतिक विवेचन कहते हैं । उदाहरणाथं, 
सुर्यं को देवता न मान कर केवल पाचभोतिक जड़ पदार्थों का एक गोला 
माने; और उष्एाता, प्रकाश, वजन, दूरी और आकर्षण इत्यादि उसके केवल गुएा- 
चसो ही की परीक्षा करें; तो उसे सूयं का आधिभौतिक विवेचन कहेंगे । 
दूसरा उदाहरणा पेड़ का लीजिये । उसका विचार न करके, कि पेड़ के पत्ते 
निकलना, फूलना, फलना आदि कियाएँ किस अंतर्गत शक्ति के द्वारा होती हे। 
जब केवल बाहरी दृष्टि से विचार किया जाता हुँ, कि जमीन सें बीज बोने 
से अंकुर फुटते हैँ, फिर वे बढते हँ; और उसी के पत्ते, शाखा ; फूल इत्यादि 
दृश्य विकार प्रगट होते हें, तब उसे पेड़ का ग्राधिभौतिक विवेचन कहते हैँ । 
रसायनशास्त्र , पदार्थ विज्ञानशास्त्र, विद्युत्शास्त्र इत्यादि आधुनिक शास्त्रों का 
विवेचन इसी ढंग का होताहुँ । । और तो क्या; आधिभौतिक पंडित यह भी माना 
करते है, कि उक्त रीति से किसी वस्तु के दुझ्य गुणों का विचार कर लेने पर 
उनका काम पुरा हो जाता है--सृष्टि के पदार्थो का इससे अधिक विचार करना 
निष्फल है । (२) जब उक्त दृष्टि को छोड़ कर इस बात का विचार किया जाता 
है, कि जड़ सृष्टि के पदार्थों के म्‌ ल्य में क्या है; क्या, इन पदार्थों का व्यवहार केवल 
उनके गुए-धर्मो ही से होता है, या उनके लिये किसी तत्व का आधार भी हूँ; तब 
केवल आधिभौतिक विवेचन से ही अपना काम नहीं चलता। हमको कुछ 
आगे पैर बढ़ाना है उदाहरणार्थ, जब हम यह मानते हैं, कि यह पाच- 
भौतिक सूर्य नामक एक देव का अधिष्ठान है; और इसी के द्वारा इस अचेतन 
गोले (सुर्य) के सब व्यापार या व्यवहार होते रहते हँ; तब उसको उस विषय 
का आधिदेविक विवेचन कहते हें । इस मत के अनुसार यह माना जाता है, 
कि पेड में, पानी में, हवा में, अर्थात्‌ सब पदार्थो में, अनेक देव हें; जो उन जड़ 
तथा अचेतन पदार्थों से भिन्न तो हें; किन्तु उनके व्यवहारों को वही चलाते 
हें। (३) परन्तु जब यह माना जाता हें, कि जड़ सूष्टि के हजारों जड़ पदार्थों 
में हजारों स्वतंत्र देवता नहीं हैं; किन्तु बाहरी सृष्टि के सब व्यवहारो को 
चलानेवाली, मनुष्य के शरीर में ग्रात्मस्वरूप से रहनेवाली, और मनुष्य को 
सारी सष्टि का ज्ञान प्राप्त करा देनेवालो एक ही चित्‌ शक्ति हे, जो कि इंद्रियातीत 
है, और जिसके द्वारा ही इस जगत्‌ का सारा व्यवहार चल रहा हैँ; तब उस 
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'विचारःपद्धति को ग्राध्यात्मिक विवेचन कहते हँ । उदाहरणार्थ, भ्रध्यात्मवादियों 
का मत है, कि सूर्ये-चन्द्र झादि का व्यवहार, यहाँ तक कि वृक्षों के पत्तों का 
हिलना भी, इसी भ्रचिन्त्य शक्ति की प्रेरणा से हुआ करता हँ । सुपे-चन्द्र आदि 
में या भ्रन्य स्थानों में भिन्न भिन्न तथा स्वतंत्र देवता नहीं हैं। प्राचीन 
काल से किसी भी विषय का विवेचन करने के लिये ये तीन मागं प्रचलित हैं;. 


और इनका उपयोग उपनिषद्-ग्रन्यों में भी किया गया है। उदाहरणार्थ, ज्ञाने- 


न्द्रया श्रेष्ठ हैं या प्राएा श्रेष्ठ हँ; इस बात का विचार करते समय, बृहदारएयकः 


आदि उपनिषदों में एक बार उक्त इन्द्रियों के अग्नि आदि देवताओं को 
और दूसरी बार उनके सुक्ष्म रूपों (ग्रध्यात्म) को ले कर उनके बलाबल का 
विचार किया गया है (ब्‌. १. ५. २१ और २२; छां. १. २ और ३; कौषी 
२. ८); और, गीता के सातवें ध्याय के अन्त में तथा आठवें के आरंभ सें 
ईश्वर के स्वरूप का जो विचार बतलाया गया हूँ, वह भी इसी दृष्टि से किया 
गया हूँ । “ अध्यात्मविद्या विद्यानाम्‌” (गी. १०. ३२) इस वाक्य के अनुसार 
हमारे शास्त्रकारों ने उक्त तीन मार्गो में से, आध्यात्मिक विवरण को ही अधिक 
महत्त्व दिया है । परन्तु आजकल उपर्युक्त तीन शब्दों (आधिभौतिक, आवि- 
दैविक और आध्यात्मिक ) के अर्थ को थोड़ा-सा बदल कर प्रसिद्ध आधिभौतिक 
फ्रेंच पंडित कोंट* ने आधिभौतिक विवेचन को ही धिक महत्त्व दिया हुँ । 
उसका कहना हूँ, कि सृष्टि के मूल-तत्त्व को खोजते रहने से कुछ लाभ नहीं; 
यह तत्त्व श्रगस्य हे । श्र्थात्‌ इसको समझ लेना कभी भी संभव नहीं । इसलिये 
इसको कल्पित नौव पर किसी शास्त्र की इमारत को खड़ा कर देना न 
'तो संभव है ग्रौर न उचित । असभ्य और जंगली मनुष्यों ने पहले पहल जब पेड़, 
बादल शौर ज्वालामुखी पर्वत आदि को देखा, तब उन लोगों ने पने भोले 
'पनसे इन सब पदार्थो को देवता ही मान लिया । यह कोट के मतान- 
सार, 'आधदेविक ' विचार हो चुका; परन्तु मनुष्यों ने उक्त कल्पनाओं को 
शोध ही त्याग दिया; वे समभने लगे कि इन सब पदार्थो में कुछ-न-कुछ्‌ ग्रात्मतत्त्व 


* फ्रान्स देश मेआगस्ट कोट (.4५४।४४९ (००४४८) नामक एक बड़ा पंडित 
गतशताब्दी में हो चुका हँ । इसने समाजशास्त्रपर एक बहुत बड़ा ग्रंथ लिखकर 
बतलाया हे, कि समाजरचना का शास्त्रीय रीति से किस प्रकार विवेचन करना 
चाहिये । अनेक शास्त्रों की आलोचना करके इसने यह निश्चित किया है, कि किसी 
भी शास्त्र को लो; उसका विवेचन पहले पहल Theological पद्धति में हा जाता 


है; फिर Metaphysical ति होता है; और अन्त में उसको 7०5६/४९ स्वरूपः 
मिलता है उन्हीं तीन पद्धतियों को हेमन इस ग्रन्थ में श्रांधिदैविक, आध्यात्मिकः 


र ाधिभोतिक ये तीन प्राचीन नाम दिये हैं। ये पद्धतियाँ कुछ कोट की निकाली 


हुई नहीं हें; येसब पुरानी ही हैं तथापि उसने उनका एतिहासिक क्रम नई. 


रीति से बांधा है; और उनमें प्राधिभौतिक (2०9/६४९) पद्धति को ही श्रेष्ठ बत- 


जाह बस, इतना ही कोट का नया शोध हुँ । कोट के अनेक ग्रन्थों का अंग्रेज़ी 


में अनुवाद हो गया है । 
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अवश्य भरा हुआ है । कोट के मतानुसार मानवी ज्ञान की . उन्नति .की वह दूसरी 
ससीढ़ी है । इसे वह “ आध्यात्मिक ' कहता है; परन्तु जब इस रीति से सूष्टि का 
“विचार करने पर भी प्रत्यक्ष उपयोगी शास्त्रीय ज्ञान की कुछ वृद्धि नहीं हो सकी, 
तब अंत में मनुष्य सृष्टि के पदार्थो के दृश्य गुएा-घमों ही. का और अधिक विचार: 
करने लगा; जिससे वह रेल और तार सरीले उपयोगो आविष्कारों को ढँढ कर 
सृष्टि पर अपना अधिक प्रभाव जमाने लग गया है । इस मार्ग को कोट ने आधि 
भौतिक ' नाम दिया है । उसने निश्चित किया है, कि किसी भी शास्त्र या विषय 
'का विवेचन करने के लिये अन्य सागो की अपेक्षा यही आधिभौतिक मागं 
अधिक श्रेष्ठ और लाभकारी है । कोंट के मतानुसार समाजशास्त्र या कर्मयोगशास्त्र 
का तात्विक विचार करने के लिये इसी आधिभौतिक मार्ग का अवलम्ब करना 
चाहिये । इस मागे का अवलस्ब करके इस पंडित ने इतिहास की आलोचना की; 
ओर सब व्यबहारशास्त्रों का यही सथितार्थ निकाला है, कि इस संसार में प्रत्येक 
सगुष्य का परम धर्म यही है, कि वह समस्त मानव-जाति पर प्रेम रख कर सब 
लोगों के कल्याए के लिये सदैव प्रयत्न करता रहे । मिल और स्पेन्सर आदि अंग्रेज 
पंडित उसी मत के पुरस्कर्ता कहे जा सकते हैं । इसके उलटे कान्ट, हेगेल, शोपेनहर 
आदि जर्सेन तत्त्वज्ञानी पुरुषों ने, नीतिशास्त्र के विवेचन के लिये इस आधिभौतिक 
पद्धति को अपुर्ण माना है । हमारे वेदान्तियों की नाई अध्यात्मदृष्टि से ही नीति 
के समर्थन करने के मागे को आजकल उन्होंने यूरोप में फिर भी स्थापित किया 
है । इसके विषय में ओर अधिक लिखा जायगा । # छुडफ़ 
एक ही अर्थ विवक्षित होने पर भी “ अच्छा और बुरा ” के पर्यायवाची भिन्न 
भिन्न शब्दों का--जैसे “ कार्य-प्रकार्ये ” और “ धर्म-अ्रधर्म ” का-उपयोग क्यों. 
होने लगा ? इसका कारए यही हूँ, कि विषय-प्र तिपादन का माग या दृष्टि प्रत्येक 
की भिन्न भिन्न होती है । अर्जुन के सामने यह प्रश्‍न था, कि जिस युद्ध में भीष्म, 
द्रोए आदि का वध करना पड़ेगा, उसमें शामिल होना उचित है या नहीं (गी: 
२. ७) । यदि इसी प्रश्न के उत्तर देने का मौका किसी ग्राधिभौतिक पंडित पर 
आता, तो वह पहले इस बात का विचार करता, कि भारतीय युद्ध से स्वयं अर्जुन 
को दृश्य हानि-लाभ कितना होगा; और कुल समाज पर उसका क्या परिणाम 
होगा । यह विचार करके तब उसने निश्‍चय. किया होता, कि युद्ध करना “न्याय्य” 
है या “ भ्रन्याय्य „ । इसका कारणा यह है, कि किसी कमं के अ्रच्छेपन या बुरेपन 
का निएांय करते समय ये ग्ाधिभोतिक .पएडत यही सोचा करते हे, कि इस संसार 
सें उस कर्म का ग्राधिभौतिक . परिणाम. अर्थात्‌ प्रत्यक्ष बाह्य परिणाम क्या हुआ 
या होगा--ये लोग इस आधिभौतिक . कसौटी के सिवा और किसी साधन यां 
कसौटी को नहीं मानते । परन्तु.एसे उत्तर से अर्जुन का समाधान होना संभव 
नहीं था । उसकी दृष्टि उससे भी अधिकः व्यापक थी । उसे केवल अपने सांसारिक 
हित का विचार नहीं करना था; किन्तु उसे पारलौकिक दृष्टिसे यह भी विचरा कर 
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लेना था; कि इस युद्ध का परिएाम मेरे आत्मा पर श्रेयस्कर होगा या नहीं । उसेः 
ऐसी बातों पर कुछ भो शंका नहीं थी, कि युद्ध में भीष्स-द्रोए आदिको का वध होने: 
प्र तथा राज्य मिलने पर मुझे ऐहिक सुख मिलेगा या नहीं; और: मेरा अधिकार: 
लोगों को डुर्योधन से भ्रधिक सुखदायक होगा या नहीं । उसे यही देखना था, कि 
में जो कर रहा हें वह“ धमं ' है या अधर्म; अथवा “ पुएय ” है या “ पाप”; 


और गीता का विवेचन भी इसी दृष्टि से किया गया हूँ । केवल गीता में ही नहीं; किन्तु 
कई स्थानों पर महाभारत में भी कसे-ग्रकम का जो विवेचन है,वह पारलौकिक भ्र्थात्‌ 
अध्यात्म दृष्टि से ही किया गया है और वहाँ किसी भी कमं का अच्छापन या 
बुरापन दिखलाने के लिये प्रायः सर्वत्र ' घमं ' और  ग्रधम ' दो ही शब्दों का उपयोग 
किया गया हँ । परन्तु “ धर्म ' और उसका प्रतियोग ' अधर्म ' यें दोनों शब्द भ्रपने 
व्यापक अर्थ के कारण कभी कभी भ्रम उत्पन्न कर दिया करते हँ। इसलिये यहाँ 
पर इस बात को कुछ अधिक मीमांसा करना शावश्यक है, कि कर्मयोगशास्त्र में इन 
शब्दों का उपयोग मुख्यतः किस अर्थ में किया जाता है । 

नित्य व्यवहार में “ धर्म ' शब्द का उपयोग केवल “ पारलौकिक सुख का 


सागं ” इसी अर्थं में किया जाता है । जब हम किसी से प्रश्न करते हैं, कि तेरा: 


कौन-सा घम है? ” तब उससे हमारे पूछने का यहा हेतु होता है, कि तू अपने 
पारलौकिक कल्याए के लिये किस मागे--वेदिक, बौद्ध, जेन, ईसाई, मुहम्मदी, या 
पारसी--से चलता हूँ; और वह हमारे प्रश्न के अनुसार ही उत्तर देता है । इसी 
तरह स्वर्ग-प्राप्ति के लिये साधनभूत यज्ञ-याग आदि वैदिक विषयों को मीमांसा 
करते समय “ थातो धर्मजिज्ञासा ” श्रादि घमंसूतरों में भी धर्म शब्द का यही 
अथं लिया गया है; परन्तु “घर्मं ” शब्द काः इतना ही संकुचित अर्थ नहीं हे:। 


इसके सिवा राजधमं , प्रजाधमं, देशधमं, जातिधमं, कुलधर्मं, मित्रधम इत्यादि ` 


सांसारिक नीति-बंधनों को भी “धमं ' कहते हैं । धं शब्द के इन दो अर्थो को यदि 
पृथक्‌ करके दिखलाना हो, तो पारलौकिक ध्म को ' मोक्षधर्म ' अथवा सिर्फ़ ' मोक्ष ': 
और व्यावहारिक घमं अथवा केवल नीति को केवल ' धर्म ' कहा करते हैं । उदाहरणार्थ, 
चतुविध पुरुषों को गएाना करते. समय हम लोग “ धर्म, अर्थ, काम, मोक्ष” 
कहा करते हूँ । इसके पहले शब्द धमं में 'ही यदि मोक्ष का समावेश हो जाता, तो 
अन्त में मोक्ष को पृथक्‌, पुरुषार्थ बतलाने की . आवश्यकता न रहती। अर्थात्‌ यह 
कहना पड़ता है, कि“ घमं ” पद से इस स्थान पर संसार के सैकड़ों नीतिधमं ही शास्त्र 
कारों को अभिप्रेत हें॥ उन्हीं को हम लोग आजकल कतंव्यकर्म, नीति, नीतिधमं 
अथवा सदाचरएा कहते हें; परन्तु प्राचीन, संस्कृत ग्रंथों सें ' नीति ` भ्रथवाः 
| नीतिशास्त्र "शब्दों का उपयोग ब्रिशेष करके राजनीति ही के लिये किया जाता हे ।: 
इसलिये पुराने जमाने में कतेभ्यकमं अथवा सदाचार के सामान्य विवेचन को 
नीतिप्रदचन Ei कह करः ' धसंप्रवचन.' कहा करते थे। परन्तु “ नीति ' और 
° धर्म “दो शब्दों का यह पारिभाषिक भेद सभी संस्कृत-प्न्थों में नहीं माना गया है। 
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इसलिये हमने भी इस ग्रन्थ में ' नीति ', ' कर्तव्य ” और ' धर्म ' शब्दों का 
उपयोग एक ही भ्र्थ में किया हे; और मोक्षका विचार जिन स्थानों पर करना हैं, 
उन प्रकरणों के ' अध्यात्म ' और “ भक्तिमार्ग ' ये स्वतंत्र नाम रखे हें । महाभारत 
में घ शब्द अनेक स्थानों पर ग्राया हूँ; और जिस स्थान सें कहा गया है, कि 
“ किसी को कोई काम करना घमं-संगत हँ,” उस स्थान में धम शब्द से कतेव्यशास्त्र 
अथवा तत्कालीन समाज-व्यवस्थाशास्त्र ही का अर्थ पाया जाता है; तथा जिस स्थान 
मे पारलौकिक कल्याएा के मार्ग बतलाने का प्रसंग आया है, उस स्थान पर 
अर्थात्‌ ान्तिपर्वं के उत्तरां में ' सोक्षधर्म ? इस विशिष्ट शब्द की योजना 
की गई हुँ । इसी तरह मन्वादि स्मृति-ग्रन्थों में ब्राह्माणा, क्षत्रिय, वैश्य 
और शूद्र के विशिष्ट कर्मों अर्थात्‌ चारों वर्णों के कर्मों का वर्णन करते समय 
केवल धर्म शब्द का हो अनेक स्थानों पर कई बार उपयोग किया गया है । और 
भगवद्गीता में भी जब भगवान्‌ अर्जुन से यह कह कर लड़ने के लिये कहते हैं, कि 
“स्वघसेसपि चाऽवेक्ष्य ” (गी. २. ३१) तब--ओऔर इसके बाद “ स्वधमे निधनं 
श्रेयः परधमो भयावहः ” (गी. ३. ३५ ) इस स्थान पर भी-- घमं ' झाब्द 
“इस लोक के चातुवंएर्य के धमं ” अर्थ सें ही प्रयुक्त हुआ है । पुराने जमाने 
के ऋषियों ने श्रम-विभागरूप चातुर्वे्य संस्था इसलिये चलाई थी, कि समाज के 
सब व्यवहार सरलता से होते जावें, किसी एक विशिष्ट व्यक्ति या वर्ग पर ही सारा 
बोझ न पड़ने पावे, ्रौर समाज का सभी दिशाओं से संरक्षण और पोषए भली 
/ भाँति होता रहे । यह बात भिन्न है, कि कुछ समय के बाद चारों वणो के लोग 
केवल जातिमात्रोपजीवी हो गये; भ्रर्थात्‌ सच्चे स्वकमं को भूलकर वे केवल नामधारी 
ब्राह्मण, क्षत्रिय, वैश्य अथवा शूद्र हो गये । इसमें संदेह नहीं, कि आरम्भ में यह 
व्यवस्था समाज-धारणार्थ ही की गई थी । और यदि चारों वणो में से कोई भी एकः 
व अपना धर्म श्र्थात्‌ कतंव्य छोड़ दें, यदि कोई वएौं समूल नष्ट हो जाय; 
श्रोर उसको स्थानपू्ति दुसरे लोगों से न की जाय, तो कुल समाज उतना ही पंगु 
हो कर धीरे धीरे नष्ट भी होने लग जाता हं; श्रथवा वह निङृष्ट भ्रथस्था में तो श्रचइयः 
ही पहुँच जाता हुँ । यद्यपि यह बात सच हुँ, कि यूरोप में ऐसे अनेक समाज हे, 
जिनका अभ्युदय चातु्ंएयं व्यवस्था के बिना हो हुआ हुँ; तथापि स्मरणा रहे; कि 
उन देशों में चातु वंएयं-व्यवस्था चाहे न हो; परन्तु चारों वर्णो के सब धर्म जाति- 
रूप से नहीं तो गुएा-विभागरूप ही से जागृत अवश्य रहते हें । सारांश, जक 
हस धर्म शब्द का उपयोग व्यावहारिक दृष्टि से करते हे, तब हम यही देखा करते 
हं, कि सब समाज का धारएा और पोषए कंसे होता हं । मनु ने कहा है-- असु- 
खोदक ' अर्थात्‌ जिसका परिणाम डुःखकारक होता है, उस धमं को छोड़ देना चाहिये 
(मनु. ४. १७६) और शान्तिपवं के सत्यानृताध्याय (जां. १०६. १ २) में धर्म-अधरम 
का विवेचन करते हुए भीष्म और उनके पुवं कएंपव में श्रीकृष्ण कहते  हं--- 
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` ३६ . गीतारहस्य श्रथवा कर्मयोगशास्त्र । 


घारणाद्वमेमित्याहुः धमो धारयते प्रजाः | 

यत्स्याद्धारणसंयुक्तं स धमे इति निञ्चयः || 
“घमं शब्द धू ( = धारएा करना) धातु से बना हूँ। धर्म से ही सब प्रजा 
बंधी हुई है । यह निश्‍चय किया गया है, कि जिससे (सब प्रजा का) धारण 
होता हँ, बही धर्म है” (मःभा. कए. ६६. ५६ ) । यदि यह धमं छट जाय, तो 
समझ लेना चाहिये, कि समाज के सारे बंधन भी टूंट गये; और यदि समाज के 
बंधन टूटे, तो आकर्षएशक्ति के बिना श्राकाश में सूर्यादि ग्रहमालाझओं की जो दशा 
हो जाती है, ्रथवा समुद्र में सल्लाह के बिना नाव की जो दशा होती है, ठोक 
वही दशा समाजकी भी हो जाती है । इसलिये उक्त शोचनीय अवस्था में पड़कर 
समाज को नाश से बचाने के लिये. व्यासजी ने कई स्थानों पर कहा है, कि यदि 
अर्थ या द्रव्य पाने की इच्छा हो, तो “ धमं के हारा ” अर्थात्‌ समाज की रचना को 
न बिगाइ़ते हुए प्राप्त करो; और यदि काम आदि वासनाओं को तृप्त करना हो, तो 

वह भी “ धम से हो ” करो । महाभारत के अरन्त में यही कहा है कि :-- 

` ऊवा हुर्विरोम्येषः न च कश्चिछगोति माम्‌ | 

धप्रीदर्थश्च कामश्च स धर्मः [किं न सेव्यते | 
“अरे! भुजा उठा कर मै चिल्ला रहा हुँ; (परन्तु) कोई भी नहीं सुनता ! 
घम से ही श्र्थ रौर काम की प्राप्ति होती है (इसलिये) इस प्रकार के धर्म का 
चरणा तुम क्यों नहीं करते हो? ” श्रब इससे पाठकों के ध्यान में यह बात 
अच्छी तरह जम जायगी, कि महाभारत को जिस धमं-दृष्टि से पाँचवाँ वेद अथवा 
“ घर्मेसंहिता ” मानते हैं, उस “ धर्मसंहिता ” शब्द के ' धर्म ? शब्द का सुख्य अर्थ 
क्या है । यही कारए हुँ, कि पूर्वमीमांसा और उत्तरमीमांसा दोनों पारलोकिक ग्रथ 
के प्रतिपादक ग्रन्थों के साथ ही--धमंग्रन्य के नाते से--“ चारायएां नमस्कृत्य ” इन 
प्रतीक शब्दों के द्वारा--महाभारत का भी समावेश ब्रह्मयज्ञ के नित्यपाठ में कर दिया है । 
घर्म-भ्रमं के उपर्युक्त निरूपणा को सुन कर कोई यह प्रश्‍न करे, कि यदि 
तुम्हें समाज-धारए ' और दूसरे प्रकरणा के सत्यानृतविवेक में कथित ' सर्वभूतहित 
ये दोनों तत्त्व मान्य हूँ, तो तुम्हारी दृष्टि में और आधिभौतिक दृष्टि में भेद ही क्या है ? 
. क्योंकि ये दोनों तत्त्व बाह्यतः प्रत्यक्ष दिखनेवाले और ग्राधिभोतिक ही हें। इस 
प्रशन का विस्तृत विचार श्रगले प्रकरणों में किया गया है । यहाँ इतना ही 
कहना बस हूँ, कि यद्यपि, हमको यह तत्त्व मान्य हैं, कि समाज-धारणा . ही 
धर्म का मुख्य बाहृय उपयोग है; तथापि हमारे मत की विशेषता यह है, 
कि वेदिक अथवा भ्रन्य सब धर्मों का जो परम उददेश आत्म-कल्याए या मोक्ष हे, 
उस प्र भी हमारी दृष्टि बनी है। समाज-घारए को लीजिये, चाहे सर्वभूतहित 
“हौ को यदि ये बाहयोपयोगी तत्त्व हमारे. आत्म-कल्याए के मागं स्‌ बाधा डालें, तो 


हमें इनकी जुरूरत नहीं। हमारे आयुर्वेद-ग्रन्थ यदि यह प्रतिपादन करते हें, 
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“कि वैद्यकशास्त्र, भी शरीररक्षा के द्वारा मोक्षप्राप्ति का साधन होने के कारणा संग्र- 
हएपीय है; तो यह कदापि संभव नहीं, कि जिस शास्त्र में इस महत्त्व के विषय 
का विचार किया गया है, कि सांसारिक व्यवहार किस प्रकार करना चाहिये.। उस 

-कर्मयोगशास्त्र को हमारे शास्त्रकार आध्यात्मिक मोक्षज्ञान से अलग बतलावें। 
इसलिये हम समभते हैं, कि जो कर्म हमारे मोक्ष अथवा हमारी आध्यात्मिक 
उन्नति के अनुकूल हो, बही पुएय है । वही .धर्मो और वही शुभकर्म है; और जो 

. कर्म उसके प्रतिकूल वही पाप, अधर्म अथवा अशुभ है । यही कारण है, कि हम 

. कर्तेव्य-अकतंव्य ',  कार्य-श्रकार्य ' शब्दों के बदले ' घ्म? और ' अंधर्म! 
शब्दों का ही (यद्यपि वे दो अर्थ के, अतएव कुछ संदिग्ध हों, तो भी) अधिक 
उपयोग करते हैं । यद्यपि बाहच-सृष्टि के व्यावहारिक कर्मों अथवा व्यापारों का 
विचार करना ही प्रधान विषय हो, तो भी उक्त कर्मों के वाह परिणाम के विचार 
के साथ ही साथ यह विचार भी हम लोग हमेशा किया. करते हँ, कि ये व्यापार 
हमारे झात्मा के कल्याए के अनुकूल है या प्रतिकूल। यदि आधिभौतिकवादी से 
कोई यह्‌ प्रइन करे, कि “ सै अपना हित छोड़ कर लोगों का हित क्‍यों करूँ?” तो 
वह इसके सिवा और क्या समाधानकारक उत्तर दे सकता हँ, कि “यह तो सामान्यतः 
सतु ष्य-स्वभाव ही है । ” हमारे शास्त्रकारो की दृष्टि इससे परे पहुँची हुई है; और 
उस व्यापक आध्यात्मिक दृष्टि ही से महाभारत में कर्मयोगज्ञास्त्र का विचार किया 
गया ह ; एवं श्रीमद्भगवद्गीता में वेदान्त का निरूपएा भी इतने ही के लिये किया 
गया है । प्राचीन यूनानी पंडितों की भी यही राय है, कि अत्यन्त हित ' अथवा 
' सद्शुएा की पराकाष्ठा ' के समान मनुष्य का कुछ-न-कुछ परम उद्देश कल्पित करके 
फिर उसी दृष्टि से कर्म-श्रकर्म का विवेचन करना चाहिये । और अरिस्टाटलचे अपने : 
नीतिशास्त्र के ग्रन्थ (१.७. ८) में कहा है, कि आत्मा के हित में ही इन सब 
बातों का समावेश हो जाता है तथापि इस विषय में आत्मा के हित के लिये 
जितनी प्रधानता देनी चाहिये थी, उतनी श्ररिस्टाटल ने दी: नहीं है । हमारे शास्त्र- 
कारों में यह बात नहीं है । उन्होंने निश्चित किया है, कि आत्मा का कल्याणा 
अथवा आध्यात्मिक पूर्णावस्था हो प्रत्येक मनुष्य का पहला और परम उद्देश हैँ । 
अन्य.प्रकार के हितों की अपेक्षा उसी को प्रधान जानना चाहिये; आर. उसी के झन्‌- 

सार कमं-अकर्म का विचार करना चाहिये। अ्रध्यात्सविद्या को छोड कर कर्म-पअकर्म 

. का विचार करना ठीक नहीं है । जान पड़ता है, कि वर्तमान समय में पड्चिमी देशों 
; के कुछ पंडितों ने भी कमं-अकमं के विवेचन की इसी पद्धति को स्वीकार किया हैं । 
. उदाहरणार्थं, जर्मन तत्वज्ञानी कान्ट ने पहले “ जुद्ध (व्यवसायात्मक) बुद्धि को 
» मीमांसा ” नामक आध्यात्मिक ग्रन्थ को लिख; कर फिर उसकी पूति के लिये 

“व्यावहारिक (वासनात्मक) बुद्धि की मीमांसा”. नाम. का 'नीतिशास्त्रविषयक 

ग्रन्थ लिखा है; * और इंग्लेंड मे भी ग्रीन ने ्रपन्ते “नीतिश्ञास्त्र के उपोद्धात ? का 


` 
*कान्ट एके जर्मत तत्त्वज्ञाना था। इस अर्वाचीन तत्वज्ञानशास् का जनक सम- 
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सृष्टि के मूलभूत आत्मतत्व से ही झारम्भ किया है । परन्तु इन ग्रन्थों के 
बदले केवल आधिभौतिक पंडितों के ही नीतिग्रन्थ आजकल हमारे यहाँ अंग्रेजी 
दालाओं में पढ़ाये जाते हे; जिसका परिणाम यह दीख पड़ता है, कि गीता में 
बतलाये गये कर्मयोग शास्त्र के मूलतत्तवों का--हम लोगों में श्रंग्रेज़्ी सीखे हुभ्रे बहुतेरे 
विद्वानों को भी--स्पष्ट बोध नहीं होता । 
उक्त विवेचन से ज्ञात हो जायगा, कि व्यावहारिक नीतिबंधनों के लिये अथवा 
` समाज-धारणा को व्यवस्था के लिये हम “धर्म ' शब्द का उपयोग क्यों करते 
हें । महाभारत, भगवद्गीता आदि संस्कृत-ग्रन्यों में, तथा भाषा-ग्रन्थों में भी, 
व्यावहारिक कतेव्य अथवा नियम के श्रथ॑ में घर्म शब्द का हमेशा उपयोग किया 
जाता हं । कुलघमं और कुलाचार, दोनों शब्द समानार्थक समझे जाते हैं। भार- 
` तीय युद्ध में एक समय कणां के रथ का पहिया पृथ्वी ने निगल लिया था; उसको 
उठा कर ऊपर लाने के लिये जब कए अपने रथ से नीचे उतरा, तब अर्जुन उसका 
बघ करने केलिये उद्यत हुश्रा । यह देख कर कएं ने कहा “ निःशस्त्र शत्रु को मारना 
घमं यु़ नहीं हे। ” इसे सुन कर श्रोकृष्णा ने कएं को कई पिछली बातों का स्मरणा 
दिलाया; ज॑से कि द्रौपदी का वस्त्रहरण कर लिया गया था, सब लोगों ने सिल कर 
अकेले भ्रभिमन्यु का वध कर डाला था इत्यादि । और प्रत्येक प्रसंग में यह प्रश्‍न 
किया हें, कि “ हे कएां ! उस समय तेरा धमं कहाँ गया था ? ' इन सब बातों का 
वर्णन महाराष्ट्र कवि मोरोपंत ने किया है । रौर महाभारत में भी इस प्रसंग पर “ क्ब 
ते घमंस्तदा गतः ” प्रश्न में “ धर्म ” शब्दका ही प्रयोग किया गया है । तथा ग्रंत सें 


कहा गया हे, कि जो इस प्रकार अधर्म करे उसके साथ उसी तरह का बर्ताव करना: 


' ही उसको उचित दएड देना है । सारांश, क्या संस्कृत ग्रौर क्या भाषा, सभी 
ग्रन्थों सें धर्म ' शब्द का प्रयोग उन सब नीति-नियमों के बारे में किया 
गया है, जो समाज-धारएा के लिये शिष्टजनों के द्वारा ्रध्यात्म-दृष्टि से बनाये 
गये हे। इसलिये उसी शब्द का उपयोग हमने भी इस ग्रंथ में किया है । इस 
दृष्टि से विचार करने पर नीति के उन नियमों अथवा ' शिष्टाचार ' को धर्म की 
बुनियाद कह सकते है, जो समाज-धारएा के लिये शिष्टजनों के द्वारा प्रचलित किये 
गये हों; आर जो समान्य हो चुके हों। शरोर, इसलिये महाभारत (अन, १०४ 
१५७) में एवं स्मृति ग्रंथों में “ आचार प्रभवो धर्म: ” अथवा “ आचार: परमो घर्मः” 

` (मनु १- १०८), श्रथवा घर्म का मूल बतलाते समय “ वेद: स्मतिः सदाचारः स्वस्य 

` च प्रियमात्मनः ” (मनु. २.१२) इत्यादि वचन कहे हैं। परन्तु कर्मयोगशास्त्र में इतनेही 

. से काम नहीं चल सकता; इस बात का भो पुरा श्रौर मासिक विचार करना पडता है, कि 
उक्त आचार को प्रवृत्ति ही क्यों हुई--इस आचार की प्रवृत्ति ही का कारणा क्या है। 
भते हैं ॥ इसके . 7/20५९ ० ०८६ Rea शद्ध जल े 
आर हे of i Reason a ता बट मात 


. ये दो अन्य प्रसिद्ध हैं। ग्रीन के अन्य का नाम Prolegomene 70 7४७६ है॥ 


बा 


. कर्मयोगशास्त्र । ६६ 


“ घमं ' शब्द की दूसरी एक और व्याख्या प्राचीन ग्रन्थों में दी गई है। उसका भो 
यहाँ थोड़ा विचार करना चाहिये । यह व्याख्या मीमांसकों की हुँ. “ चोदनालक्ष- 
एोऽर्यो धर्म: ' (जे. सू. १. १. २) । किसी अधिकारी पुरुष का यह कहना अयवा 
आज्ञा करना कि “ तू अमुक कर ” श्रथवा “ सत कर ” “ चोदना ' यानी प्रेरणा 
है । जब तक इस प्रकार कोई प्रबंध नहीं कर दिया जाता, तब तक कोई भी 
काम किसी को भी करने की स्वतंत्रता होती है । इसका आशय यही है, कि पहले 
पहल निर्बध या प्रबंध के कारएा घर्स निर्माएा हुआ । धर्म की यह व्याख्या कुछ 
शरश में, प्रसिद्ध अंग्रेज ग्रन्थकार हॉब्स के मत से सिलती है । सभ्य तथा जंगली 
अवस्था भें प्रत्येक मनुष्य का आचरण, समय ससय पर उत्पन्न होतेवाली सनोवृत्तियों. 
की प्रवलता के अनुसार हुआ करता है। परन्तु धीरे धीरे कुछ समय के बाद यह 
सालूस होने लगता है, कि इस प्रकार का मनमाना बर्ताव श्रेयस्कर नहीं हैं; और यह 
विश्वास होने लगता है, कि इंद्रियों के स्वाभाविक व्यापारों की कुछ मर्यादा निश्चित 
करके उसके अनुसार बर्ताव करने ही सें सब लोगों का कल्याए। है । तब प्रत्येक 
मनुष्य ऐसी मर्यादां का पालन कायदे के तौर पर करने लगताहे; जो शिष्टाचार 

? श्रत्य रीति से, सुदृढ हो जाया करती हैं । जब इस प्रकार की सर्यादाओ की संख्या 
बहुत बढ़ जाती है तब उन्हीं का एक शास्त्र बन जाता है । पुवं समय सें विवाह- 
व्यवस्था का अचार नहीं था । पहले पहल उसे श्वेतकेतु ने चलाया; और पिछले 
प्रकरणा सें बतलाया गया है, कि शुक्राचार्य ने मदिरापान को निषिद्ध ठहराया । यह 
न देख कर, कि इन मर्यादाओं को नियुक्त करने सें ३वेतकेतु अथवा शुक्राचार्य का क्या 
हेतु था; केवल किसी एक बात पर ध्यान दे कर, कि इन मर्यादां के निश्चित करने 
का काम या कतंव्य इन लोगों को करना पड़ा; धमं शब्द की “ चोदनालक्षणोऽ्यो 
घमं: ” व्याख्या बनाई गई है । धमं भी हुआ तो पहले उसका महत्त्व किसी 
व्यक्ति के ध्यान में आता हैँ; और तभी उसकी प्रवृत्ति होती हूँ । ' खाओ-पीझओ; 
चैन करो ' ये बातें किसी को सिखलानी नहीं पड़तीं;. क्योंकि ये इन्द्रियों के स्वाभा- 
विक धर्म ही हें । मनुजो ने जो कहा है, कि “ न मांसभक्षणे दोषो न मद्ये नच 
सैयुने ” (मनु. ५. ५६) अर्थात्‌ मांस भक्षण करना अथवा मद्यपान और मेथुन 
करना कोई सृष्टिकमं-विरुद्ध दोष नहीं है--उसका तात्पर्य भी यही है । ये सब बातें 
सनुष्य ही के लिये नहीं, किन्तु प्राएामात्र के लिये. स्वाभाविक हैं---“ प्रवृत्ति- 
रेवा भूतानाम्‌ । ” समाज-धारएा के लिये अर्थात्‌ सब .लोगों के सुख के लिये इस 
स्वाभाविक आचरए का उचित प्रतिबंध करना ही घमं है। महाभारत (झा. 
२९४, २९) में भी कहा है :-- १ 

आहारानिद्रामयमैथुनं च सामान्यमतसञ्चामिर्वराणाम्‌ । 
धर्मों हि तेषामधिको विशेषो धर्मेण हीनाः पश्जामिः समानाः । 
अर्थात्‌ “ आहार, निद्रा, भय और मैथुन मनुष्यों और पशुझरोंके लिये एक ही 


७०, गीतारहस्य. भ्रथवा कर्मयोगशास्त्र । 


समान स्वाभाविक हैं। मनुष्यों और पशुओं में कुछ 'भेद है तो केवल धर्म का 


(अर्थात्‌ इन स्वाभाविक वृत्तियों को मर्यादित करने का) । जिस मनुष्य में यह्‌ धसे 


नहीं है, वह पशु के समान ही है । ” आहारादि स्वाभाविक वृत्तियों को मर्यादित 
करने के विषय सें भागवत का इलोक पिछले प्रकरएा में दिया गया है । इसी प्रकार 
भगवद्गीता में भी जब अर्जुन से-भगवान्‌ कहते है (गी. ३. ३४ )— 
इंद्रियस्यन्द्रियस्याथे रागद्वेषो व्यवस्थितौ । 
| तयोने वशमागच्छेत्‌ तौ ह्यस्व परिपंथिनौ ॥ 

“ प्रत्येक इंद्रिय में, अपने अपने उपभोग्य अथवा त्याज्य पदार्थ के विषय में, जो 
प्रीति अथवा हष होता है, वह स्वभावसिद्ध है । इनके वज्ञ में हमें नहीं होना 
चाहिये। क्योंकि राग और द्वेष दोनों हमारे शत्रु हें ” तब भगवान्‌ भी धर्म का 
वही लक्षएा स्वीकार करते हैं, जो स्वाभाविक मनोवृत्तियों को मर्यादित करने के 
विषय में ऊपर दिया गया हँ । सनुष्य की इन्द्रियां उसे पशु के समान आचरण 
करने के लिये कहा करती हैँ; और उसकी बुद्धि उसके विरुद्ध दिशा में खींचा करती 
हैं । इस कलहाग्नि में जो लोग अपने शरीर में संचार करनेवाले पशुत्व का यज्ञ करके 
कृतकृत्य (सफल) होते हैँ, उन्हें ही सच्चा याज्ञिक कहना चाहिये; और वेही धन्य भी हूँ। 

धर्म को “आचार-प्रभव ” ` कहिये, “धारणात्‌ ” धर्म॑ मानिये अथवा 
“ चोदनालक्षण ” घर्म समझिये; धर्म की यानी व्यावहारिक नीतिबंधनों की, 
कोई भी व्याख्या लोजिये; परन्तु जब धर्म-अधर्म का संशय उत्पन्न होता है, तब 
उसका निय करते केलिये. उपर्युक्त तीनों लक्षणों का कुछ उपयोग नहीं होता । 
पहली व्याख्या से सिफ़े यह मालम होता हैं, कि धर्म का मूलस्वरूप क्या हें; 
उसका बाहय उपयोग दूसरी व्याख्या से मालूम होता हूँ; और तीसरी व्याख्यासे यही 
बोध होता हे, कि पहले पहल किसी ने घर्म की मर्णादा निश्चित कर दी है; परन्तु 
अनेक आचारों में भेद पाया जाता है। एक ही कर्म के ग्रनेक परिणाम होते हैं; 
और अनेक ऋषियों की आज्ञा अर्थात्‌ “ चोदना ” भी भिन्न भिन्न हूँ । इन कारणों 
से संशय के समय धर्म-निर्णाय के लिये किसी दुसरे मार्ग को ढेँढने की आवश्यकता 
होती है । यह मार्ग कौन-सा हे ? यही प्रइन यक्ष ने युधिष्ठिर से किया था । उस पर 
यूद्विष्ठिर ने उत्तर दिया हैं कि-- 

तकों5प्रातिष्ठ: श्रुतयों विभिन्ना: नैको ऋषिस्य वचः प्रमाणम्‌ । 

धर्मस्य तत्वे निहित गुहायां महाजनो येन गतः स पंथाः || 

“ यदि तकं को देखें तो वह चंचल हे, अर्थात्‌ जिसको बुद्धि जैसी तीब्र होती 
है, बसे ही ग्रनेक प्रकार के अनेक अनुमान तकं से निष्पन्न हो जाते हैं । श्रुति अर्थात्‌ 
वेदाज्ञा देखी जाय, तो वह भी भिन्न भिन्न हैँ; और यदि स्मृतिशास्त्र को देखें तो 
ऐसा एक भी ऋषि नहीं है, जिसका वचन ग्रन्य ऋषियों की अपेक्षा अधिक प्रमाण- 
भूत समभा जाय । अच्छा; (इस व्यावहारिक) धर्म का मूलतत्त्व देखा जाय, 


कर्मेयोगशास्त्र। : ७१ 


तो वह भी अंधकार में छिपा गया हुँ अर्थात्‌ वह साधारण मनुष्यों की समझ में 
नहीं झा सकता । इसलिये महाजन जिस मार्ग से गये हों, वही (घमं का) मागं 
है” (स. भा. बन. ३१२. ११५ ) । ठीक है ! परन्तु महा-जन किस को कहना 
चाहिये ? उसका अर्थ “ बड़ा श्रथवा बहुतसा जनसमूह” नहीं हो सकता। 
क्योंकि जिन साधारणा लोगों के मन में धर्स-श्रधमं की शंका भी उत्पन्न 
नहीं होती, उनके बतलाये मागं से जाना मानों कठोपनिषद में बात “ गन्धेनैव 
नीयमाना यथान्धाः ”-वाली नीति ही को चरितार्थ करना है। अरब यदि महा-जन 
का अर्थ ` बड़े बड़े सदाचारी पुरुष ' लिया जाय--ग्रौर यही. अर्थ उक्त श्लोक से 
श्रभिप्रेत है--तो उन महा-जनों के आचरए में भी एकता कहाँ है ? निष्पाप श्रीराम- 
चन्द्र ने अग्निद्वारा शुद्ध हो जाने पर भी अपनी पत्नी का त्याग केवल लोकापवादके 
ही लिये किया; और सुग्रीव को अपने पक्ष में मिलाने के लिये उससे “ तुल्यारि- 
मित्र ”-. अर्थात्‌ जो तेरा शत्रु वही मेरा शत्रु; और जो तेरा मित्र वही मेरा मित्र; 

इस प्रकार संधि करके बेचारे वाली का वध किया; यद्यपि उसने श्रीरामचन्ध का कुछ 
अपराध नहीं किया था। परशुराम ने तो पिता की आज्ञा से प्रत्यक्ष अपनी माता 
का शिरच्छेद कर डाला। यदि पाएडवों का आचरए देखा जाय तो पाचों की एक ही 
स्त्री थी । स्वर्ग के देवताओं को देखें तो कोई ्रहल्या का सतीत्व भ्रष्ट करनेवाला 
है, और कोई (ब्रह्मा) मृगरूप से अपनी ही कन्या का अभिलाष करने के कारणा 
रद्र के जाए से विद्ध हो कर आकाश सें पड़ा हुआ हें (ऐ. ब्रा. ३. ३३) । इन्हीं 
बातों को सन में ला कर उत्तररामचरित्र नाटक में भवभूतिने लव के मुख से कह- 
लाया है, कि “वृद्धास्ते न विचारणीयचरिताः” इन वृड़ों के कृत्यों का बहुत 
बिचार नहीं करना चाहिये। अंग्रेज़ी में शैतान का इतिहास लिखनेवाले एक 
ग्रन्थकार ने लिखा है, कि शैतान के साथियों और देवदूतों के ऋगड़ों का हाल 
देखने से मालूम होता है, कि कई बार देवताओं ने ही देत्यों को कपटजाल 
में फंसा लिया है । इसी प्रकार कोषीतकी ब्राह्मणोपनिषद्‌ (कौषी. ३. १ और ए: 
जा. ७. २८ देखो) में इन्द्र प्रतदेन से कहता है, कि“ मैंने वृत्र को (यद्यपि वह 
ब्राह्मण था ) मार डाला; श्ररुन्मुख़ संन्यासियों के टुकड़े टुकड़े करके भेडियो को 
(खाने के लिये) दिये; और अपनी कई प्रतिज्ञाओं का भंग करके प्रल्हाद के नाते- 
दारों और गोत्रजों का तथा पौलोम और कालखंज नासक दैत्यों का वध किया । 
(इससे) मेरा एक बाल भी बाका नहीं हुआ-““तस्य मे तत्र न लोम च सा 
मीयते ! ” यदि कोई कहे, कि तुम्हें इन महात्माओं के बुरे कर्मों की ओर ध्यान देने 
का कुछ भी कारण नहीं हे; जेसा कि तैत्तिरीयोपनिषद्‌ (१. ११. २) सें बतलाया 
है; उनके जो कमं अच्छे हों, उन्हीं का अनुकरण करो; और सब छोड़ दो ।उदाहर- 
एार्थं , परशुराम के समान पिता की ग्राज्ञा का पालन करो; परन्तु माता की हत्या सत 
करो ”; तो बही पहला प्ररन फिर भी उठता है, कि बुरा कर्म और भला कं सम- 
झने के लिये साधन हैँ क्या? इसलिये अपनी करनी का उक्त प्रकार से वर्णन कर 


७२ गीतारहस्य थवा कर्मयोगशास्त्र 


इन्र प्रतर्दन से फिर कहता है, कि “ जो पूर्ण श्रात्मज्ञानी है, उसे मातृवध, पितृवध, 
भ्रूएाहत्या ग्रथवा स्तेय (चोरी) इत्यादि किसी भी कर्म का दोष नहीं लगता । इस 
बात को तू भली भोति समझ ले; और फिर यह भी समझ ले, कि भ्रात्मा किसे कहते 
हं--ऐसा करने से तेरे सारे संशयों की निवृत्ति हो जायगी ! ” इसके बाद इन्द्र ने 
प्रत्न को आत्मविद्या का उपदेश दिया । सारांश यह है, कि “महाजनो येन द 
स पन्थाः” यह युक्ति यद्यपि सामान्य लोगों के लिये सरल है, तो भी सब बातों में 
इससे निर्वाह नहीं हो सकता; और अन्त में महाजनों के ग्राचरए का सच्चा तत्तव 
कितना भी गूढ हो, तो भी आत्मज्ञान में घुस कर विचारवान्‌ पुरुषों को उसे ढेंढ 
निकालना ही पड़ता है । “ न देवचरितं चरेत्‌ ” --देवताश्रों के केवल बाहरी 
चरित्र के भ्रनुसार ्ाचरएा नहीं करना चाहिये--इस उपदेशका रहस्य भी यही 
हैं । इसके सिवा कमं-श्रकर्म का निएंय करने के लिये कुछ लोगों ने एक और 
सरल युक्ति बतलाई है । उनका कहना है, कि कोई भी 'सद्गुएा हो, उसकी अधि- 
कता न होने देने के लिये हमें हमेशा यत्न करते रहना चाहिये; क्योंकि इस 
ढुगुंछ बन बंठता हुँ । जैसे, देना सचमुच 
सद्गुए हे; परन्तु “ ग्रतिदानाद्वलिबंद्धः ” दान- की श्रधिकता होने से ही 
राजा बलि फंस गया। प्रसिद्ध यूनानी पणिडत श्ररिस्टाउल ने श्रपने नीतिशास्त्र के 
ग्रन्थ में कमं-अकर्म के निर्णय की यही युक्ति बतलाइ हे; और स्पष्टतया दिख- 
लाया है, कि प्रत्येक सद्गुए की अधिकता होने पर दुर्दशा कंसे हो जाती है। 
कालिदास ने भी रघुवंश में वन किया है, कि केवल शूरता व्याधय सरीखे श्वापद्‌ का 
कूर काम है, और केवल नीति भी डरपोकपन हँ; सलिये अतिथि राजा तलवार 
और राजनीति के योग्य मिश्रण से अपने राज्य का प्रबन्ध करता था ( रघु. 
१७. ४७) ।भ्ुंह्रि ने भी कुछ गुए-दोषों का वर्णन कर कहा हैं; कि यदि 
जादा बोलना वाचालता का लक्षएा है, और कम बोलना घृम्मापन है, जादा खर्च 
करें तो उडाऊ और कम करें तो कंजूस, आगे बढ़ें तो दुःसाहसी और पीछे ह्टें 
तो ढीला, अ्रतिशय आग्रह करें तो जिद्दी और न करें तो चंचल, जादा खुज्ञामद 
करें तो नीच और एंठ दिखलावे तो घमंडी है; परन्तु इस प्रकार की स्थूल कसोटीसे 


किसे कहते है--इसका भी तो कुछ निएंय होना चाहिये न; तथा, यह्‌ निर्णय 
कोन किस प्रकार करे ? किसी एक को थवा किसी एक सोके पर जो बात ' ग्रति, 
होगी बही दुसरे को, अथवा दूसरे मोक़़े पर कम हो जायगी । हनुमानजी को 
पदा होते ही सूर्य को पकड़ने के लिये उड्डान मारना कोई कठिन काम नहीं सालूम 


~ 


विषप्रवेश ७३ 


अविरोधात्तु यो घर्मः स धर्मः सत्यावैक्रम | 

विरोधिषु महीपाल निश्चित्य गुरुलाघवम्‌ । 

न बाधा विद्यते यत्र तं धर्मं समुपाचरेत्‌ ॥ ; 
अर्थात्‌ परस्पर-विरुद्ध-घमों का तारतम्य अथवा लघुता और गुरुता देख कर हो, प्रत्येक 
सौक्रे पर, अपनी बृद्धि के द्वारा सच्चे घमं अथवा कर्म का निय करना चाहिये 
(म.भा. बन. १३१. ११, १२ और मनु. ६. २६९ देखो) । परन्तु यह भी नहीं कहा 
जा सकता, कि इतने ही से धर्मे-प्रसें के सार-प्रसार का विचार करना ही शंका के 
समय, धर्म-निर्णाय की एक सच्ची कसोटी है । क्योंकि व्यवहार में अनेक बार देखा 
जाता है, कि अनेक पंडित लोग अपनी अपनी बुद्धि के अनुसार सार-असार का 
विचार भी भिन्न भिन्न प्रकार से किया करते हैं; और एक ही बात की नीतिमत्ता का 
निएय भी भिन्न रीति से किया करते हैं। यही अर्थ उपर्युक्त “ तर्कोऽप्रतिष्ठः fe 
वचन सें कहा गया है । इसलिये भ्रब हमें यह जानना चाहिये, कि घमं-श्रधरम-संशय 
के इन प्रश्‍नों का अचूक निएाय करने के लिये अन्य कोई साधन या उपाय हें या 
नहीं; यदि हैँ तो कौन से हैं; और यदि अनेक उपाय हों तो उनमें श्रेष्ठ कौन हूँ। 
बस, इस बात का निएाय कर देना ही शास्त्र का काम है । शास्त्र का यही लक्षण 
भी है, कि “ श्रनेकसंशयोच्छेदि परोक्षार्थस्य दशकम्‌ ” अर्थात्‌ अनेक झंकाओं 
के उत्पन्न होने पर, सब से पहले उन विषयों के मिश्रा को अलग कर दें, जो 
समझ में नहीं ग्रा सकते हैँ; फिर उसके र्थ को सुगम और स्पष्ट कर दें; और जो 
बातें खो से दीख न पड़ती हों उनका, अथवा आगे होनेवाली बातों का भी 
यथार्थे ज्ञान करा दें । जब हम इस बात को सोचते हैं, कि ज्योतिषशास्त्रके सीखने 
से आगे होनेवाले ग्रहणों का भी सब हाल मालूम हो जाता हूँ, तब उक्त लक्षण 
के “ परोक्षार्थस्य दशकम्‌ ” इस दुसरे भाग की सार्थकता अच्छी तरह दीख पड़ती 
है । परन्तु अनेक संशयों का समाधान करने के लिये पहले यह जानना चाहिये, कि 
वे कौन-सी शंकाएँ हूँ। इसीलिये प्राचीन और अर्वाचीन ग्रंथकारों की यह रीति 
हूँ, कि किसी भी शास्त्र का सिद्धान्तपक्ष बतलाने के पहले उस विषय में जितने पक्ष 
हो गये हों,उनका विचार करके उनके दोष और उनकी न्यूनताएं दिखलाई जाती 
हैं। इसी रीतिका स्वीकार गीतामें कमंश्रकमं निएय के लिये प्रतिपादन किया हुआ 
'सिद्धान्त-पक्षीय योग अर्थात्‌ युक्ति बतलाने के पहले, इसी कास के लिये जो अन्य 
'युक्तिया पंडित लोग बतलाया करते हँ, उनका भो अरब हम विचार करेंगे । यह बात 
सच हे,कि ये यु कतिया हमारे यहा पहले विशेष प्रचार में न थो; विशेष करके परिचिसी 
पंडितों ने ही वर्तमान समय में उनका प्रचार किया है; परन्तु इतने ही से यह नहीं 
कहा जा सकता, कि उनकी चर्चा इस ग्रन्थ सं न की जावे । क्योंकि न केवल तुलना 


ही के लिये, किन्तु गीता के ्राध्यात्मिक कर्मयोग का महत्त्व ध्यान में आने के लिये 
मी इन युक्तियों को--संक्षेप में भी क्यों न हो--जान लेना भ्रत्यन्त आवश्यक है। 


चौथा प्रकरण। 


आपभीतिक सुखबाद्‌ । 
नाक» - 
ढुःखादुद्विजते सर्व: सस्य सुखमीप्सितम्‌ | ४ 
महाभारत, शांतिः १३९, ६१ । 


मकु आदि शास्त्रकारों ने “ अहिसा सत्यमस्तेयं ” इत्यादि जो नियम बनाये हें 


उनका कारण क्या है,वे नित्य हें कि भ्रनित्य, उनकी व्याप्ति कितनी है, उनका 
सूलतत्त्व क्या है, यदि इनमें से कोई दो परस्परविरोधी धर्म एक ही समयमे रा वड़े 
तो किस मागं का स्वीकार करना चाहिये ? इत्यादि प्रश्यों का निय ऐसी सामान्य 
युक्तियों से नहीं हो सकता, जो “ महाजनो येन गतः स पंथाः ” या “अति सर्वत्र 
वर्जयेत्‌ ” आदि वचनो से सूचित होती है । इसलिये अब यह देखना चाहिये, कि 
इन प्रश्नो का उचित निएंय कैसे हो; और श्रेयस्कर मार्ग के निश्चित करने के स्ग्रे 
निर्भ्रन्त युक्ति क्या है; अर्थात्‌ यह जानना चाहिये, कि परस्पर-विरुद्ध धमो कः 
लभुता और गुरुता - न्यूनाधिक महत्ता-किस द्‌ ष्टि से निश्चित की जावे। श्रन्य शास्त्रीय 
अतिपादनों के अनुसार कर्म-अकर्म-विवेचनसंबंधी प्रइमों की भी चर्चा करने के तीन 
मार्ग हैं; जैसे: आधिभोतिक, आधिदैविक और आध्यात्मिक। इनके भेदों का वर्णन 
पिछले प्रकरण में कर चुके है। हमारे शास्त्रकारो के मतानुसार आध्यात्मिक मार्ग ही इन 


अकरण से कर्म-प्रकर्म-परीक्षा के आधिभोतिक  मूलतत्त्वों की चर्चा की गई है । जिन 
आधिभौतिक शास्त्रों की आजकल बहुत उन्नति हुईं है, उनमें व्यक्त पदार्थों के बाहच 
र दृश्य गुणों ही का विचार विशेषता से किया जाता है। इसलिये जिन लोगों ने 
शास्त्रों ¦ और जिनको इस 
शास्त्र को विचारपद्धति का अभिमान है, उन्हें बाहच परिणामों के ही विचार करने 
को 00.) पड़ जाती हुं । इसका परिणाम यह होता है, कि उनकी तत्त्वज्ञानद्ष्टि 
थोड़ी ओर का विचार करते समय बे 
: केक, अव्यक्त या अदृश्य कारणों को विशेष तत्व नहीं 

देते । परन्तु यद्यपि वे लोग उक्त कारए से आध्यात्मिक और पारलौकिक दृष्टि को 


छोड़ दें, तथापि उन्हें यह मानना पड़ेगा, कि सनष्य के सां व्यवहारों 
त ङ्गा, नु सारिक च्यवहा 
सरलतापुर्वंक चलाने और लिये नियमों को : तो 


लोग आध्यात्मिक 


उत कौ जी कंयोगशास्त् कमेयोगशास्त्र बहुत 
" "इ से सभी छड़कते हे ओर घुख की इच्छा सभी करते हँ। ” 
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आधिभौतिक सुखवाद । ७२ 


महत्त्व का मालूम होता हैँ,कि जो लोग पारलौकिक विषंयों पर ग्रनास्था रखते हैं; या. 
जिन लोगों का अव्यक्त ्रध्यात्मज्ञान में (अर्थात्‌ परमेश्वर में भी) विश्वास नहीं हँ ४ 
ऐसे पंडितोंने पश्चिमी देशोंमें इस बातकी बहुत चर्चा की है-- और वह 
चर्चा भ्रब तक जारी है-कि केवल आधिभौतिक शास्त्र की रीति से (अर्थात्‌ केवलः 
सांसारिक दृश्य युक्तिवाद से ही ) कमर -श्रकमं -शास्त्रको उपपत्ति दिखलाई जा सकती 
हूँ या नहीं । इस चर्चा से उन लोगोंने यह निइचय किया हूँ, कि नीतिशास्त्र का 
विवेचन करने में अध्यात्मशास्त्र को कुछ भी आवश्यकता नहीं है । किसी कमें के 
अले या बुरे होने का निएँय उस कर्म के बाह परिएगमों से-जो प्रत्यक्ष देख पड़ते है- 
किया जाना चाहिये; और ऐसा. ही किया भी जाता है । क्योंकि, मनुष्य जो जो कर्म 
करता है। वह सब सुख के लिये या दुःख-निवारणार्थ ही किया करता है । और तो 
बसा सब मनुष्यों का सुख ' ही ऐहिक परसोद्देश है; और यदि सब कों का अंतिम: 
दृश्य फलं इस प्रकार निश्चित है, तो नीति-निएंय का सच्चा मागे यही होना चाहिये, कि 
सब कर्मो की नीतिमत्ता निश्चित की जावे । जबकि व्यवहार में किसी वस्तु का 
अला-बुरापन केवल बाहरी उपयोग ही से निश्चित किया जाता हुं--जैसे, जो गाय छोटे 
सींगोंबाली और सीधी हो कर भी अधिक दूध देती हँ वही अच्छी समझी जाती है-- 
तब इसी प्रकार जिस कमे से सुख-प्राप्ति या दुःख-निवारएात्मक बाह फल अधिक 
हो, उसी को नीति की दृष्टि से भी श्रेयस्कर समझना चाहिये । जब हम लोगों को 
केवल बाह्य ग्रौर दू इय परिणामों की लघुता-गुरुता देख कर नीतिमत्ता के निएंय करने 
की यह सरल और शास्त्रीय कसौटी प्राप्त हो गई है, तब उसके लिये आत्म-अनात्म 
के गहरे बिचार-सागर में चक्कर खाते रहने की कोई आवश्यकता नहीं है ॥ “ 

चेन्सधु विन्देत किसर्थ पर्वतं ब्रजेत्‌ ” *--पास ही में मधु मिल जायं तो सधृमक्खीः 
के छे की खोज के लिये जंगल में क्यों जाना चाहिये? किसी भो कमं के केवल 
बाह्य फल को देख कर नीति और श्रनीति का निर्णय करनेवाले उक्त पक्ष को हमने 
“आधिभौतिक सुखवाद ” कहा है। क्यों कि नीतिमत्ता का निएाय करने के लिये 
इस मत के अनुसार जिन सुख-दुःखों का विचार किया जाता हुँ, वे सब प्रत्यक्ष 
दिखलानेवाले, और केवल बाह्य ग्रर्थात्‌ बाह्यपदा्थों का इंद्रियों के साथ संयोग होने 
पर उत्पन्न होनेचाले, यानी आधिभौतिक हैं; और यह पंथ भी सब संसार का 
केवल आधिभोतिक दृष्टि से विचार करनेवाले पंडितों से ही चलाया गया हूँ । 
इसका विस्तृत वंन इस ग्रन्थ में करना असंभव हे--भिन्न भिन्न ग्रन्थकारों के 


कुछ लोग इस इलोक में “ अक्क ' “ शब्दसे ' “ राक या मदार के पेड़ ' का 
भी अर्थ लेते हें। परंतु ब्रह्मसूत्र ३.४.३. के शांकरभाष्य की टीका में ग्रानन्दगिरि 
ने अक शब्द का ग्रथे “ समीप ' किया हुँ । इस इलोक का दूसरा चरण यह है:-- 
सिदस्यार्थस्य संप्राप्तो को विद्वान्यत्नमाचरेत्‌ | ? 


७६ गोतारहस्य झथवा कर्मयोगशास्त्र 


भतों का सिर्फ़ सारांश देने के लिये ही एक स्वतंत्र ग्रन्य लिखना पड़ेगा। इसलिये 


श्रीसद्भगवद्गीता के कर्मयोगशास्त्र का स्वरूप और महत्त्व पुरी तौर से ध्यान सें. 


शा जाने के लिये नीतिशास्त्र के इस श्राधिभौतिक पंथ का जितना स्पष्टीकरण अत्या- 
वश्यक है, उतना ही संक्षिप्त रीति से इस प्रकरएा में एकत्रित किया गया हे । इससे 


अधिक बातें जानने के लिये पाठकों को पश्चिमी विद्वानों के मूलग्रन्य ही पढ़ना 
चाहिये । ऊपर कहा गया है, कि परलोक के विषय में झाधिभोतिकवादी उदासीन रहा 


करते हे; परन्तु इसका यह मतलब नहीं है, कि इस पंथ के सब विद्वान्‌ लोग स्वार्थ- 
साधक, अपस्वार्थी प्रथवा नीतिमान्‌ हुआ करते हें । यदि इन लोगों में पारलौकिक 
दृष्टि नहीं है तो न सही । ये मनुष्य के कर्तव्य के विषय में यही कहते हैं, कि प्रत्येक 
मनुष्य को पनी ऐहिक दृष्टि हो को--जितनी बन सके उतनी-व्यापक बना कर समूचे 
जगत्‌ के कल्याएा के लिये प्रयत्न करना चाहिये । इस तरह ग्रंतःकरणा से पुएां उत्साह 
के साथ उपदेश करनेवाले कोन्ट, मिल, स्पेन्सर आदि सात्त्विक वृत्ति के श्रनेक पंडित 
इस पन्थ मे हैँ; और उनके ग्रन्थ अनेक प्रकार के उदात्त और प्रगलभ विचारों से भरे 
रहने के कारएा सब लोगों के पढ़ने योग्य हें। यद्यपि कर्मयोगझास्त्र के पन्थ भिन्न 
हैं, तथापि जब तक “ संसार का कल्याए” यह बाहरी उद्देश छूट नहीं गया है 
तब तक भिन्न रीति से नीतिशास्त्र का प्रतिपादन करनेवाले किसी माग या पंथ का 
डपहास करना अच्छी बात नहीं है । अस्तु; आधिभौतिकवादियो में इस विषय पर 
मतभेद है, कि नैतिक कर्म-अ्रकर्म का निएंय करने के लिये जिस आधिभौतिक 
बाह्य सुख का विचार करना है. वह किसका है ? स्वयं अपना है या दूसरे का; एक 
ही व्यक्ति का है, या अनेक व्यक्तियों का ? आब संक्षेप में इस बात का विचार किया 
जायगा, कि नये और पुराने सभी आधिभौतिक-वादियों के मुख्यतः कितने वर्ग हो 
सकते हैं, ग्रौर उनके ये पंथ कहा तक उचित अथवा निर्दोष हैं । 

इनमें से पहला वर्ग केवल स्वार्थ-सुखवादियों का है। उस पंथ का कहना है, 
कि परलोक और परोपकार सब भूठ है, आध्यात्मिक धमंशास्त्रों को चालाक लोगों 


जो कुटिल उपदेश दिया है वह, तथा महाभारत में वणित कणिक-नोति (सभा. 
आ. १४२) भी इसी मार्ग को है । चार्वाक का मत है, कि जब पञ्चमहाभूत एकन्न 
होते हैं, तब उसके मिलाप से स्मा नाम का एक गुए.उत्पन्न हो जाता है; और देह के 
जलने पर उसके साथ साथ वह भी जल जाता है । इसलिये विद्वानों का कतंव्य है, 
कि आत्मविचार के झंझट में न पड़ कर जब तक यह शरीर जीवित श्रवस्था में 


हे, तब तक “ ऋण ले कर भी त्योहार मनावें ”-ऋणं कृत्वा घृतं पिबेत्‌ क्योंकि 


आधिभोतिक सुखवाद । ७७ 


सरने पर कुछ नहीं हैँ । चार्वाक हिन्दुस्थान में पेदा हुआ था, इसलिये उसने घुत 
“ही से पनी तृष्णा बुझा लो। नहीं तो उक्त सुत्र का रूपान्तर “ ऋणां कृत्वा सुरां 
पिबेत्‌ ” हो गया होता। कहाका धर्म और कहा का परोपकार ! इस संसार 
में जितने पदार्थ परमेश्वर ने,--शिव, शिव ! भूल हो गई ! परमेश्वर आया 
कहा से ? --इस संसार में जितने पदाथं है, वे सब मेरे ही उपयोग के लिये हैँ। उनका 
दूसरा कोई भी उपयोग नहीं दिखाई पड़ता--श्र्थात्‌ हें ही नहीं! में मरा कि 
दुनिया डूबी ! इसलिये जब तक में जीता हूँ, तब तक आज यह तो कल वह; इस 
प्रकार सब कुछ अपने अधीन करके अपनी सारी काम-वासनाओं को तृप्त कर लेगा । 
यदि में तप करूँगा, अथवा कुछ दान दँ गा तो वह सब में अपने महत्त्व को बढ़ाने 
ही के लिये करूंगा; और यदि में राजसुय या ग्रश्‍वमेध यज्ञ करूंगा तो उसे में यही 
पट करने के लिये करूँगा, कि भेरी सत्ता या भ्रधिकार सर्वत्र बाधित है । सारांश 
इस जगत्‌ का “सै ही केन्द्र हुँ; और केवल यही सब नीतिशास्त्रों का रहस्य 
हुँ । बाकी सब झूठ हूँ । ऐसे ही आसुरी मताभिमानियों का वान गीता के सोल- 
हवें अध्याय में किया गया हैं--ईशवरोऽहमहं भोगी सिद्धोऽहं बलवान्‌ सुखी ” 
(गीता १६. १४) --में ही ईश्वर, में ही भोगनेवाला; और में ही सिद्ध बलवान्‌ 
रौर सुखी हूँ । यदि श्रीकृष्ण के बदले जाबालि के समान इस पन्थवाला को 
आदमी अर्जुन को उपदेश करने के लिये होता, तो वह पहले अर्जुन के कान मल 
कर यह बतलाता, कि “ भरे तू मूर्ख तो नहीं है? लड़ाई में सब को जीत कर 
` अनेक प्रकारके राजभोग और विलासोंके भोगने का यह बढ़या मौका पाकर भी 
तू यह करूँ कि बह करूँ ! ' इत्यादि व्यर्थं भ्रम में कुछ-का-कुछ बक रहा है । यह 
सौक्रा फिर से मिलने का नहीं । कहाँ के श्रात्मा और कहा के कुट्म्बियों के लिये 
बैठा है । उठ, तैयार हो; सब लोगों को ठोक पीट कर सीधा कर दे; और हस्तिनापुर 
के साम्राज्य का सुख से निषकंटक उपभोग कर ! इसी में तेरा परम कल्याएा हँ । 
स्वयं भ्रपने दृश्य तथा एहिक सुख के सिवा इस संसार में और रखा क्या है? ” 
परन्तु श्र्जुन ने इस घृणित, स्वार्थ-साधक और ग्रासुरी उपदेश की प्रतीक्षा नहीं 
को--उसने पहले ही श्रीकृष्ण से कह दिया कि :-- 
एतान हँदुमिच्छामिष्नतोऽपि मधुसूदन । 
अपि त्रैलोक्यराजस्य हेतोः किं नु महीकृते । 
“पृथ्वी का ही क्या, परन्तु यदि तीनों लोकों का राज्य (इतना बड़ा विषय-सुख) 
भी (इस युद्ध के द्वारा) मुझे मिल जाय, तो भी में कौरवों को मारना नहीं 
चाहता । चाहे वे मेरी भले ही गर्दन उड़ा दे ! ” (गी. १. ३५) । अर्जुन ने पहले 
ही से जिस स्वार्थपरायएा श्रौर ्राधिभौतिक सुखवाद का इस तरह निषेध किया 
` है, उस श्ासुरी मत का केवल उल्लेख करना ही उसका खंडन करना कहा जा 
 सकता है । दूसरों के हित-ग्रनहित की कुछ भी परवाह न करके सिफ़ अपने खुद के 
विषयोपभोगसुख को परम-पुरुषा्थं मान कर नोतिमत्ता और घमं को गिरा देने 


गीतारहस्य श्रथवा कर्सयोगशास्त्र 


(७०८ 

> ग्राधिभौतिकवादियों की यह श्रत्यन्त कनिष्ठ श्रेणी कर्मयोगशास्त्र के सब 
हि रो के द्वारा और सामान्य लोगों के द्वारा भी बहुत ही अनीति की त्याज्य और 
ह । अधिक क्या कहा जाय, यह पंथ नीतिशास्त्र अथवा नीति-विवे- 
चन के नामे को भी पात्र नहीं है । इसलिये इसके बारे सें ह विचार न करके 

आधिभौतिकसुखवादियों के दूसरे वर्ग की शरोर ध्यान देना चाहिये 1 fh 
 जखल्लमखल्ला याप्रगट स्वार्थ संसार मे चल नहीं सकता । क्याँकि पह क्ष 
अनुभव की बात है, कि यद्यपि आधिभौतिक विषयसुख प्रत्येक को इष्ट ह ता हुँ; 
लोगों के सुखोपभोग सें बाधा डालता है, तव वे 


हमारा सुख अन्य गैतिक पं 
jap किये नहीं रहते । इसलिये दूसरे कई आधिभौतिक पंडित प्रतिपादन 
क्रिया करते हें, कि यद्यपि स्वथं पना सुख या खुवा साइन ही नेका] उद्देश ह 


तथापि सब लोगों को अपने ही समान रिश्रायत दिये बिना सुख का मिलना सम्भव 
नहीं हैं । इसलिये अपने सुख के लिये ही दुरदशिता के साथ झ्य लोगों के मुख को 
ओर भी ध्यान देता चाहिये । इन आधिभौतिकवादियों की गणाना हम इुसरे वर्ग 
में करते हे । बल्कि यह कहना चाहिये, कि नीति को आधिभोतिक उपपत्ति का 
यथार्थ आरम्भ यहीं से होता है । क्योंकि इस वर्ग के लोग चार्वाक के मतानुसार 
यह नहीं कहते, कि समाज-धारणा के लिये नीति के बन्धनों की कुछ आवश्यकता 
ही नहीं है । कितु इन लोगों ने अपनी विचार-दृष्टि से इस पर बतलाया 
है, कि सभी लोगों को नीति का पालन क्यों करना चाहिये । इनका कहना यह हे, 
कि यदि इस बात का सूक्ष्म विचार किया जाय, कि संसार में अहिसा-धर्म केसे 
निकला और लोग उसका पालन क्यों करते हैं; तो यही मालूम होगा, कि ऐसे 
्वार्थमूलक भय के सिवा उसका कुछ दूसरा आदिकारए नहीं है, जो इस वाक्य से 
प्रगट होता है-- यदि में लोगों को मारूँगा तो वे मुझे भी सार डालेंगे; और 
फिर मुके अपने सुखों से हाथ धोना पड़ेगा । ” अहिसा-धर्म के अनुसार ही अन्य 
सब घम भी इसी या ऐसे ही स्वार्थमूलक कारणों से प्रचलित हुए हुँ । हमें दुःख 
हुम्ला, तो हम रोते हैं; और दूसरों को हुआ, तो हमें दया आती है। क्यों? इसी लिये 
न, कि हमारे मन में यह डर पैदा होता हुँ, कि कहीं भविष्य में हमारी भी ऐसी ही 
दुःखमय अवस्था न हो जाय । परोपकार, उदारता, दया, ममता, कृतज्ञता, नम्रता, 
मित्रता इत्यादि जो गुए लोगों के सुख के लिये आवश्यक मालूम होते हैं, वे 
सब--यदि उनका मूलस्वरूप देखा जाय तो--्रपने ही दुःखनिवारणारथं हैँ । 
कोई किसी की सहायता करता हँ, या कोई किसी को दान देता है। क्यों ? इसी लिये 
न, कि जब हम पर भी ग्रा बीतेगी, तब वे हमारी सहायता करेंगे । हम अन्य लोगों 
को इसलिये प्यार पर रसते हें, कि वे भी हमपर प्यार करें। र कुछ नहीं तो हमारे 
गन म च्छा कहलाने का स्वारथमूलक हेतु रवस्य रहता है । परोपकार और परार्थं 
दोनों शब्द केवल भ्रांतिमूलक हें। यदि कुछ सच्चा है तो स्वार्थ; और स्वार्थ कहते 
- हे अपने लिये मुख-प्राप्ति या अ्रपने दुःखबनिवारएा को । माता बच्चे को दूध पिलाती 
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है; इसका कारए यह नहीं है, कि वह बच्चे पर प्रेम रखती हो; सच्चा कारा तो वही 


है, कि उसके स्तनों में दुध के भर जाने से उसे जो दुःख होता है, उसे कम करने के 
लिये--श्रथवा भविष्य में यही लड़का मुझे प्यार करके सुख देगा इस स्वार्थ-सिद्धि 
के लिये हो--वह बच्चे को दूध पिलाती है। इस बात को दूसरे वर्ग के आधि- 
भौतिकवादी मानते हें, कि स्वयं अपने ही सुख के लिये भी क्यों न हो; परन्तु 
भविष्य पर दृष्टि रख कर ऐसे नीतिधर्म का पालन करना चाहिये, कि जिससे दूसरों 
को भी सुख हो । बस, यही इस मत में और चार्वाक के मत में भेद है। 
तथापि चार्वाक-मत के अनुसार इस सत में भी यह माना जाता है, कि 
सनुष्य केवल विषय-सुखरूप स्वार्थं के साँचे में ढला हुआ एक पुतला है; 
इंग्लेंड में हॉब्स और फ्रान्स में हेल्वेशियस ने इस मत का प्रतिपादन किया है। 
परन्तु इस मत के अनुयायी अब न तो इंग्लेंड में ही और न कहीं बाहर ही 
अधिक सिलेंगे । हॉब्स के नीतिधर्म की इस उपपत्ति के प्रसिद्ध होने पर बटलर 
सरीखे विद्वानों ने उसका खंडन करके सिद्ध किया, कि सनुष्य-स्वभाव केवल 
स्वार्थी नहीं है; स्वार्थ के समान ही उसमें जन्म से ही भूत-दया, प्रेम, कृतज्ञता 
आदि सद्गुण भी कुछ अंश में रहते हैँ । इसलिये किसी का व्यवहार या कर्मका 
नैतिक दृष्टि से विचार करते समय केवल स्वार्थ या दूरदर्शी स्वार्थ की ओर ही ध्यान 
न दे कर, सनुष्य-स्वभाव के दो स्वाभाविक गुणों (अर्थात्‌ स्वार्थ और परार्थ) की 
ओर नित्य ध्यान देना चाहिये । जब हस देखते हैं, कि व्याध सरीखे क्र जानवर भी 
अपने बच्चों की रक्षा के लिये प्राए देने को तयार हो जते हैँ; तब हम यह कभी 
नहीं कह सकते, कि मनुष्य के हृदय सें प्रेम और परोपकारबुद्धि जैसे सदगुए केवल 
स्वार्थं ही से उत्पन्न हुए हें। इससे सिद्ध होता है, कि धर्म-ग्रधमं की परीक्षा केवल 
दूरदर्शी स्वार्थ से करना शास्त्र की दृष्टि से भी उचित नहीं है । यह बात हमारे 
प्राचीन पंडितों को भी अच्छी तरह से मालूम थी, कि केवल संसार में लिप्त रहने 
के कारएा जिस मनुष्य की बुद्धि शुद्ध नहीं रहती है, वह मनुष्य जो कुछ परोपकार 
के नाम से करता हूँ, वह बहुधा अपने ही हित के लिये करता है । महाराष्ट्र में 
तुकाराम सहाराज एक बड़े भारी भगवद्भक्त हो गये हें। वे कहते हैं, कि 
“ बहू दिखलाने के लिये तो रोती है सास के हित के लिये; परन्तु हृदय का भाव कुछ 
और ही रहता हैं ” बहुत से पंडित तो हेल्वेशियस से भी आगे बढ़ गये हें। 
उदाहरणार्थ, “ मनुष्य की स्वार्थप्रवृत्ति तथा परार्थप्रवृत्ति भी दोषमय होती हैं-- 
“प्रवर्तनालक्षणा दोषाः ” इस गौतम-न्यायसुत्र (१.. १. १८) के आधार पर ्रह्मसुत्र 
भाष्य में श्रीशंकराचार्य ने.जो कुछ कहा है (वे.सू. शां.भा. २. २. ३), उस पर 
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टीका करते हुए झानंदगिरि लिखते हैं, कि “जब हमारे हृदय में कारुएयवृत्ति 
जागृत होती है, ग्रौर हमको उससे दुःख होता है; तब उस दुःख को हटाने के लिये 
“हम अन्य लोगों पर दया और परोपकार किया करते हैँ। ” श्रानंदगिरि की यही 
युक्ति प्रायः हमारे सब संन्यासमार्गीय ग्रन्थों में पाई जाती है; जिससे यह सिद्ध 
करने का प्रयत्न दीख पड़ता है, कि सब कमं स्वार्थमूलक होने के कारएा त्याज्य हें । 
परन्तु बुहदारएयकोपनिषद्‌ (२. ४; ४. ५.) में याज्ञवल्क्य श्रौर उनकी पत्नी मैत्रेयी 
का जो संवाद दो स्थानों पर है, उसमें इसी युक्तिवाद का उपयोग एक दुसरी ही 
अद्भुत रीति से किया गया है। मंत्रेयी ने पूछा “हम अ्रमर कंसे? ” इस 
प्रश्न का उत्तर देते समय याज्ञवल्क्य उससे कहते हैं “ हे मंत्रेयी ! स्त्री भ्रपने 
पति को पति ही के लिये नहीं चाहती; किन्तुं वह श्रपनी श्रात्मा के लिये उसे चाहती 
है। इसी तरह हम अपने पुत्रसे उसके हितार्थ प्रेम नहीं करते; किन्तु हम स्वयं 
- अपने ही लिये उसपर प्रेम करते हे” । द्रव्य, पशु और अन्य वस्तुओं के लिये 
भी यही न्याय उपयुक्त हे । ` रात्मानस्तु कामाय सर्व प्रियं भवति '--अ्रपने आत्मा 
के प्रीत्यर्थ ही सब पदार्थ हमें प्रिय लगते हैं रौर, यदि इस तरह सब प्रेस ग्रात्स- 
मूलक है, तो कया हमको सब से पहले यह जानने का प्रयत्न नहीं करना 
चाहिये, कि आत्मा (हम) क्या है?” यह कह कर श्रन्त में याज्ञवल्क्य ने 
यही उपदेश दिया हें “श्रात्मा वा ग्ररे द्रष्टव्यः श्रोतव्यो भन्तव्यो निदिध्यासि- 
तव्य :--श्र्थात्‌ सब से पहले यह देखो, कि श्रात्मा कौन हे; फिर उसके विषय 
सें सुनो और उसका मनन तथा ध्यान करो । ” इस उपदेश के अनुसार एक 
बार आत्मा के सच्चे स्वरूप की पहचान होने पर सब जगत्‌ आत्मसय देख पड़ने 
लगता हे; और स्वार्थ तथा परार्थ का भेद ही मन में रहने नहीं पाता । याज्ञवल्क्य 
का यह युक्तिवाद दिखने में तो हॉब्स के मतानुसार ही है; परन्तु यह बात भी किसी 
से छिपी नहीं है, कि इन दोनों से निकाले गये अनुमान एक दुसरे के विरुद्ध हें। 
हांन्स स्वार्थ हो को प्रधान सानता है; और सब पदार्थों को दुरदर्शी स्वार्थ का ही एक 
स्वरूप मान कर वह कहता है, कि इस संसार में स्वार्थ के सिवा भर कुछ नहीं। 
याज्ञवल्क्य “ स्वार्थ ' शब्द के “स्व” (अपना) पद के आधार पर दिखलाते हैं, 
कि अध्यात्मदृष्टि से अ्रपने एक ही ्रात्मा में सब प्राणियों का, श्रौर सब प्रायो 
में ही अपने आत्मा का, भ्रविरोध भाव से समावेश कंसे होता है । यह दिखला- 
हि न न पा “What say you .of natural मुलक छि काय 
१4. species of Gl ? Yes; All is ह पा न a 
are loved only because they are. yours, एप Se 
lik 2 ०४१ friend for a 


-ना निवन्ध न a 2622. of Hu 
नामक न्ध में किया हुँ । स्वयं हथूम का मत इससे भिन्न र i Nature [ 


आधिभौतिक सुरूवाद। कोर 


कर उन्होंने स्वार्थ और परार्थ में दीखनेवाले दत के झगड़े की जड़ ही को काट 
डाला हुँ । याज्ञवल्क्य के उक्त मत और संन्यासमार्गीय सत पर अधिक विचार ग्रागे 
किया जायगा । यहं पर याज्ञवल्क्य आदिको के मतों का उल्लेख: यही- दिखलाने 
के लिये किया गया है, कि “ सामान्य मनुष्यों की प्रवृत्ति स्वार्थ-विषयक' अर्थात्‌ 
आत्मसुख-विषयक होती हूँ ”--इस एक ही बात को थोड़ा-बहुत' महत्त्व दे कर, 
अथवा: इसी एक बात को सर्वथा अपवाद-रहित मान कर, हमारे प्राचीन ग्रन्यकारों 
ने उसी बात से हॉब्स के विरुद्ध दूसरे अनुमान कैसे निकाले हैं । 

जब यह बात: सिद्ध हो चुकी, कि मनुष्य का स्वभाव केवल स्वार्थमूलक 
अर्थात्‌ तसोगुणी या राक्षसी नहीं है--जैसा कि अंग्रेज ग्रन्थकार हाँब्स और फ्रेंच 
पंडित हेल्वेशियस' कहते हे--किन्तु सनुष्य-स्वभाव में स्वार्थ के. साथ ही परोपकार 
बुद्धि की सात्त्विक मनोवृत्ति भी जन्म से पाई जाती हु । श्रर्थात्‌' जब यह सिद्ध हो 
चुका, कि परोपकार केवल दूरदर्शी स्वार्थ नहीं है, तब. स्वार्थ अर्थात्‌ स्वसुख और परार्थे 
अर्थात्‌ दूसरों का सुख, इन दोनों तत्त्वों पर समदृष्टि रख कर कार्य-भ्रकाये-व्यवस्था; 
शास्त्र की रचना करने को ग्रावश्यकता प्रतीत हुईं । यही श्राधिभोतिक-वादियों 
का तीसरा वर्ग है। इस पक्ष सें भी यह श्राधिभौतिक मत सान्य है, कि स्वार्थ और 
परार्थं दोनों सांसारिक सुखवाचक हैं, सांसारिक सुख के परे कुछ भी नहीं है । भेद 
केवल इतना ही है, कि इन पंथ के लोग स्वार्थबुद्धि के समान ही परार्थबुद्धि को 
भी स्वाभाविक मानते हें। इसलिये वे कहते हैं, कि नीति का विचार करते समय 
स्वार्थ के समान परार्थ की ओर भी ध्यान देना चाहिये । सामान्यतः स्वार्थ और 
परार्थं सें बिरोध उत्पन्न नहीं होता; इसलिये मनुष्य जो कुछ करता है बह सब प्रायः 
समाज के भी हित का होता है । यदि किसी ने. धनसंचय किया, तो उससे समस्त 
समाज का भो हित होता है; क्योंकि, अनेक व्यक्तियों के समूह को समाजं 
कहते हूँ; और यदि उस समाज की प्रत्येक व्यक्ति दूसरे की हानि न कर अपना. 
अपना लाभ करने लगे, तो उससे कुल समाज का हित ही होगा । अतएव 
इस पंथ के लोगों ने निश्चित, किया हैं, कि अपने सुख की ओर दुलेक्ष करके. 
यदि कोई मनुष्य लोकहित का कुछ काम कर सके, तो ऐसा करना उसका कतव्य. 
होगा। परन्तु इस पक्ष के लोग परार्थ की श्रेष्ठता को स्वीकार नहीं करते किन्तु वे 
यही कहते हँ, कि हर समय अपनी बुद्धि के श्रनुसार इस बात का. विचार करते 
रहो, कि स्वार्थं श्रेष्ठ हे या परार्थं । इसका परिणाम यह होता है, कि जब स्वार्थ 
आर परार्थ में विरोध उत्पन्न होता है, तब इस प्रश्‍न का.निएंय करते समय बहुधा 
मनुष्य स्वार्थ ही की ओर अधिक झुक जाया करता है, कि लोक-सुख के लिये 
अपने कितने सुख का त्याग -करना चाहिये । उदाहरणार्थ, यदि स्वार्थ और परार्थ 
को एक समान प्रबल मान लें, तो' सत्य केलिये प्राए देने और. राज्य खो देने की बात, 
तो दर ही रही; परन्तु इस पंथ के मत से यह: भी निएऐय नहीं हो. सकता, कि सत्य 


के लिये द्रव्य की हानि सहना चाहिये या नहीं । यदि कोई उदार मनष्य. पराथ 
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के लिये प्राए दे दे, तो इस पंथवाले कदाचित्‌ उसकी स्तुति कर देंगे; परन्तु जब 
यह मोका स्वयं श्रपने ही ऊपर झा जायगा, तब स्वार्थ परार्थ दोनों हो का 
आश्षय करनेवाले ये लोग स्वार्थ की ओर ही अधिक भुकेंगे । ये लोग, हान्स के 
समान परार्थ को एक प्रकार का दूरदर्शी स्वार्थ नहीं मानते; किन्तु ये समभते हैं, 
कि हम स्वार्थ और परार्थं को तराजू में तोल कर उनके तारतम्य अर्थात्‌ उनकी न्यूनाः 
घिकता का विचार करके बड़ी चतुराई से अपने स्वार्थ का निएंय किया ह हेँ। 
अतएव ये लोग अपने मार्ग को : उदात्त ' या “ उच्च ' स्वार्थं (परन्तु है तो थंही) 
कह कर उसकी बड़ाई मारते फिरते हे”; परन्तु देखिये, भतू हरि ने क्या कहा है :-- 

एके सत्पुरुषाः परार्थघटकाः स्वार्थान्‌ परित्यज्य ये १ 

सामान्यास्तु परार्थमुद्यमृतः स्त्रार्थाऽविरोधेन ये। 

तेऽमी मानवराक्षसाः परहितं स्वार्थाय निघ्नन्ति ये 

ये ठु घ्नन्ति निरर्थकं परहितं ते के न जानीमहे ॥ 
“ जो अपने लाभ को त्याग कर दूसरों का हित करते हे थे हवी सच्चे सत्पुरुष हैं । 
स्वार्थ को न छोड़ कर जो लोग लोकहित के लिये प्रयत्न करते हें, वे पुरुष सामान्य 
हैं; और अपने लाभ के लिये जो दूसरों का नुकसान करते हैं वे नीच, मनुष्य नहीं हैं- 
उनको मनुष्याकृति राक्षस समभना चाहिये । परन्तु एक प्रकार के मनुष्य ओर भी 
है, जो लोकहित का निरर्थक नाश किया करते है-मालूम नहीं पड़ता कि ऐसें 
मनुष्यों को क्या नाम दिया जाय” ( भतू. नी. श. ७४)। इसी तरह राजधर्म 
को उत्तम स्थिति का वएंन करते समय कालिदास ने भी कहा हूँ :-- 
'स्वसुखानिरभिलापः ।खैद्यसे लोकहेतोः । प्रातिदिनिमथत्रा ते वृत्तिरवेत्रिंधव ॥ 
्र्थात्‌ “ तू अपने सुख की परवाह न करके लोकहित के लिये प्रतिदिन कष्ट उठाया 


करता है ! अ्रथवा तेरी वृत्ति (पेशा) ही यही है ” (जाळं. ५. ७) । भर्तृहरि या. 
कालिदास यह जानना नहीं चाहते थे, कि कर्मयोगशास्त्र मे स्वार्थ और परार्थ को 


स्वीकार करके - उन दोनों तत्त्वों के तारतम्य-भाव से धर्म-ग्रधमं या कर्म-अकर्म का 


निय केसे करना चाहिये; तथापि परार्थ के लिये स्वार्थ छोड़ देनेवाले पुरुषों को. 
उन्होंने जो प्रथम स्थान दिया है, वही नीति की दृष्टि से भी न्याय्य हैं । इस पर इस 


पन्थ के लोगों का यह कहना है, कि यद्यपि तात्त्विक दृष्टि से परार्थ श्रेष्ठ है, 


और इसलिये हम “ उच्च स्वार्थ ” को जो ग्रग्रस्थान देते हैं, वही व्यावहारिक दृष्टि 

से उचित हे! ? | 10 हे | परन्तु हमारी समर के अनुसार इस युक्तिवाद से कुछ लाभ 
~ ~ ~ वि नः न डर तर 

* अग्रेजी में इसे ०11911०1०१ self-interest कहते हैं । हमने 


enlightened का भाषांतर * उदात्त' या ' उच्च › शब्दों से किया है । 
 fSidgwick’s Methods of Ethics, Book 1. Chap. I. §2, 
Pp: 18-29; also Book JV. Chap. IV. 88 P: 44 यह 
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नहीं है । बाजार में जितने माप-तौल नित्य उपयोग में लाये जाते हैं, उनमें थोड़ा 
बहुत फुं रहता ही हे; बस, यही कारणा बतला कर यदि प्रमाएभूत सरकारी माप 
तौल में भी कुछ न्यूनाधिकता रखी जाय, तो कयां इनके खोटे-पन के: लिये हम अघि? 
कारियों को दोष नहीं देंगे ? इसी न्याय का उपयोग कर्मयोगशास्त्र में भी किया जा 
सकता हैँ। नीति-धर्म के पूर्णा शुद्ध और नित्य स्वरूपका शास्त्रीय निएँय करने 
के लिये ही नीतिशास्त्र की प्रवृत्ति हुई हैं; और इस काम को यदि नीतिशास्त्र नहीं 
करेगा, तो हम उसको निष्फल कह सकते हैं । सिज्विक का यह कथन सत्य हूँ, कि 
उच्च स्वार्थ ” सामान्य सनुष्यों का सार्ग है । भर्तृहरि का मत भी ऐसा ही:हे । 
परन्तु यदि इस बात की खोज की जाय,कि पराकाष्ठा को नीतिमत्ता के विषय में उक्त 
सामान्य लोगों ही का क्या सत है; तो यह मालूम होगा, कि सिज्विक ने उच्च स्वार्थ 
को जो महत्त्व दिया है, वह भूल है। क्योंकि साधारण लोग भी यही कहते हैं, कि 
निष्कलंक नीति के तथा सत्पुरुषों के ्राचरएा के लिये यह कामचलाऊ साग श्रेयस्कर 
नहीं है । इसी बात का वन भतृंहरि ने उक्त इलोक में किया हे । 
आधिभौतिक सुख-वादियों के तीन वर्गों का अब तक वएंन किया गया :-- 
(१) केवल स्वार्थी; (२) दुरदर्शी स्वार्थी; ओर (३) उभयवादी अर्थात्‌ उच्च स्वार्थी । 
इन तीन वर्गो के मुख्य सुख्य दोष भी बतला दिये गये हें; परन्तु इतने ही से. सब 
शाधिभौतिक पंथ पुरा नहीं हो जाता । उसके आगे का--ग्रौर सब आ्राधिभौतिक पंथों 
सें श्रेष्ठ पंथ वह है--जिसमें कुछ सात्त्विक तथा श्राधिभोतिक पएडतों * ने. यह प्रति- 
पादन किया है, कि “ एक ही मनुष्य के सुख को न देख कर--कितु सब मनुष्यजाति 
के श्राधिभौतिक सुख-दुःख के तारतम्य को देख कर ही--नेतिक कार्य-प्रकायं 
का निएँय करना चाहिये। ” एक ही कृत्य से, एक ही समय में, समाज के 
या संसार के सब लोगों को सुख होना असम्भव हुँ । कोई एक बात किसी को 
सुखकारक मालूम होती हूँ, तो वही वात दूसरे को दुःखदायक हो जाती हूँ । परन्तु 
जैसे घुघ्धू को प्रकाश नापसन्द होने के कारएा कोई प्रकाश ही को त्याज्य नहीं कहता; 
उसी तरह यदि किसी विशिष्ट सम्प्रदाय को कोई बात लाभदायक मालूम न हो, तो 
कर्मयोगशास्त्र में भी यहे नहीं कहा जा सकता, कि वह सभी लोगों को हितावह. 
नहीं है। और, इसी लिये “ सब लोगों का सुख ” इन- शब्दों का अर्थ भौ 
“ अधिकांश लोगों. का अधिक सुख ” करना पड़ता है । इस पंथ के मत का सारांश 
यह है, कि “जिससे अधिकांश लोगों का ग्रधिक सुख हो, उसी बात को नोति की 


तीसरा.पंथ कुछ सिज्विक का निकाला हुआ नहीं हँ; परन्तु सामान्ये सुशिक्षित अंग्रेज 
लोग प्रायः इसी पन्थ के ्रनुयायी. हूं । इसे C००० $९5८,200191109 कहते हें) 

*बेन्थेम, मिल आदि पंडित इस पंथ के ग्रगुआं हें। 7९१४९५६ ४०० ० 
the ए1९ateऽt ५०१७९7 का हमने, “ अधिकांश लोगों का अधिक सुख '२ यह 
भाषांतर किया. ह। .. 
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दाई गीतारहस्य भ्रथवा कमेयोगशास्त्र । 


दृष्टि से उचित और ग्राह्य मानता चाहिये; भ्रौर उसी प्रकार का आचरए करना 
इस संसार में मनुष्य का सच्चा कतंव्य है । ” श्राधिभौतिक सुखवादियों का स 
तत्त्व आध्यात्मिक पंथ को मंजूर है । यदि यह कहा जाय तो भी कोई आपत्ति नहीं, 
कि ग्राध्यात्मिक-वादियों ने ही इस तत्त्व को अत्यन्त प्राचीन काल में ढँढ निकाला 
था। और भेद इतना ही है, कि अब ्राधिभौतिकवादियों ने उसका एक विशिष्ट रीति 
से उपयोग किया है । तुकाराम महाराज ने कहा है, कि “ संतजनो की विभूतियाँ 
केवल जगत्‌ के कल्याए के लिये है--वे लोग परोपकार करने में अपने शरीर को 
कष्ट दिया करते हें। ” ग्रर्थात्‌ इस तत्त्व की सचाई ओर योग्यता के विषय में कुछ 
भी संदेह नहीं है । स्वयं श्रीमद्भगवद्गीता में ही, पुणं योगयुक्त ग्रर्थात्‌ कर्मयोगयुक्त 
ज्ञानो पुरुषों के लक्षणों का वर्णन करते हुए, यह बात दो बार स्पष्ट कही गई 
हैँ, कि वे लोग “ “ सर्वभूतहिते रताः ” अर्थात्‌ सब प्राणियों का कल्याए करने ही 
सें निमग्न रहा करते हें (गो, ५० २४; १२, ४) । इस बात का पता दूसरे प्रकरएा 
में दिये हुए महाभारत के “ यद्भूतहितमत्यन्तं तत्‌ सत्यमिति धारणा ” वचन से 
स्पष्टतया चलता है, कि धर्म-अधर्म का निएँय करने के लिये हमारे झास्त्रकार इस 
तत्व को हमेशा ध्यान में रखते थे; परन्तु हमारे शास्त्रकारों के कथनुसार ' सर्वे-. 
भूतहित' को ज्ञानी. पुरुषों के श्राचरण का बाहच लक्षणा समझ कर धर्म-अधर्म का 
निएंय करने के किसी विशेष प्रसंग पर स्थूलसान से उस तत्त्व का उपयोग करना 
एक बात है; और उसी को. नीतिमत्ता का सर्वस्व मान कर--दूसरी किसी बात पर 
विचार न करके--केवल इंसी नीव पर नीतिशास्त्र का भव्य भवन निर्माण करना 
इसरी बात है । इन दोनों में बहुत भिन्नता है । आधिभौतिक पंडित दूसरे मागं 
को स्वीकार करके प्रतिपादन करते हैं, कि नीतिझास्त्र का अध्यात्मविद्या से कुछ 
भी संबंध नहीं है । इसलिये भ्रब यह देखना चाहिये, कि उनका कहना कहाँ 
तक युक्तिसंगत है । “सुख ' और ' हित ' दोनों शब्दों के अर्थ में बहुत भेद है। 
परन्तु यदि इस भेद पर भौ ध्यान न दें, और “ सर्वेभूत ” का अर्थ “अधि- 
कांश लोगों का अ्रधिक सुख ” मान लें, और कार्य-श्रकार्य-नि्एंय के काम में केवल 
इंसी तत्त्व का उपयोग करें; तो यह साफ़ दीख पड़ेगा, कि बड़ी बड़ी भ्रनेक कठि- 
नाइयाँ उत्पन्न होती हैं । मान लीजिये, कि इस तत्त्व का कोई झाधिभौतिक पंडितः 


(1 


अर्जुन को उपदेश देने लगता, तो वह अर्जुन से क्या कहता । यही न, कि यदि युद्ध 
में जय मिलने पर अधिकांश लोगों का अधिक सुख होना संभव है, तो भीषम 
पितामह को भी मार कर युद्ध करना तेरा कतंव्य है । दीखने को तो यह उपदेश बहुत 
सीधा और सहज दीख ल है; परन्तु कुछ विचार करने पर इसकी अपूर्णाता और 
अड्चन समझ में आ जाती है। पहले यही सोचिये, कि आधिक ? 
पांडवों को सात र अ्ोहिएयां थीं और कौरवों की याह ed र 
हार हुई होती; तो कौरवों को सुख हुआ होता। क्या, उसो युक्तिवाद से पांडवों का 
शि अन्याय्य कहा जा सकता है? भारतीय युद्ध ही को बात कौन कहे; और भी 
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अनक अवसर ऐसे हे, कि जहाँ नोति का निएँय केवल संख्या से कर बैठना बड़ी 

भारी भूल है । व्यबहार में सब लोग यही समझते हैं, कि लाखों दुर्जनों को सुख 
होने की अपेक्षा एक ही सज्जन को जिससे सुख हो, वही सच्चा सत्कार्य है । इस 
समझ को सच बतलाने के लिये एक ही सज्जन के सुख को लाख दुर्जनों के सुख 
की अपेक्षा ्रधिक मूल्यवान्‌ मानता पड़ेगा; और एसा करने पर “ अधिकांश 

लोगों का अधिक बाहच सुखबाला ” (जो कि नीतिमत्ता की परीक्षा का एकमात्र 
साधन माना गया है) पहला सिद्धान्त उतना ही शिथिल हो जायगा । इसलियें 
कहना पड़ता है, कि लोक-संख्या की न्यूचाधिकता का मीतिसत्ता के साथ कोई 
नित्य-संबंध नहीं हो सकता। दूसरी यह बात भी ध्यान सें रखने योग्य है, कि कभी 
कभी जो बात साधारएा लोगों को सुखदायक मालूम होती है, वही बात किसी. 
दुरदर्शी पुरुष को परिणाम में सब के लिये हानिप्रद दीख पड़ती है । उदाहरणार्थ 
साकेटीज और ईसामसीह को ही लीजिये । दोनों अपने अपने मत को परिणाम 

में कल्याणाक्कारक समझ कर ही अपने देशबंधुओं को उसका उपदेश करते थे; परन्तु 

इनके देशबंधुओं ने इन्हें “ समाज के शत्रु ” समझ कर सोत की सजा दी । इस 

विषय में “ अधिकांश लोगों का ग्रधिक सुख ” इसी तत्त्व के अनुसार उस समय, 
लोगों ने और उनके नेताश्रों ने मिल कर आचरण किया था; परन्तु अब इस 
समय हम यह नहीं कह सकते, कि उन लोगों का बर्ताव न्यायगुक्त था । सारांश): 
यदि “ अधिकांश लोगों के अधिक सुख,” को ही क्षण भर के लिये नीति का; 
मूलतत्व मान लें; लो भी उससे ये प्रश्न हल नहीं हो सकते, कि लाखों-करोड़ों. 
मनुष्यों का सुख किसमें है, उनका निएँय कौन आर कैसे करें ? साधारण अवसरों; 
पर निर्णय करने का यह काम उन्हीं लोगों को सौंप दिया जा सकता है, कि जिनके. 
बारे में सुख-दुःख का प्रश्‍न उपस्थित हो । परन्तु साधारएा वसर में इतना प्रयत्न; 
करने की कोई आवश्यकता ही नहीं रहती । और जब विशेष कठिनाई का कोई: 
समय आता है, तब साधारएा मनुष्यों में यह जानने की दोषरहित शक्ति नहीं रहती; 
कि हमारा सुख किस बात में है । ऐसी अवस्था में यदि इन साधारण और अघिः 
कारी लोगों के हाथ नीति का यह अकेला तत्त्व “ अधिकांश लोगों का अधिकः 
सुख ” लग जाय, तो बही भयानक परिणाम होगा; जो संतान के हाथ में मशाल देने. 
से होता है । यह बात उक्त दोनों उदाहरणों (साक्रेटीज और कऋाइस्ट) से अली: 
भाँति प्रगट हो जाती है । इस उत्तर में कुछ जान नहीं,कि“ नीतिधर्म का हमारा तत्त्व 
शुद्ध और सच्चा है; मूर्ख लोगों ने उसका दुरुपयोग किया तो. हम क्या कर 
सकते है ? ” कारणा यह है, कि यद्यपि तत्त्व शुद्ध और सच्चा हो, तथापि उसका 
उपयोग करने के अधिकारी कौन हुँ, वे उनका उपयोग कब और .कंसे करते हैं, 
इत्यादि बातों की मर्यादा भी, उसी तत्त्व के साथ देनी चाहिये। नहीं तो सम्भव 
हूँ, कि हम झपने को साक्रेटीज के सदुश नीति-निएँय करने सें समर्थं सान कर अर्थ 
का झनथ कर ब । 
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केवल संख्यां की दृष्टि से नीति का उचित निएंय नहीं हो संकता; ओर इस्‌ः 

घात का निश्चय. करने के लिये कोई भी बाहरी साधन नहीं है, कि अधिकाँश लोगों 

का अधिक सुख किस में है । इन दो ग्राक्षेपों के सिवा इस पन्थ पर श्रौर भी बड़े 

बड़े आक्षेप किये. जा सकते हें । जैसे, विचार करने पर यह अपने श्राप ही मालूम हो 
जायगा, कि किसी. काम के केवल बाहरी परिणाम से ही उसको न्याय्य श्रथवा 
अन्याय्य कहना बहुधा श्रसम्भव हो जाता हूँ । हम लोग किसी घड़ी को उसके 
ठीक ठीक समय बतलाने न बतलाने पर, ग्रच्छी या खराब कहा करते हैं। परन्तु इसी 

नीति का उपयोग मनुष्य के कार्यों के सम्बध में करने के पहले हमें यह बात श्रवश्य 

ध्यान में रखनी चाहिये, कि मनुष्य-घड़ो के समान-कोई यंत्र नहीं है। यह बात 

सच हुं, कि सब सत्पुरुष जगत्‌ के कल्याएार्थ प्रयत्न किया करते हैं। परन्तु इससे यह 

उलटा अनुमान: निश्चयपूर्वक नहीं किया जा सकता, कि जो कोई लोक-कल्याए के 

लिये प्रयत्न करता हँ, वह प्रत्येक साधु ही है । यह भी देखना चाहिये, कि मनुष्य 

का अतःकरएा'कंसा हैं। यंत्र ग्रौर मनुष्य में यदि कुछ भेद है तो यही, कि एक 

हृदयहीन है, श्रौर इसरा हृदययुक्त है; भौर इसी लिये अज्ञान से या भूल से किये 

गये अपराध को कायदे में क्षम्य मानते हैं | तात्पर्य, कोई काम अच्छा है या बुरा; 

धमं है या अधमं, नीति का है अथवा अनीति का, इत्यादि बातों का सच्चा निर्णय 

उस काम के केवल बाहरी फल या .परिणाम--प्रर्थात्‌ वह अ्रधिकांश लोगों 

को अधिक सुख देगा, कि नहीं इतने हो--से नहीं किया जा सकता । उसीके 
साथ साथ यह भौ जानना चाहिये, कि उस काम को करनेवाले की बुद्धि, 

वासना या हेतु कंसा है। एक समय की बात हुँ, कि अमेरिका के एक बड़े 
शहर में सब लोगों के सुख ग्रौर उपयोग के लिये ट्रामवे की बहुत . आावश्य- 
कता थी । परन्तु अधिकारियों की श्राज्ञा पाये बिना ट्रामवे नहीं बनाई जा 
सकती थो। सरकारी मंजूरी मिलने में बहुत देरी हुई । तब ट्रामवे के व्यवस्थापक 

ने अधिकारियों को रिश्वत दे कर जल्द ही मंजूरी ले ली । ट्रामवे बन गई और उससे 

शहर के सब लोगो को सुभोता और फायदा हुआ । कुछ दिनों के बाद रिश्वत 

को बात प्रगट हो गई; झौर उस व्यवस्थापक पर फौजदारी मुकदमा चलाया गया.। 

पहली ज्यूरी (पंचायत) का एकसत नहों हुआ; इसलिये दूसरी ज्यूरो चुनी गई t 

हसरी ज्यूरी ने. व्यवस्थापक. को दोषी ठहराया। भ्रतएव उसे सज्जा दी गई । इस 
उदाहरणा में अधिक लोगों के अधिक सुखवाले नीतितत्त्व से काम चलने का नहों.। 
क्योंकि, यद्यपि “घूस देने :से टामवे बन गई ” यह बाहरी परिणाम अधिक लोगों 
को अघिक चुज्दायक' था; तथापि इतने ही से घूस देना न्याय्य हो नहीं. सकता*। 
दान करने को पनां धर्म (दातव्य). समझ कर निष्काम-बुद्धि से दान करना; 
ओर कीतिं के न क ये तथा अन्य फल की. आशा से दान करना, इन दो तयो तया अन्य फल को. गाशा से दान करना, इन दो कृत्योंका 
जथह उदाहरणं डॉक्टर -पॉल केरस को 7/2 ति Problem 
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बाहरी परिणाम यद्यपि एक-सा हो, तथापि श्रीमद्भगवद्गीता में पहले दान को 
सात्त्विक और दूसरे को राजस कहा है (गी. १७. २०,२१) | और यह भी 
कहा गया है, कि यदि वही दान कुपात्रों को दिया जाय, तो वह तामस अथवा 
गहर्च है । यदि किसी गरीब ने एक-आध धर्म-कार्य के लिये चार पेसे दिये; और 
किसी श्मौर ने उसी के लिये सौ रुपये दिये; तो लोगों सें दोनों की नेतिक 
योग्यता एक ही समभी जाती है। परन्तु यदि केवल “ अधिकांश लोगों का श्रधिक 
सुख ” किसमें है, इसी बाहरी साधनद्वारा विचार किया जाय, तो ये दोनों 
दान नैतिक दृष्टि से समान योग्यता के नहीं कहे जा सकते। “ अधिकांश लोगों 
का अधिक सुख ” इस आधिभौतिक नीति-तत्त्व सें जो बहुत बड़ा दोष हैं, वह 
यही हूँ, कि इसमें कर्ता के मन के हेतु या भाव का कुछ भी विचार नहीं किया 
जाता । और यदि अन्तस्थ हेतु पर ध्यान दें, तो इस प्रतिज्ञा से विरोध खड़ा हो जाता 
हुँ, कि अधिकांश लोगों का अधिक सुख ही चीतिमत्ता की एकमात्र कसौटी है। 
कायदा-क्रानून बनानेवालो सभा अनेक व्यक्तियों के समूह से बनी होती है । इसलिये 
उक्त सत के अनुसार इस सभा के बनाये हुए क्रायदों या नियमों की योग्यता-अयो- 
ग्यता पर विचार करते समय यह जानने की कुछ आवश्यकता ही नहीं, कि सभा- 
सदों के अंतःकरणों में कैसा भाव था--हम लोगों को अपना निएंय केवल इस 
बाहरी विचार के आधार पर कर लेना चाहिये, कि इनके कायदों से अधिकों को 
भ्रधिक सुख हो सकेगा या नहीं । परन्तु, उक्त उदाहरए। से यह साफ साफ ध्यान 
में आ सकता है, कि सभी स्थानों सें यह न्याय उपयुक्त हो नहीं सकता । हमारा 
यह कहना नहीं है, कि “ अधिकांश लोगों का अधिक सुख या हित--” वाला तत्त्व 
बिलकुल ही निइपयोगी है । केवल बाहय परिणामों का विचार करने के लिये उससे 
बढ़ कर दूसरा तत्त्व कहीं नहीं मिलेगा । परन्तु हमारा यह कथन है, कि जब नीति 
की दृष्टि से किसी बात को न्याय्य अथवा न्याय्य कहता हो, तब केवल बाह्य परि- 
एामों को देखने से काम नहीं चल सकता। उसके लिये और भी कई बातों पर 
विचार करना पड़ता है। अतएव नीतिमत्ता का निएाय करने के लिये पु्णंतया इसी 
तत्तवं पर भ्रवलम्बित नहीं रह सकते । इसलिये इससे भी अधिक निश्चित और निर्दोष 
तत्त्व को खोज निकालना आवश्यक है । गीता में जो यह कहा गया है, कि “ कमें 
की अपेक्षा से बुद्धि श्रेष्ठ है” (गी. २. ४६) उसका भी यही अभिप्राय हैं । यदि 
केवल बाह्य कर्मों पर ध्यान दें, तो वे बहुधा भ्रामक होते हैँ । “ स्तान-संध्या, 
तिलक-माला ” इत्यादि बाह्य कर्मों के होते हुए भी ' पेट सें कधारिन ” का भड़कते 
रहना असम्भव नहीं है ; परन्तु यदि हृदय का भाव शुद्ध हो, तो बाहेय कर्मों का 
कुछ भी महत्त्व नहीं रहता । सुदामा के मुठ्ठी भर चावल ' सरीखे अत्यन्त अल्प 
बाह्य कर्म की घामिक और नैतिक योग्यता, अधिकांश लोगों को अधिक सुः देने- 
वाले हजारों मन अनाज के बराबर ही समझी जाती है । इसी लिये प्रसिद्ध जमन 
तस्वज्ञानी कान्ट ने कर्म के बाहय और दृश्य परिणामों के तारतम्य-विचार को गोए 
हज र छ लि मममलमलातनमदतारिसितिसिागिहि 
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माना है। एवं नीतिशास्त्र के अपने विवेचन का प्रारम्भ कर्ता की शुद्ध बुद्धि (शुद्ध भाव) 
ही से किया है । यह नहीं समझना चाहिये, कि ऋधिभोतिक सुखवाद की यह 
न्यूनता बड़े बड़े आधिभौतिकवादियों के ध्यान में नहीं आई । हूम* ने स्पष्ट लिखा 
है--जब कि मनुष्य का कर्म (काम या कार्य) ही उसके शील का द्योतक है; और 
इसी लिये जब लोगों में वही नीतिमत्ता का दशक भी माना जाता हूँ; तब केवल 
बाह्य परिणामों हो से उस कर्म को प्रशंसनीय या गर्हणीय मान लेना असम्भव है । 
यह बात मिल साहब को भी मान्य इँ, कि “ किसी कर्म की नीतिमत्ता कर्ता के हेतु- 
पर श्रर्थात्‌ वह उसे जिस बुद्धि या भाव से करता है, उस पर पूर्णतया श्रवलंबित 
रहती है ॥ ” परन्तु अपने पक्षमएडन के लिये मिल साहब ने यह युक्ति भिड़ाई 
है, कि जब तक बाह्य कमों में कोई भेद नहीं होता, तब तक कर्म की नीतिसक्ता 
में कुछ फूकं नहीं हो सकता। चाहे कर्ता के मन में उस काम को करने को वासना 
किसी भी भाव से हुई हो” । मिल की इस युक्ति में सांप्रदायिक आग्रह दीख 
पड़ता है; क्योंकि बुद्धि या भाव में भिन्नता होने के कारणा, यद्यपि दो कर्म दीखने 
में एक ही से हों, तो भी वे तत्त्वतः एक ही योग्यता के कभी नहीं हो सकते। 
और इसी लिये सिल साहब की कही हुई “ जब तक (बाह्य) कर्मो में भेद 
नहीं होता, इत्यादि ” मर्यादा को ग्रीन साहब$ निर्मल बतलाते हैं। गीता का 
भी यह अभिश्राय है । इसका कारणा गीता में यह बतलाया गया है, कि यदि एक 
ही घर्म-कार्य के लिये दो मनुष्य बराबर धनप्रदान करें, तो भी--अर्थात 
दोनों के बाहय कर्म एक समान होने पर भी--दोनों की बुद्धि या भाव की भिन्नता 
के कारणा, एक दान सात्विक ओर इसरा राजस या तासस भी हो सकता हैं। इस 
विषय पर अधिक विचार पुर्वी और परिचमी मतों की तुलना करते समय करेंगे। 
अभी केबल इतना ही देखना है, कि कर्म के केवल बाहरी परिणाम पर हो अब 

* ‘For as actions are objects of our moral sentiment कक 


only as they are indications of the internal Character, passions 
and affections, it is impossible that they can give rise either to 
praise or blame, where they proceed not from these principles 
but are derived altogether from external objects.’ व 
Inquiry) concerning Human Understanding, Section VIII Part II 
(p- 368 of Hume 28 Essays—The World Library Edition). 

ai Morality of the action depends entirely upon the inten- 
tion, that is upon what the agent wills 70 do. But the motive 
कह is हक which makes him will so to do, when it 
makes no diierence in the act, makes none i li 
Mill's Utilitarianism, p. 27 SE HS 

$ Green's Prolegomena to Ethics, § 2 
रेटी } 99 note p. 

pT § ८ p: 848. sth 
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लंबित रहने के कारएा, आधिभौतिक सुखबाद को श्रेष्ठ श्रेणी भी, नीति-निएाय के 
काम में कैसी अपूण सिद्ध हो जाती है; और इसे सिद्ध करने के लिये हमारी समझ 
में मिल साहब की युक्ति ही काफी है । 

“ अधिकांश लोगों का अधिक सुख ”--वाले आधिभोतिक -पन्थ में सब से 
भारी दोष यह है, कि उसमें कर्ता की बुद्धि या भाद का कुछ भी विचार नहीं किया 
जाता । सिल साहब के लेख ही से यह स्पष्टतया सिद्ध हो जाता हँ, कि-उस 
(मिल) को मुक्ति को सच मान कर भी इस तत्त्व का उपयोग सब स्थानों पर एक 
ससान नहीं किया जा सकता। क्‍योंकि दह केवल बाह्य फल के अनुसार नीति का 
निएंय करता है, अर्थात्‌ उसका उपयोग किसी विशेष मर्यादा के भीतर ही किया 

“जा सकता ई; या यों कहिये कि वह एकदेशीय हैँ। इसके सिवा इस मत पर 
एक और भी आक्षेप किया जा सकता है, कि“ स्वार्थ की अपेक्षा परार्थे क्यों और 
कैसे श्रेष्ठ है ?--इस प्रश्‍न की कुछ भी उपपत्ति न बतला कर ये जोग इस तत्त्व को 
सच मान लिया करते हें । फल यह होता है, कि उच्च स्वार्थ की बेरोक वृद्धि होने 
लगती हुँ । यदि स्वार्थ और परार्थ दोनों बातें सनुष्य, के जन्म से ही रहती हें, 
अर्थात्‌ स्वाभाविक हैँ; तो प्रश्‍न होता हूँ, कि में स्वार्थ की अपेक्षा लोगों के सुख को 
अधिक सहत्त्वपूएं क्यों समं, ? यह उत्तर तो संतोषदायक हो ही नहीं सकता, 
कि तुम अधिकांश लोगों के अधिक सुख को देख कर ऐसा करो । क्योंकि मूल प्रश्न 
ही यह है, कि में अधिकांश लोगों के अधिक सुख के लिये यत्न क्यों करूँ ? यह बात 
सच है, कि अन्य जोगों के हित में श्रपना भी हित सम्मिलित रहता है । इसलिये 
यह प्रश्‍न हमेशा नहीं उठता; परन्तु आधिभौतिक पन्थ के उक्त तीसरे वर्ग को 
अपेक्षा इस अन्तिम (चोथे) वर्ग में यही विशेषता हूँ, कि इस आधिभौतिक 
पन्थ के लोग यह मानते हैं, कि जब स्वार्थ और परां में विरोध खड़ा हो जाय, तब 
उच्च स्वार्थ का त्याग करके परार्थ-साधन ही के लिये यत्न करना चाहिये । इस पन्थ 
की उक्त विशेषता की कुछ भी उपपत्ति नहीं दी गई हैं । इस अभाव को ओर एक 
बिद्वान्‌ आधिभौतिक पंडित का ध्यान आकर्षित हुआ । उसने छोटे कीड़ों से 
लेकर मनुष्य तक सब सजीव प्राणियों के व्यवहारों का खूब निरीक्षण किया; और 
अन्त सें उसने यह सिद्धान्त निकाला, कि जब कि छोटे कीड़ों से ले कर मनुष्यों 
तक में यही गुणा अधिकाधिक बढ़ता और प्रगट होता चला आ रहा हुँ, कि वे 
स्वयं अपने ही समान अपनी सन्तानो आर जातियों की रक्षा करते हैं; और किसी 
को दुःख न देते हुए अपने बन्धुओं को यथासम्भव सहायता करते हूँ; तब हम 
कह सकते हूँ, कि सजीव सूष्टि के श्राचरए। का यही--परस्पर-सहायता का गुए-- 
-प्रधान नियम है । सजीव सृष्टि में यह नियम पहले पहल सन्तानोत्पादक और सस्ता 
के लालन-पालन के बारे में दीख पड़ता है । ऐसे अत्यन्त सुक्ष्म कोडो की सृष्टि को 
देखने से--कि जिनमें स्त्री-पुरुष का कुछ भेद नहीं है-ज्ञात होगा--कि एक कीड़े को 
“देह बढ़ते बढ़ते फूट जाती हैं; भौर उससे दो कीड़े बन जाते हें। अर्थात्‌ यही 


&० गीतारहस्य ग्रथवा कर्मयोगशास्त्र । 


कहना पड़ेगा, कि सन्तान के लिये--इसरे के लिये --यह कोड़ा अपने शरीर को भी 
त्याग देता है । इसी तरह सजीव सृष्टि में इस कीड़े से ऊपर के दर्ज़ के स्त्री-पुरुषात्मक 
प्राणी भी अपनी श्रपनी सन्तान के पालन-पोषए के लिये स्वार्थ-त्याग करने में 
श्रानन्दित हुआ करते हैँ। यही गुएा बढ़ते बढ़ते मनुष्यजाति के भ्रसभ्य और 
जंगली समाज सें भी इस रूप में पाया जाता है, कि लोग न केवल अपनी सन्तानों को 
रक्षा फरने में--कितु अपने जाति-भाइयों की सहायता करने में--भी सुख से प्रवृत्त 
हो जाते हैं। इसलिये मनुष्य को--जो कि सजीव सृष्टि का शिरोमणि है--स्वाथ के 
समान परार्थ में भी सुख मानते हुए, सृष्टि के उपयुक्त नियम की उन्नति करने तथा 
स्वार्थ और पराथ के वर्तमान विरोध को समूल नष्ट करने के उद्योग में लगे रहना 
चाहिये । बस, इसी में उसकी इतिकर्तव्यता है । यह युक्तिवाद बहुत ठीक हैं; 
परन्तु यह तत्व कुछ नया नहीं हूँ, कि परोपकार करने का सद्गुणा सूक सृष्टि में 
भो पाया जाता हैँ। इसलिये उसे परमावधि तक पहुँचाने के प्रयत्न में ज्ञानी मनुष्यों 
को सदेव लगे रहना चाहिये । इस तत्त्व में विशेषता सिर्फ़ यही हैँ, कि आजकल 
्राधिभौतिक शास्त्रों के ज्ञान की बहुत वृद्धि होने के कारणा इस तत्त्व की ग्राधि- 
भौतिक उपपत्ति उत्तम रीति से बतलाई गई है। यद्यपि हमारे झास्त्रकारों कौ 
दृष्टि आध्यात्मिक है, तथापि हमारे प्राचीन ग्रन्थों में कहा है कि :-- 
अष्टादशपुराणानां सारं सारं समुद्धृतम्‌ । 
परोपकारः पुण्याय पाराय परपीडनम्‌ ॥ 
. परोपकार करना पुण्यकं है और दूसरों को पीड़ा देना पापकं है। वह यही 
अठारह पुराए का सार है। ” भतृहरि ने भी कहा है, कि “ स्वार्थो यस्य परार्थं 
एव स पुमान्‌ एकः सतां अग्रणी: ”--परार्थं ही को जिस मनुष्य ने अपना 
स्वार्थ बना लिया हूँ, बही सब सत्पुरुषों में श्रेष्ठ है । अच्छा, झब यदि छोटे कीड़ों 
से मनुष्य तक को सूष्टि की उत्तरोत्तर क्रमशः बढ़ती हुई श्रेणयो को देखें, तो एकः 
अर भी प्रश्न उठता है । वह यह है--क्या, मनुष्यों में केवल परोपकार-बुद्धि ही का 
उत्कष हुआ हैं, या इसी के साथ उनमें स्वार्थ-बुद्धि , दया, उदारता, दूरदृष्टि, तकं, 
शूरता, धृति, क्षमा, इद्रियनिग्रह इत्यादि अनेक अन्य सात्विक संद्गुणों की भी. 
वृद्धि हुई है? जब इस पर विचार किया जाता है, तब कहना पड़ता है, कि अनय 
सब सजीव प्राणियों की अपेक्षा मनुष्यों में सभी सद्गुए का उत्कर्ष हुआ हैं । इनः 
सब साच्विक गुएों के समूह को “ मनुष्यत्व ” नाम दीजिये । भ्रंब यह बात सिद्धे हो 
चुकी, कि परोपकार को श्रपेक्षा मनुष्यत्व को हम श्रेष्ठ मानते' हें । ऐसी अवस्था में 
किसी कमं को योग्यता-अयोग्यता या नीतिमत्ता का निएंय करने के लिये उस कसे कौ 
छुन यह उपपत्ति स्पेन्सर के 1062 ०९ 120 नामक ग्रन्थ में दो हुई हुई है। 
स्पेन्सर ने मिल को एक पत्र लिखकर स्पष्ट कह दिया था, कि मेरे और आपके मत 
में क्या भेद हैं। उस पत्र के अवतरण उकं ग्रन्थ में दिये गये हैं। 99 57, 128, 2156. 
see 81175 Mental and Moral Science 99.7, 799 (Eq. 1878): 
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प्ररीक्षा केवल परोपकार ही की दृष्टि से नहीं की जा सकती--श्रब उस काम की 
परीक्षा मनुष्यत्व की दृष्टि से ही--अर्थात्‌ मनुष्यजाति में अन्य प्राणियों को अपेक्षा 
जिन जिन गुणों का उत्कर्ष हुआ है, उन सब को ध्यान में रख कर हो--की जानी 
चाहिये । केले परोपकार को ध्यान में रख कर कुछ-न-कुछ निएाय कर लेने के 
बदले अब तो यही मानना पड़ेगा, कि जो कर्म सब मनुष्यों के ' मनुष्यत्व ' या 
£ मनुष्यपन ' को शोभा दें, या जिस कमं से मनुष्यत्व की वृद्धि हो, वही सत्क 
और वही नीति-धर्मं है। यदि एक बार इस व्यापक दृष्टि को स्वीकार कर लिया 
जाय, तो “ अधिकांश लोगों का अधिक सुख ” उक्त दृष्टि का एक अत्यन्त छोटा 
भाग हो. जायगा--इस सत में कोई स्वतंत्र महत्त्व नहीं रह जायगा, कि सब कर्मों के 
धर्सतश्रधर्सं या. नीतिमत्ता का विचार केवल “अधिकांश लोगों का अधिक सुख ” 
तत्त्व के अनुसार किया जाना चाहिये--ग्रौर तब तो धर्म-ञधर्स का निएंय करने के 
लिये मनुष्यत्व ही का विचार करना अवश्य होगा । और, जब हम इस बात 
का सूकम विचार करने लगेंगे, कि “ मनुष्यपन ' या मनुष्यत्व ' का यथार्थ स्वरूप 
यां है; तब हमारे मन में याज्ञवल्क्य के अनुसार “ आत्मा. वा श्रे द्रष्टव्यः " 
यह विषय श्राप-ही-आप उपस्थित हो जायगा । नीतिशास्त्र का विवेचन करनेवाले 
एक असेरिकन ग्रंथकार ने इस समुच्चयात्मक मनुष्य के धर्म को ही “ आत्मा ” कहा हेँ। 

उपर्युक्त बिवेचन से यह मालूम हो जायगा, कि केवल स्वार्थं या अपनी ही 
विषय-सुख की कनिष्ठ श्रेणी से बढ़ते बढ़ते आधिभौतिकसुखवादियों को भी 
परोपकार की श्रेणी तक और अन्त में मनुष्यत्व की श्रेणी तक कंसे आना पड़ता 
है.। परन्तु मनुष्यत्व के विषय में भी आधिभौतिकवादियों के मन में प्रायः सब 
लोगों के बाह्य विषय-सुख ही की कल्पना प्रधान होती है । अतएव आधिभौतिक- 
बादियां की यह अंतिम श्रेणी भी--जिसमें श्रंतःसुख और अंतःशुद्धि का कुछ 
विचार नहीं किया जाता--हमारे अध्यात्मवादी शास्त्रकारो के मतानुसार निर्दोष 
नहीं है । यद्यपि इस बात को साधारणातया मान भी लें, कि मनुष्य का सब प्रयत्नः 
सुख-प्राप्ति, तथापि दुःख-निवारण के ही लिये हुआ करता है; तथापि जब तक पहले 
इस बात का निएँय न हो जाय, कि सुख किसमें है--भ्राधिभौतिक अर्थात्‌ सांसारिक 
विषयभोग ही में है, श्रथवा और किसी सें है--तब तक कोई भी आधिभोतिक 
पक्ष ग्राहय नहीं समझा जा सकता । इस बात को आधिभौतिकसुखवादी भी 
सांनते हैं, कि शारीरिक सुख से मानसिक सुख की योग्यता श्रधिक है । पशु को 
जितने. सुख मिल सकते हैँ, वे सब किसी मनुष्य को दे कर उससे पूछो कि “ क्या, 
तुम पशु होना चाहते हो? ” तो बह कभी इस बात के लिये राज़ी न होगा! 
इसी तरह, ज्ञानी पुरुषों को यह बतलाने की आवश्यकता नहीं, कि तत्वज्ञान के 
ग्रहन विचारों से बुद्धि में जो एक प्रकार को शांति उत्पन्न होती है, उसकी योग्यता 
सांसारिक सम्पत्ति और बाहयोपयोग से हजार गुनी बढ़ कर है । अच्छा; यदि लोकसत 
को,देखें, तो भी. यही ज्ञात होगा, कि नीति का निएंय करना. केवल संख्या पर अन्नः 


श्र गीतारहस्य अथवा कसेयोगशास्त्र । 


लम्बित नहीं है । लोग जो कुछ किया करते हे, वह सब केवल झाधिभोतिक सुख के 
ही लिये नहीं किया करते--वे श्राधिभौतिक सुख ही को अपना परस उद्दश नहीं 
मानते । बल्कि हम लोग यही कहा करते हैं, कि बाहचसुखों की कौन कहे, विशेष 
प्रसंग श्राने पर अपनी जान की भी परवाह नहीं करनी चाहिये। क्योंकि ऐसे समय सें 
आध्यात्मिक दृष्टि के अनुसार जिन सत्य आदि नीति-धर्मों की योग्यता अपली जान 
से भी अधिक है, उनका पालन करने के लिये मनोनिग्रह करने सें ही मनुष्य का 
मनुष्यत्व हैं ॥ यही हाल अर्जुन का था । उसका भी प्रश्न यह नहीं था, कि "लडाई 
करने पर किस को कितना सुख होगा । उसका श्रीकृष्ण से यही प्रश्‍न था, कि “ भेरा, 
अर्थात्‌ मेरे आत्मा का श्रेय किसमें है सो मुझे बतलाइये ” (गी. २. ७; ३. २.) १ 
आत्मा का यह नित्य का श्रेय और सुख आत्मा की झांति में हैँ। इसी लिए बृहदा- 
रण्यकोपनिषद्‌ (२. ४. २.) में कहा गया है, कि “ अमृतत्वस्य तु नाशास्ति वित्तेन 
अर्थात्‌ सांसारिक सुख और संपत्ति के यथेष्ट मिल जाने पर भी ग्रात्मसुख और शांति 
नहीं भिल सकती । इसी तरह कठोपनिषद्‌ में लिखा है, कि जब मृत्यु से नचिकेता 
को पुत्र, पोत्र, पशु, धान्य, द्रव्य इत्यादि अनेक प्रकार की सांसारिक सम्पत्ति देना 
चाही, तो उसने साफ़ जवाब दिया, कि “ मुझे आत्मविद्या चाहिये, सम्पत्ति नहीं; ” 
अर ' प्रेय ' अर्थात्‌ इन्धरियों को प्रिय लगनेवाले सांसारिक सुख में तथा श्रेय ' अर्थात्‌ 
आत्मा के सच्चे कल्याएा में भेद दिखलाते हुए (कठ. १. ३. २ सें) कहा है कि :-- 
श्रयश्च पयश्च मनुष्यमेतस्तौ संप्ररीत्य विविनक्ति धीरः । 

्रेयो हि धीरोऽभिप्रेयसो वृणीते प्रेयो मन्दो योगक्षेमाद्‌ वृणीते ॥ 
` “जब प्रेय (तात्कालिक बाह इंद्रियसुल) ग्रौर श्रेय (सच्चा चिरकालिक 
कल्या) ये दोनों मनुष्य के सामने उपस्थित होते हैं, तब बुद्धिमान्‌ मनुष्य उन दोनोंमें 
से किसी एक को: चुन लेता है । जो मनुष्य यथार्थ में बुद्धिमान होता है, बह प्रेय को 
अपेक्षा श्रेय को अधिक पसन्द करता है; परन्तु जिसकी बुद्धि मन्द होती हैं, उसको 
आत्मकल्याए को अपेक्षा प्रेय अर्थात्‌ बाह्य सुख ही अधिक अच्छा लगता है । ” 
इसलिये यह भान लेना उचित नहीं, कि संसार में इन्द्रियगम्य विषय-सुख ही मनुष्य 
का ऐहिक परम उद्देश है; तथा मनुष्य जो कुछ करता है, वह सब केवल बाहच अर्थात्‌ 
श्राधि-भोतिक सुख ही के लिये थवा अपने दुःखों को दुर करने के लिये ही करता है। 
इन्द्रियगम्य बाहचसुखों की भ्रपेक्षा बुद्धिगम्य ग्रन्त'सुख की--प्र्थात्‌ आध्या- 
त्मिक सुख की--योग्यता श्रधिक तो हैं ही; परन्तु इसके साथ एक बात यह भी हैं, 
क्रि विषय-सुख अनित्य हूँ । वह दशा नीति-धर्म की नहीं हैं । इस बात को सभी 
मानते हे, कि अ्रहिसा, सत्य आदि घर्म कुछ बाहरी उपाधियों अर्थात्‌ सुखःदुखों- 
पर अवलम्बित नहीं हैं; कितु ये सभी अवसरों के लिये और सब काम में एक 
समान उपयोगी हो सकते हें। तएव ये नित्य हैं । बाह बातों पर अ्रवलंबित न 
रहनेवाली, नौति-धर्मों की यह नित्यता उनमें कहाँ से और कैसे आई--अर्थात्‌ 
इस नित्यता का कारए क्या है? इस प्रइन का आधिभोतिक-वाद से हल होना 


आधिभौतिक सुखवाद । ९३ 


असंभव है । कारए यह है, कि यदि बाह्यसूष्टि के-सुःख-दुखों के अवलोकन से 
कुछ सिद्धान्त निकाला जाय, तो सब सुख-दुःखोंके स्वभावतः नित्य होने के 
कारएा, उनके अपूए आधार पर बने हुए नीति-सिद्वान्त भी बैसे ही अनित्य होंगे। 
और, ऐसी अवस्था में सुल-डुःखों को कुछ भी परवाह न करके सत्य के लिये जान 
दे देने के सत्य-घमे को जो त्रिकालाबाधित नित्यता है, वह “अधिकांश लोगोंका 
अधिक सुल” के तत्त्व. से सिद्ध नहीं हो सकेगी । इस पर वह आक्षेप किया जाता 
है, कि जब सामान्य व्यवहारों में सत्य के लिये प्राण देनेका समय आ जाता है, तो 
अच्छे लोग भी असत्य पक्ष ग्रहण करने में संकोच नहीं करते; और उस 
ससय हमारे शास्त्रकार भो ज्यादा सख्ती नहीं करते; .तब सत्य आदि घर्मोकी 
नित्यता क्यों मानती चाहिये ? परन्तु यह आक्षेप या दलोल ठीक नहीं है; क्योंकि 
जो लोग सत्य के लिये जान देने का साहस नहीं कर सकते, वे भी अपने मंह से 
इस नीति-धर्म की नित्यता को माना ही करते हुँ। इसी लिये महाभारत में अर्थ, 
कास आदि पुरुषार्थो की सिद्धि करनेवाले सब व्यावहारिक धर्मों का विवेचन करके, 
अन्त में भारत-साचित्री में (और विदुरनीति में भी) व्यासजी ने सब लोगों को 
यही उपदेश किया है :-- , 
न जातु कामान भयान लोमाद्धमे त्यजेज्जीवितस्यापि हेतोः । 
घमो नित्यः सुखदुःखे स्वनिस्ये जीवो निस्यो हेतुरस्य स्वनित्यः। 

अर्थात्‌ “ सुख-दुःख भ्रनित्य हैं; परन्तु (नीति) धर्म नित्य है। इसलिये सुख को 
इच्छा से, भय से, लोभ से ञ्रथवा प्राए-संकट आने पर भी धं को कभी नहीं छोड़ना 
चाहिये । यह्‌ जीव नित्य हुँ; और सुख-दुःख आदि विषय ग्रनित्य हे ” । इसी लिये 
व्यासजी उपदेश करते हैं, कि श्रनित्य सुख-दुःखों का विचार न करके नित्य-जीव का 
संबंध नित्य-धर्म से ही जोड़ देना चाहिये (म.भा. स्व ५. ६०; उ. ३६. १२, 
१३) । यह देखने के लिये, कि व्यासजी का उक्त उपदेश उचित है या नहीं; हमें अब 
इस बात का विचार करना चाहिये,कि सुख-दुःख का यथार्थे स्वरूप क्या हे, और नित्य 
सुख किसे कहते हें। 


पाचवा प्रकरण । | 
+३३ os PONE 
सुखदुःखबिवेक । $ 
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मारे झञास्त्रकारों को यह सिद्धान्त मान्य है, कि प्रत्येक मनुष्य सुख-प्राप्ति 

के लिये, प्राप्त सुख की वृद्धि के लिये, दुःख कों टालने या कम करने के 

लिये ही सदैव प्रयत्न किया करता है । भृगुजी भरद्वाज से शान्तिपर्व (म.भा. शां: 
१६७. ६) में कहते हैँ, कि “ इह खलु ्रमुष्मिशच लोके वस्तुप्रवृत्तयः सुखार्थसभि- 

-घीयन्ते । न हचतः परं विवर्गफलं विशिष्टतरमस्ति । ” --श्रर्थात्‌ इस लोक तथा पर- 
“लोक में सारी प्रवृत्ति केवल सुख के लिये हैं; और धर्म, अर्थ, काम का इसके 
अतिरिक्त कोई अन्य फल नहीं है । परन्तु शास्त्रंकारों का कथन हुँ, कि मनुष्य 

यह न समझ कर--कि सच्चा सुख किससे है-- मिथ्या सुख ही को सत्य सुख सान 
बैठता है; और--इंस आग्या से, किं आज नहीं तो कल. अवश्य मिलेगा--वह 

“अपनी ग्रागु के दिन व्यतीत किया करता है । इतने में, एक दिन मुत्यु के झपेटे सें 
पड़ कर वह इस संसार को छोड़ कर चल बसता है । परन्तु. उसके उदाहरण 
-से अन्य लोग सावधान होने के बदले उसीका अनुकरण करते हैं। इस. प्रकार 
यह भव-चक्र चल रहा है, और कोई मनुष्य सच्चे और नित्य सुख का विचार नहीं 
करता ! इस विषय में पूर्वो और पश्चिमी तत्त्वज्ञानियों में बड़ा ही मतभेद 
“हँ, कि यह संसार केवल दुःखमय हुँ, या सुखप्रधान अथवा दुःखप्रधान है । परन्तु 
इन पक्षवालों में से सभी को यह बात मान्य है, कि मनुष्य का कल्याए दुःख का 
अत्यन्त निवारए करके अत्यन्त सुख-प्राप्ति करने ही में हू ॥ “ सुख ' शब्द के बदले 
प्रायः “हित, ' “श्रेय” और ` कारएा ' शब्दों कां अधिक उपयोग हुआ करता 


:है । इनका भेद आगे बतलाया जायगा । यदि यह मान लिया जाय, कि ' सुख ” 


शब्द में ही सब प्रकार के सुख और कल्याए का समावेश हो जाता हे; तो सामा- 
-त्यतः कहा जा सकता हे, कि प्रत्येक मनुष्य का प्रयत्न केवल सुख के लिये हुआ 
करता हूँ । परन्तु इस सिद्धान्त के आधार पर सुख-दुःख का जो लक्षण महा- 


'भारतान्त्ंत पराशरगीता (म. भा. झां. २६५. २७) में दिया गया है, कि 


“ यदिष्टं तत्सुखं प्राहुः द्वेष्यं दुःखमिहेष्यते "जो मे ह 
दै 2: र कुछ हमें इष्ट है, वही 
सुख हुँ; और जिसका हम द्वेष करते हे, अर्थात्‌ जो हमें नहीं चाहिये, वही 
बै“ जो केवल बृद्धि से ग्राह हो और इन्द्रियों से परे हो, उपे आत्यन्तिक 


-सुख कहते हे। ” 


सुखढुःखविवेक । श्र 


दुःख है--उसे शास्त्र की दृष्टि से पुएां निर्दोष नहीं कह सकते । क्योंकि इस 
व्याख्या के अनुसार “इष्ट? शब्द का अर्थ इष्ट वस्तु या पदार्थं भी हो 
सकता हुँ; और इस श्रर्थ को मानने से इष्ट पदार्थ को भी सुख कहना पड़ेगा । 
उदाहरएाथ, प्यास लगने पर पानी इष्ट होता है; परन्तु इस बाह्य पदार्थ ' पानी ' 
को “सुख ' नहीं कहते | यदि ऐसा होगा, तो नदी के पानी में डूबनेवाले के 
बारे में कहना पड़ेगा, कि वह सुख सें डूबा हुआ है । सच बात यह है, कि पानी 
पीने से जो इन्द्रियतृप्ति होतो है, उसे सुख कहते हैं । इसमें सन्देह नहीं, कि 
मनुष्य इस इन्त्रियतृप्ति या सुख को चाहता है; परन्तु इससे यह व्यापक सिद्धान्तं 
नहीं बताया, जा सकता, कि जिसकी चाह होती हुँ, वह सब सुख हो हे । 
इसी लिये नंय्यीशिकों ने सुख-दुःख को वेदना कह कर उनकी व्याख्या इस तरह से 
की हूँ “ श्रगुकूलवेदनीयं सुखं ” जो वेदना हमारे अनुकूल है, वह सुख हैँ; और 
“ प्रतिकूलवेदचीयं दुःखं ” जो वेदना हमारे प्रतिकूल है, वह दुःख है । ये वेदः 
नाएं जन्मसिद्ध अर्थात्‌ सूल ही की ओर अनुभवगम्य हें। इसलिये नैय्यायिकों की 
उक्त व्याख्या से बढ़ कर सुख-दुःख का अधिक उत्तम जक्षए बतलाया नहीं जा 
सकता । कोई यह कहें, कि ये वेदनारूप सुख-दुःख केवल मनुष्य के व्यापारो से ही: 
उत्पन्न होते हूँ, तो यह बात भी ठीक नहीं है । क्योंकि, कभी कभी देवताओं के कोप 
से भी बड़े बड़े रोग और दुःख उत्पन्न हुआ करते हैं, जिन्हें मनुष्य को अवद्य' 
भोगना पड़ता है । इसी लिये वेदान्त ग्रन्थों में सामान्यतः इन सुख-दुःखों के तीन. 
भेद--आधिदेविक , श्राधिभौतिक और आध्यात्मिक--किये गये हैँ । देवताओं को 
कृपा या कोप से जो सुखदुःख मिलते हैं उन्हें ' ्ाधिदैविक ” कहते हैँ । बाहच- 
सृष्टि के--पृथ्वी आदि पंचमहाभूतात्मक, पदार्थों का मनुष्य की इन्द्रियों से संयोग 
होने पर--शीतोष्ण आदि के कारए जो सुखदुः हुआ करते हैं, - उन्हें ' ्राधि- 
भौतिक ' कहते हैं । और, ऐसे बाहचसंयोग के बिना ही होनेवाले अन्य सब 
सुखदुःखों को “आध्यात्मिक ' कहते हैं । यदि सुख-दुःख का यह वर्गीकरण 
स्वीकार किया जाय, तो शरीर ही के वात-पित्त आदि. दोषों का परिणाम बिगड़ 
जाने से उत्पन्न होनवाले ज्वर आदि दुःखों को--तथा उन्हीं दोषों का परिणामः 
यथोचित रहने से अनुभव सें नेवाले शारीरिक स्वास्थ्य को--आध्यात्मिक सुखः 
दुःख कहना पडता है: क्योंकि, यद्यपि ये सुख-दुःख़ पञ्चभूतात्मक शरीर से सम्बन्ध 
रखते हें--शर्थात्‌ ये झारीरिक हे--तथापि हमेशा यह नहीं कहा जा सकता, कि ये शरीर 
से बाहर रहनेवाले पदार्थों. के संयोग से पैदा हुए हैं। और इसलिये आध्यात्मिक 
सुख-दुःखों के वेदान्त की दृष्टि से फिर भी दो भेद--शारीरिक और मानसिक-- 
करने पड़ते हैं। परन्तु यदि इस प्रकार सुख-डुःखों के शारीरिक और “मान: 
सिक 'दो भेद कर दें, तो फिर श्राधिदॅविक सुख-दुःखों को भिन्न मानने को कोई 
आवश्यकता नहीं रह जाती । क्योंकि, यह तो स्पष्ट ही है, कि देवताओं की कृपा 
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अथवा क्रोध से होनेवाले सुख-दुःखों को भी आखिर मनुष्य अपने ही शरीर या 
सन के द्वारा भोगता है । अतएव हमने इस ग्रन्थ में वेदान्त-प्रच्थों की परिभाषा के 
अनुसार सुख-दुःखों का त्रिविध वर्गीकरण नहीं किया है । किन्तु उनके दो ही वर्ग 
(बाहच या शारीरिक और आस्यंतर या मानसिक) किये हे, और इसी वर्गोकरणा के 
अनुसार, हमने इस ग्रन्थ में सब प्रकार के शारीरिक सुख-दुःखों को “* आधिभौतिक 7 
सौर सब प्रकार के मानसिक सुख-दुखों को “ आध्यात्मिक ” कहा है । वेदान्त 
ग्रन्यो सें जैसा तीसरा वर्ग “ आधिदैविक ' दिया गया है, वैसा हमने नहीं किया 

“हँ ॥ क्योंकि, हसारे मतानुसार सुख-दुःखों का शास्त्रीय रीति से विवेचन करने के 
लिये यह द्विविध वर्गीकरण ही अधिक सुभीते का है । सुखदुःख का जो विवेचन 
नीचे किया गया हू, उसे पढ़ते समय यह बात अवश्य ध्यान में रखनी चाहिये, कि 
वेदान्त-ग्रन्यों के और हमारे वर्गीकरण में भेद है । 

सुख-ढुःखों को चाहे आप द्विविध मानिये अथवा त्रिविध। इसमें सन्देह नहीं, 

कि दुःख की चाह किसी मनुष्य को नहीं होती । इसी .लिये वेदान्त और सांख्य 
शास्त्र ( सां. का. १; गी. ६: २१, २२ ) में कहा गया हुँ, कि सब प्रकार के दुःखों 
को अत्यन्त निवृत्ति करना और आत्यन्तिक तथा नित्य सुख की प्राप्ति करना ही 
मनुष्य का परम पुरुषार्थ है । जब यह बात निश्चित हो चुकी, कि मनुष्य का परम 
साध्य या उद्देश श्रात्यन्तिक सुख ही है; तब ये प्रश्‍न मन में सहज ही उत्पन्न होते 
हैं, कि अत्यन्त सत्य और नित्य सुख किसको कहना चाहिये। उसकी प्राप्ति होना 
संभव हूं या नहीं ? यदि संभव है तो कब और कंसे? इत्यादि । और जब हम 
इन प्रइनों पर विचार करने लगते हें, तब सब से पहले यही प्रश्‍न उठता है, कि 
नं य्यायिकों के बतलाये हुए लक्षणा के भ्रनुसार सुख और दुःख दोनों भिन्न भिन्न 
स्वतंत्र वेदनाएं, “अनुभव या वस्तु हें”, अथवा “ जो उजेला नहीं वह अँधेरा;” इस 
न्याय के अनुसार इन दोनों वेदनाझों में से एक का अभाव होने पर दूसरी संज्ञा का 
उपयोग किया जाता है । भर्तृहरि ने कहा है, कि “ प्यास से जब मु ह सूख जाता है, 
तब हम उस दुःख का निवारएा करने के लिये पानी पीते हैं। भूख से जब हम व्याकुल 
हो जाते हं,तब मिष्टान्न खा कर उस व्यथा को हटाते हैं; और काम-वासना के प्रदीप्त 
होने पर उसको स्त्रीसंग द्वारा तृप्त करते हैं। ” इतना कह कर ग्रंत में कहा है कि :-- 
प्रतीकारों व्याधेः सुखाप्निति बिपर्यस्ाति जनः। 

“ किसी व्याधि अथवा दुःख के होने पर उसका जो निवारण या प्रतिकार किया 
जाता हूँ, उसी को लोग भ्रमवश “ सुख ” कहा करते हैँ । ” दुःखनिवारए के अति- 
रिक्त सुख ' कोई भिन्न वस्तु नहीं है । यह नहीं समभना चाहिये, कि उक्त सिद्धान्त 
मनुष्यों के सिफ़ उन्हों व्यवहारों के विषय में उपयुक्त होता है, जो स्वार्थ ही के लिये 
किये जाते हैं । पिछले प्रकरणा में आनन्दगिरी का यह मत बतलाया ही गया है, कि 
जब हम किसी पर कुछ उपकार करते हैं; तब उसका कारए यही होता है, कि 
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उसके दुःख के देखने से हमारी कारएयवृत्ति हमारे लिये असह हो जाती है; 
झोर इस दुःसहत्व को व्यथा को दूर करने के लिये ही हस परोपकार किया करते 
हँ । इस पक्ष के स्वीकृत करने पर हमें महाभारत के अनुसार यह मानना पड़ेगा, कि :- 
तृष्णातप्रमव दुःखे दुःखातप्रमच सुब्रम्‌ | 
. “ पहले जब कोई तृष्णा उत्पन्न होती है, तब उसकी पीड़ा से दुःख होता हैँ; और 
उस दुःख को पीड़ा से फिर सुख उत्पन्न होता है ” (झां. २५. २२; .१७४. १६) 
संक्षेप में इस पंथ का यह कहना है, कि मनुष्य के मन में पहले एक-आध आशा, 
बासना या तृष्णा उत्पन्न होती हे; और जब उससे दुःख होने लगे, तब उस दुःख का 
जो निवारएा किया जावे, वही सुख कहलाता है । सुख कोई दूसरी भिन्न वस्तु नहीं 
हुँ । अधिक क्या कहें; उस पंथ के लोगों ने यह भी अनुभव निकाला है, कि मनुष्य 
की सब सांसारिक प्रवृत्तियाँ केवल वासनात्मक और तृष्णात्मक ही हैं । जब 
तक सब सांसारिक कर्मोका त्याग नहीं किया जायगा, तब तक वासना या तृष्णा 
को जड़ उखड़ नहीं सकती; श्रौर जब तक तृष्णा या वासना की जड़ नष्ट नहीं हो 
जाती, तब तक सत्य और नित्य सुख का मिलना भी सम्भव नहीं है । बु हदारएयक्‌ 
(ब्‌. ४. ४. २२; वे.सू. ३, ४. १५) में विकल्प से और जाबाल-संन्यास आदि 
उपनिषदों सें प्रधानता से उसी का प्रतिपादन किया गया हूँ; तथा अष्टावक्तगीता 
(९, ८; १०. ३-८) एवं अवधूतगीता (३. ४६ ) में उसीका अनुवाद हैँ । इस 
पंथ का अन्तिम सिद्धान्त यही है, कि जिस किसी को ग्रात्यस्तिक सुख या सोक्ष प्राप्त 
करना हँ, उसे उचित है, कि वह जितना जल्दी हो सके उतना जल्दी संसार को छोड़ 
कर संन्यास ले ले । स्मृतिग्रन्थों में जिसका वएंन किया गया है, और श्रीजंकरा- 
चायं ने .कलियुग सं जिसकी स्थापना को है, वह श्रौत-स्माते कमं-संन्यास-सागं इसी 
तत्व पर चलाया गया है । सच है; यदि सुख कोई स्वतंत्र वस्तु ही नहीं हे, जो कुछ 
है, सो दुःख ही है; और वह भौ तृष्णामूलक है, तो इन तृष्णा आदि विचारों कोही 
पहले समूल नष्ट कर देने पर फिर स्वार्थ और परार्थ की सारी झरें. आप-हीन्ग्राप 
दूर हो जायगी; झर तब सन की जो मूल-साम्यावस्था तथा झांति है; वही रह जायगी 
इसी श्रभिप्राय से महाभारतरन्तर्गत झांतिपर्वं के पिगल गीता में, और मंकिगीता. 
भी कहा गया हैं कि :--. 
यच्च कामसुखं लोके यच्च दिव्यं महत्‌ सुखम्‌। 

`. ` वृष्णाक्षयसुखस्पते नाइतः षोडशीं कलाम्‌ ॥ is 5.x 
सांसारिक काम अर्थात्‌ वासना:की तृप्ति होने से जो सुख होता है; और जी सुख 
स्वर्ग में मिलता है; उन दोनों सुखों की योग्यता, तृष्णा के क्षय से होनेवाले सुखः के 
सोलहवें हिस्से के . बराबर भी नहीं है ” (शां. १७४. ४८. १७७. ४६) वैदिक 
संन्यासमागं का ही. आगे चल कर जेन और बोद्घर्मो में अनुकरण किया गयां 


हे इसी लिये इन दोनों धर्मों के ग्रन्थों में तृष्णा के दुष्परिणामों का और उसको 
गो. र. 
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त्याज्यता का वर्णन, उपर्युक्त वर्णन ही के समात--ग्रौर कहीँ कहीं तो उससे भी 
बढ़ा चढा--किया गया है (उदाहरणार्थ, धम्मपद के तृष्णा-वर्ग को देखिये) । 
तिब्बत के बौद्ध धर्मग्रंथों में तो यहाँ तक कहा गया है, कि महाभारत का उक्त इलोक, 
बुद्धत्व प्राप्त होने पर गौतम बुद्ध के मुख से निकला था । * 

तृष्णा के जो दुष्परिणाम ऊपर बतलाये गये हैं, वे श्रीमद्भगवद्गीता को भी 
मान्य हुँ । परन्तु गीता का यह सिद्धान्त है, कि उन्हें दूर करने के लिये कर्म ही का 
त्याग नहीं कर बैठना चाहिये । अतएव यहाँ सुख-दुःख की उक्त उपपत्ति पर कुछ 
सुकष्स विचार करना आवश्यक हूँ । संन्यासमागे के लोगों का यह कथन सर्वथा सत्य 
नहीं माना जा सकता, कि सब सुख तृष्णा आदि डुःखों के निवारण होने पर ही 
उत्पन्न होता है । एक बार अनुभव को हुई (देखी हुई, सुनी हुई इत्यादि) वस्तु 
कि जब फिर चाह होती है तब उसे काम, वासना या इच्छा कहते हें । जब इच्छित 
वस्तु जल्दी नहीं मिलतो, तब दुःख होता है; गौर जब वह इच्छा तीव्र होने 
लगती है, ्रथवा जब इच्छित वस्तु के मिलने पर भी पुरा सुख नहीं मिलता; 
और उसकी चाह अधिकाधिक बढ़ने लगती है, तब उसी इच्छा को तृष्णा कहते 
हैं। परन्तु इस प्रकार केवल इच्छा के तृष्णा-स्वरूप में बदल जाने के पहले ही, 
यदि वह इच्छा पूण हो जाय, तो उससे होनेबाले सुख के बारे में हम यह नहीं 
कह सकेंगे, कि वह तृष्णा-दुःख के क्षय होने से उत्पन्न हुआ है । उदाहरणार्थ, 
प्रतिदिन नियत समय पर जो भोजन मिलता है; उसके बारे में अनुभव यह नहों 
है, कि भोजन करने के पहले हमें दुःख ही होता हो । जब नियत समय पर भोजन 
नहीं मिलता तभी हमारा जी भूख से व्याकुल हो जाया करता है--अन्यथा नहीं । 
अच्छा, यदि हम मान लें, कि तृष्णा और इच्छा एक ही शर्थ के द्योतक शब्द हैं; तो भी 
यह सिद्धान्त सच नहीं माना जा सकता, कि सब सुख तृष्णामूलक ही हैं। उदा- 
हरएा के लिये, एक छोटे बच्चे के मुंह में भ्रचानक एक मिश्री की डली.डाल दो । तो 
क्या यह कहा जा सकेगा, कि उस बच्चे को मिश्री खाने से जो सुख हुआ वह पुर्व- 
तृष्णा के क्षय से हुआ है नहीं | इसी तरह मान लो, कि राह चलते चलते हम 
किसी रमणीय बाग में जा पहुँचे; रौर वहाँ किसी पक्षी का मधुर गान एकाएक सुन 
पड़ा। प्रथवा किसी मन्दिर में भगवान्‌ की मनोहर छबि दीख पडी;. तब ऐसी. 
अवस्था सं यह नहीं कहा जा सकता, कि उस गान के सुनने से, या उस छबि के 
दर्शन से होनेवाले सुख की हम पहले ही से इच्छा किये बेठे थे । सच बात तो 
यही हैँ, कि सुख की इच्छा किये बिना ही उस समय हमें सुख मिला । इन उदाहरणों 
पर ध्यान देने से यह अवश्य ही मानना पड़ेगा, कि संन्यास-मा्गवाले सुख को उक्त 
क Rockbill's Life of buddhc 7. 83 यह इलोक । , इलोक ' उदान नामक 
याली ग्रन्थ (२.२) में हैं। परन्तु उसमें ऐसा वर्णन नहीं है कि यह इलोक बद्ध के 
मुख से, उसे £ बुद्धत्व › प्राप्त होने के समय निकला. था। इससे यह साफ माले गे 
जाता है, कि यह श्लोक पहले पहल बुद्ध के मुख “से नहीं निकला था 1 बह्‌ 
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व्याख्या ठीक नहीं हैं; और यह भी मानना पड़ेगा, कि इन्द्रियों में भलो-बुरी वस्तुओं 
का उपयोग करने की स्वाभाविक शक्ति होने के कारएा जब वे अपना अपना व्यापार 
करती रहती हैं; और जब कभी उन्हें अनुकूल या प्रतिकूल विषय को प्राप्ति हो जाती 
हँ, तब पहल तृष्णा या इच्छा के न रहने पर भी हमें सुख-दुःख का अनुभव 
हुआ करता हँ । इसी बात पर ध्यान रख कर गीता ( २. १४) सें कहा गया 
हूँ, कि “ सात्रास्पर्श ” से शोत, उष्णा आदि का अनुभव होने पर सुख-दुःख हुआ 
करता हूँ । सृष्टि के बाहच-पदार्थो को ' मात्रा ' कहते हें । गोता के उक्त पदों का 
अथ यह्‌ है, कि जब उन बाहच-पदाथों का इन्द्रियों से स्पशं अर्थात्‌ संयोग होता 
है, तब सुख या दुःख की वेदना उत्पन्न होती है । यही कर्मयोगझास्त्र का भी 
सिद्धान्त है । कान को कड़ी आवाज अप्रिय क्यों मालूम होती है ? जिव्हा को मधुर 
रस प्रिय क्यों लगता है ? आँखों को पु चन्द्र का प्रकाश आल्हादकारक क्यों 
प्रतीत होता है? इत्यादि बातों का कारएा कोई भी नहीं बतला सकता। हम 
लोग केवल इतना ही जानते हैं, कि जीभ को मधुर रस मिलने से वह सन्तुष्ट 
हो जाती हे । इससे प्रकट होता हुँ, कि आधिभौतिक सुख का स्वरूप केवल 
इर्द्रियों के अधीन है; ओर इसलिये कभी कभी इन इन्द्रियों कें व्यापारों को जारी 
रखने में ही सुख मालूम होता हूँ--चाहे इसका परिणाम भविष्य में कुछ भो हो । 
उदाहरणार्थ, कभी कभी ऐसा होता है, कि मन में कुछ विचार आने से उस विचार 
के सुचक शब्द ग्राप-ही-ग्राप संह से बाहर निकल पडते हैं । ये शब्द कुछ इस 
इरादे से बाहर नहीं निकाले जाते, कि इनको कोई जान ले; बल्कि कभी कभो तो 
इन स्वाभाविक व्यापारों से हमारे सन की गुप्त बात भी प्रगट हो जाया करती है, 
जिससे हमको उल्टा नुकसान हो सकता है । छोटे बच्चे जब चलना सीखते हें, तब 
वे दिनभर यहाँ-वहाँ यों ही चलते फिरते रहते हँ। इसकां कारण यह है, कि 
उन्हें चलते रहने की त्रिया में ही उस समय आनन्द मालूम होता है । इसलिये सब 
सुखों को दुःखाभावरूप ही न कह कर यही कहा गया है, कि “ इन्द्रियस्येन्द्र- 
यस्यार्थे रागद्वेषौ व्यवस्थितौ ” (गी. ३.३४) अर्थात्‌ इन्द्रियों में और उसके शब्द- 
स्पर्श आदि विषयों सें जो राग (प्रेम और द्वेष हैं, वे दोनों पहले ही से“ अब्यस्थित * 
अर्थात्‌ स्वतन्त्र-सिद्ध हैँ । । और अब हमें यही जानना हे, किः:इन्द्रियों के ये व्यापार 
त्मा के लिये कल्याएादायक केसे होंगे या कर. लिये जा सकेंगे । इसके लिये 
औक्षण भगवान्‌ का यही उपदेश हूँ, कि इन्द्रियों और मनः को वृत्तियों का नाश 
करने का प्रयत्न करने के.बदले उनको अपने आत्मा के.लिये - लाभदायक बनाते के 
अर्थ अपने आधीन रखना चाहिये--उन्हें स्वतन्त्र नहीं. होने -देना चाहिये । भगवान्‌ 
के इस उपदेश सें, और तृष्णा तथा -उसी के साथ सब मनोवृत्तियों को भी समल 
नंष्ट करने के लिये कहने में, जुमीन-आसमान का अन्तर है । गीता का यह तात्पर्यं 
नहीं है, कि संसार के सब कतूंत्व और पराक्रम का बिलकुल नाश कर दिया जाय; 
बल्कि उसके भ्रठारहवें भ्रध्याय (१८. २६) में तो: कहा हे, कि कार्ये-कर्ता में समः 
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बुद्धि के साथ घृति भ्रौर उत्साह के गुणों का होना भी श्रावश्यक हँ। इस विषय 
पर विस्तृत विवेचन आगे किया जायया । यहा हमको केवल यही जानना है, कि 
“सुख और “दुःख ' दोनों भिन्न वृत्तिया हें, या उनमें से एक दूसरी का अभाव 
मात्र ही है । इस विषय सें गीता का मत उपयुक्त विवेचन से पाठकों के ध्यान सें 
झा ही गया होगा । क्षेत्र” का श्र्थ बतलाते समय “सुख ' और ' दुःख ' की श्रलग 
झलग गएना की गईं है (गी. १३. ६) ; बल्कि यह भी कहा गया है, ' सुख ' सत्त्वगुएा 
का और तृष्णा ' रजोगुए का लक्षणा है (गी. १४. ६, ७); और सत्त्वगुएा तथा 
रजोगुए दोनों लग अलग हैं । इससे भी भगवद्गीता का यह मत साफ मालूम 
हो जाता हँ, किसुख और दुःख दोनों एक दूसरे के प्रतियोग हैं; और भिन्न भिन्न 
दो वृत्तिया हैं। भ्रठारहवें अध्याय में राजस त्याग की जो न्यूनता दिखलाई है, कि 
£ कोई भी काम यदि दुःखकारक है, तो उसे छोड़ देने से त्यागफल नहीं मिलता; 
कितु ऐसा त्याग राजस कहलाता हुँ ” (गीता १८. ८), वह भी इस सिद्धान्त के 
विरुद्ध है, कि “ सब सुख तृष्णा-क्षय-मूलक ही है। ” 
अब यदि यह मान लें, कि सब सुख तृष्णा-क्षय-रूप अथवा दुःखाभावरूप 
नहीं हैं; और यह भी मान लें, कि सुख दुःख दोनों स्वतंत्र वस्तु हैं; तो भी (इन 
दोनों बेदताओं के परस्पर-विरोधी या प्रतियोगी होने के कारएा) यह दूसरा प्रश्‍न 
उपस्थित होता है, कि जिस मनुष्य को दुःख का कुछ भी अनुभव नहीं हूँ, उसे सुख 
का स्वाद मालूम हो सकता हैया नहीं ? कुछ लोगों का तो यहाँ तक कहना हैं, 
कि दुःख का अनुभव हुए बिना सुख का स्वाद ही नहीं मालूम हो सकता । इसके 
विपरीत, स्वर्गं के देवताओं के नित्यसुख का उदाहरणा दे कर कुछ पंडित प्रति- 
पादन करते हैं, कि सुख का स्वाद मालूम होने के लिये दुःख के पूर्वानुभव की कोई 
आवश्यकता नहीं है । जिस तरह किसी भो खट्टे पदार्थ को पहले चखे बिना ही 
झहद, गुड, शक्कर, आस, केला इत्यादि पदार्थों का भिन्न भिन्न मीठापन मालम हो 
जाया करता है, उसी तरह सुख के भी अनेक प्रकार होने के कारणा पुवे-दुःखानभव 
के बिना ही भिन्न भिन्न प्रकार के सुखों (जैसे, रुईदार गही पर से उठ कर परो को 
गद्दी पर बंठना इत्यादि) का सदैव अनुभव करते रहना भो सर्वथा सम्भव है। परन्तु 
सांसारिक व्यवहारो को देखने से मालूम हो जायगा, कि यह युक्ति ही निरर्थक है। 
पुराए में देवताझओं पर भी संकट पड़ने के कई उदाहरए हैं; और पुएय का अंश 
घटते ही कुछ समय के बाद स्वगे-सुल का भी नाश हो जाया करता है। इसलिये 
स्वर्गीय सुख का उदाहर्‌ए ठीक नहीं है । और, यदि ठीक भी हो, तो स्वर्गीय 
सुल का उदाहरण हुसारे किस काम का ? यदि यह सत्य सान लें, कि “ नित्यमेव 
सुखं स्वगं, ” तो इसी के आगे (म.भा. शां, १६०. १४ ) यह भी कहा है, कि 
“ सुख इःखमिहोभयम्‌ "अर्यात्‌ इस संसार में सुख और दुःख दोनों भिश्चित हैं। 
इसी के अनुसार समर्थ श्रीरामदास स्वामी ने भी कहा हैं,“ हे विचारवान रो 
इस बात को श्रच्छी तरह सोच कर देख ले, कि इस संसार में पूर्ण सुखी कोन 
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है?” इसके सिवा द्रौपदी ने सत्यभामा को यह उपदेश दिया है, कि :-- 
सुखं सुखेनेह न जातु लभ्ये दुःखेन साध्वी लभते सुखानि । 
अर्थात्‌ “ सुख से सुख कभी नहीं मिलता; साध्वी स्त्री को सुख-प्राप्ति के लिये दुःख 
या कष्ट सहना पड़ता है ” (म.भा. बन. २३३. ४); इससे कहना पड़ेगा, कि यह्‌ 
उपदेश इस संसार के श्रनुभव के नुसार सत्य है । देखिये, यदि जामुन किसी के 
होंठ पर भी धर दिया जाय, टो भी उसको खाने के लिये पहले मूँ ह खोलना पड़ता 
हुँ; और यदि मह में चला जाय, तो उसे खाने का कष्ट सहना ही पड़ता हँ । 
सारांश, यह बात सिद्ध है, कि दुःख के बाद सुख पानेवाले मनुष्य के सुखास्वादन में, 
और हमेशा विषयोपभोगों में ही निमग्न रहनेवाले मनुष्य के सुखास्वादन में बहुत 
भारी अंतर है । इसका कारए यह है, कि हमेशा सुख का उपभोग करते रहने से 
सुख का अनुभव करनेवाली इंद्रियी भी शिथिल होती जाती हैं । कहा भी है कि-- 
ग्रावेण श्रीमतां लोके भोक्तु शक्तिन बिद्यते । 
काष्ठान्यपि हि जीर्यन्ते दरिद्राणां च सर्वश; ॥| 
अर्थात्‌ “ श्रीमानों सें सुस्वादु अन्नको सेवन करने की भी शक्ति नहीं रहती; परन्तु 
गरीब लोग काठ को भी पचा जते हें” (म. भा. झां, २८, २९) । अतएव जब 
कि हस को इस संसार के ही व्यवहारों का विचार करना हूँ, तब कहना पड़ता है, कि 
इस प्रश्न को अ्रधिक हल करते रहने में कोई लाभ नहीं, कि बिना दुःख पाये हमेशा 
सुख का अनुभव किया जा सकता है या नहीं । इस संसार सें यही क्रम सदा से 
सुन पड़ रहा है, कि “ सुखस्यानन्तरं दुःखं दुःखस्यानन्तरं सुखम्‌ ” (बनः २६०, 
४8. ज्ञां. २५. २३) अर्थात्‌ सुख के बाद दुःख और दुःख के बाद सुख मिला ही 
करता है । और महाकवि कालिदास ने भी सेघदूत (मे. ११४) से वएँन किया हैं-- 
कस्यैकांतं सुखमुपनते दुः्खमेकांततो वा। 
नीचेरच्छत्युपरि च दशा चक्रनेमिक्रमेण ॥ 
“ किसी की भी स्थिति हमेशा सुखमय या हमेशा दुःखमय नहीं होती । सुख- 
दुःख की दशा पहिये के समान ऊपर और नीचे की ओर हमेशा बदलती रहती है । ” 
अब चाहे यह दुःख हमारे सुख के मिठास को अधिक बढ़ाने के लिये उत्पन्न हुआ 
हो और इस प्रकृति के संसार सें उसका श्रौर भी कुछ उपयोग होता हो; उक्त 
अनुभव-सिद्ध कस के बारे में मतभेद हो नहीं सकता । हा, यह बात कदाचित्‌ 
असम्भव न होगी, कि कोई मनुष्य हमेशा ही विषय-सुख का उपभोग किया करें और 
उससे उसका जी भी न ऊबे। परन्तु इस कर्मभूमि (मृत्युलोक या संसार) सें यह 
बात अवश्य भ्रसम्भव हैँ, कि दुःख का बिलकुल नाझ हो जाय; और हमेशा सुख? 
'ही-सुख का अनुभव मिलता रहे। 
यदि यह बात सिद्ध है, कि संसार केवल सुखमय नहीं हे, कितु वह सुख-ढुःखाँ« 
स्सक हैं; तो श्रब तीसरा प्रइन श्राप-ही-ग्राप सन सें पैदा होता है, कि संसार सें 
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सुख अधिक. हँ या दुःख ? जो पश्चिमी पंडित श्राधिभौतिक सुख को ही परम साध्यः 
मानते हैं, उनमें से बहुतेरों का कहना है, कि यदि संसार में सुख से दुःख ही 
अधिक होता, तो (सब नहीं तो) अधिकांश लोग अवश्य ही ग्रात्महत्या कर 
डालते । क्योंकि जब उन्हें मालूम हो जाता, कि संसार दुःखमय है; तो वे फिर उसमें 
रहने को अट में क्यों पडते ? बहुधा देखा जाता हूँ, कि मनुष्य अपनी आयु अर्थात्‌ 
जीवन से नहीं ऊबता; इसलिये निशचयपूर्वंक यही अनुसान किया जा सकता है, कि 
इस संसार में मनुष्य को दुःख की अपेक्षा सुख ही ग्रधिक मिलता हुँ; और इसीलिये 
धमं-्रधर्म का निएंय भी सुख को ही सब लोगों का परम साध्य समझ कर किया 
जाना चाहिये । अब यदि उपर्युक्त मत की अच्छी तरह जाच की जाय तो मालूम हो 
जायगा, कि यहा आत्महत्या का जो सम्बन्ध सांसारिक सुख के साथ जोड़ दिया 


७ 


श्रपनो जान नहीं देते; परन्तु क्या इससे यह अनुमान किया जा सकता है, कि उनका 
संसार या जीवन सुखमय है ? कदापि नहीं। यह बात सच है, कि वे आत्महत्या 
नहीं करते; परन्तु इसके कारएा का यदि सुक्ष्म विचार किया जावे, तो मालूम होगा, 
कि हर एक मनुष्य को--चाहे वह सभ्य हो या श्रसभ्य--केवल इसी बात में ग्रत्यन्त 


आनन्द मालूम होता है, कि “ में पशु नहीं हुँ; मनुष्य हँ। ” और अन्य सब सुखों 


को अपेक्षा मनुष्य होने के सुख को वह इतना श्रधिक महत्त्वपूर्ण समभता है, कि 
यह संसार कितना भी कष्टसय क्यों न हो; तथापि वह उसकी ओर ध्यान नहों देता; 
र न वह अपने इस मनुष्यत्व के दुलेभ सुख को खो देने के लिये कभी तैयार 


रहता हैं । मनुष्य को बात तो दुर रही, पशु-पक्षी भी आत्मह्त्या नहीं करते + 


तो क्या इससे हम यह कह सकते हैं, कि उनका भी संसार या जीवन सुखमय 
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है ? तात्पर्यं यह है, कि ' मनुष्य या पशु-पक्षी आत्महत्या नहीं करते ' इस बात से 
यह भ्रामक अनुमान नहीं करना चाहिये, कि उनका जीवन सुखमय हे । सच्चा 
अनुमान यही हो सकता है, कि संसार कंसा भी हो, उसको कुछ अपेक्षा नहीं; सिर्फ़ 
अचेतन अर्थात्‌ जड़ अवस्था से सचेतन यानी सजीव अवस्था में आने ही से अन्‌” 
पम श्रानंद मिलता है; और उसमें भी मनुष्यत्व का आनंद तो सब से श्रेष्ठ है। हमारे 
शास्त्रकारों ने भी कहा है :-- 

भूतानां प्राणिनः श्रेष्ठाः प्रागिनां बुडि जीविनः | 

बुद्धिमत्सु नराः श्रेष्ठा नरेघु ब्राह्मणाः स्मृताः ॥ 

ब्राह्मणेबु च विद्वांसः विद्वत्सु ऋतबुद्धयः । 

कृतबुद्धियु कतीरः कतषु ब्रह्मवादिनः ॥ 
अर्थात्‌ “ अचेतन पदार्थो की अपेक्षा सचेतन प्राणी श्रेष्ठ हँ । सचेतन प्राणियों सं 
बुद्धिमान्‌, बुद्धिमानों में मनुष्य, मनुष्यों में ब्राह्मए, ब्राह्मणों में विद्वान्‌, विद्वानों 
में कृतबुद्धि (वे मनुष्य जिनकी बुद्धि सुसंस्कृत हो), ऋृतबुद्धियों में कर्ता (काम 
करनवाले), और कर्ताओं में ब्रह्मवादी श्रेष्ठ हैँ । ” इस प्रकार शास्त्रों (मनु. १. 
६६, ९७; म.भा. उद्यो. ५. १ और २) में एक से दूसरी बढ़ी हुई श्रेणियों का जो 
वर्णन है, उसका भी रहस्य वही हुँ, जिसका उल्लेख ऊपर किया गया है । और 
उसी च्याय से भाषा-प्रम्थों सें भी कहा गया है, कि चौरासी लाख योनियों में नरदेह 
श्रेष्ठ है, नरों में मुमुक्षु श्रेष्ठ है, और मुमुक्षुओं में सिद्ध श्रेष्ठ है । संसार में जो 
यह कहावत प्रचलित है, कि “ सब को अपनो जान अधिक प्यारी होती है। ” उसका 
भी कारएा वही, जो ऊपर लिखा गया है। और इसी लिये संसार के दुःखमय 
होने पर भी जब कोई मनुष्य आत्महत्या करता है, तो उसको लोग पागल कहते हैं; 
और धर्मशास्त्र के अनुसार वह पापी समझा जाता है (म.भा. कए. ७०. २८) । 
तथा आत्महत्या का प्रयत्न भी क़ानून के अनुसार जुर्म माना जाता है । संक्षेपमें यह 
सिद्ध हो गया, कि ' मनुष्य आत्महत्या नहीं करता '--इस बात से संसार के सुखमय 
होने का अनुमान करना उचित नहीं हूँ। ऐसी अवस्था में हम को, ' यह संसार 
सुखमय है या दुःखमय ? ' इस प्रश्‍न का निर्णय करने के लिये, पूर्वकर्मानुसार 
नरदेह-प्राप्ति-रूप अपने नैसगिक भाग्य को बात को छोड़ कर, केवल इसके पश्चात, 
अर्थात्‌ इस संसार ही को बातों का विचार करना चाहिये । ' मनुष्य आत्महत्या 
नहीं करता; बल्कि वह जीने की इच्छा करता रहता है '--यह तो सिर्फ़ संसार 
की प्रवृत्ति का कारण है । आधिभौतिक पंडितों के कथनानुसार संसार के सुखमय 
होने का यह कोई सबूत या प्रमाएा नहीं ह । यह बात इस प्रकार कही जा सकती 
है, कि आत्महत्या न करने की बुद्धि स्वाभाविक हुँ; वह कुछ संसार के सुखदुःखों 
के तारतम्य से उत्पन्न नहीं हुई है; और, इसी लिये इससे यह सिद्ध हो नहीं सकता 
कि संसार सुखमय हुँ । 
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केवल मनुष्य जन्म पाने के सौभाग्य को और (उसके बाद के) मनुष्य के 
सांतारिक व्यवहार या ' जोवन ' को भ्रमवश एक ही नहीं समझ लेना चाहिये। 
केवल मनुष्यत्व, रौर मनुष्य के नित्य व्यवहार ग्रथवा सांसारिक जीवन, ये दोनों 
भिन्न भिन्न बातें है। इस भद को ध्यान में रख कर यह निइचय करना है, कि इस 
संसार में श्रेष्ठ नरदेह-धारी प्राणी के लिये सुख अधिक है श्रथवा दुःख ? इस प्रश्‍न 
का यथार्थे निएँय करने के लिये केवल यही सोचना एकमात्र साधन या उपाय है, 
कि प्रत्मेक मनुष्य के “ वर्तमान समय की” वासनाग्रों में से कितनी वासनाएँ सफल 
हुई और कितती निष्फल । “ वर्तमान समय की ” कहने का कारण यह है, कि 
जो बातें सभ्य या सुधरी हुई दशा के सभो लोगों को प्राप्त हो जाया करती हूँ, उनका 
नित्य व्यवहार में उपयोग होने लगता हुँ; और उनसे जो सुख हमें मिलता है, उसे 
हम लोग भूल जाया करते हँ। एवं जिन वस्तुओं को पाने की नई इच्छा उत्पन्न 
होती है, उनमें से जितनी हमें प्राप्त हो सकती हैं, सिर्फ़ उन्हीं के आधार पर हम 
इस संसार के सुलडुःखों का निर्णय किया करते हैँ। इस बात की तुलना करना, 
कि हमें वर्तमान काल में कितने सुख-साधन उपलब्ध हैं; और सौ वर्ष पहले इनमें से 
कितने सुख-साधन प्राप्त हो गये थे और इस बात का विचार करना, कि ग्राज के दिन 
से सुखो हूँ या नहीं; ये दोनों बातें अत्यंत भिन्न हेँ। इन बातों को समझने के 
लिये उदाहरण लीजिये । इसमें संदेह नहीं; कि सौ वर्ष पहले की बैलगाड़ी को यात्रा 
से वर्तसात समय की रेलगाड़ी की यात्रा ग्रधिक सुखकारक है । परन्तु अब इस 
रेलगाड़ी से मिलमेवाले सुख के ' सुखत्व ' को हम लोग भूल गये हैं। और इसका 
परिणाम यह दीख पड़ता है, कि किसी दिन डाक देर से आती है; और हमारी 
चिठ्ठी हमें समय पर नहीं मिलती, तो हमें श्रच्छा नहीं लगता-कुछ दुःख ही सा 
होता हुँ । अतएवं मनुष्य के वर्तमान समय के सुख-दुःखों का विचार, उन सुख 
साधनों के झ्राथार पर नहीं किया जाता कि जो उपलब्ध हैं; किन्तु यह विचार 
सनुष्प को वर्तेमान ' आवश्यकताओं (इच्छाग्रों या वासनाओं ) के आधार 
पर हो किया जाता है । और, जब हम इन श्रावशयकताओं, इच्छाओं या वासनाओं 
का विचार करते लाते हुँ, तब सालूम हो जाता है, कि उनका तो कुछ अन्त 
ही नहों--वे तन्त और अमर्यादित हैं। यदि हमारी एक इच्छा आज सफल हो 
जाप, तो कल दूसरो नई इच्छा उत्पन्न हो जाती है; और मन में यह भाव उत्पन्न 
होता है, कि वह इच्छा भो सफल हो। ज्यों ज्यों मनुष्य की इच्छा या वासना 
सफल होतो जातो हैं, त्यों त्यों उसको दौड़ एक कदम आगे ही बढ़ती चली जाती 
हुँ; और, जबकि यह बात प्रतुभवसिद्ध है, कि इन सब इच्छाओं या वासनाओं 

का सफ होना सम्भव नहीं, तब इसमें संदेह नहीं, कि मनुष्य दुःखी हुए बिना 

नहीं सकता । यहाँ निम्न दो बातों के भेद पर अच्छी तरह ध्यान देना चाहिए :-_ 
(१) सब सुख केवल तुष्णा-क्षय-रूप ही हूँ; और (२) मनुष्य को कितना ही 
सुख मिले, तो भी बह्‌ असंतुष्ट हो रहता है यह कहना एक बात हे, कि प्रत्येक 
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सुख दुःखाभावरूप नहीं है । कितु सुख और दुःख इन्द्रियों की दो स्वतन्त्र वेदनाएं 
हैँ; और यह कहना उससे बिलकुल ही भिन्न है, कि मनुष्यं किसी एक समय पाये 
हुए सुख को भूल कर श्रौर भी श्रधिकाधिक सुख पाने के लिये भ्रसंतुष्ट बना रहता 
है । इनमें से पहली बात सुख के वास्तविक स्वरूप के विषय में है; और दूसरी बात 
यह है, कि पाये हुए सुख से मनुष्य की पुरी तृप्ति होती है या नहीं ? विषय-वासना 
हमेशा अधिकाधिक बढ़ती ही जाती है, इसलिये जब प्रतिदिन नये नये सुख नहीं 
सिल सकते, तब यही मालूम होता है, कि पूर्व-प्राप्त सुखों को ही बार बार भोगते 
रहना चाहिये--और इसी से मन की इच्छा का दमन नहीं होता । विदेलियस नामक 
एक रोमन बादशाह था । कहते हैं कि वह जिह्वा का सुख हमेशा पाने के लिये, 
भोजन करने पर किसो औषधि के द्वारा कै कर डालता था; और प्रतिदिन अनेक बार 
भोजन किया करता था । परन्तु , अन्त में पछतानेवाले ययाति राजा की कथा इससे 
भी अधिक शिक्षादायक है । यह राजा शुक्ताचार्य के शाप से, बुड्ढा हो गया था; 
परन्तु उन्ही की कृपा से इसको यह सहुलियत भी हो गई थी, कि अपना बुढापा 
किसी को दे कर इसके पलटे में उसकी जवानी ले लें। तब इसने अपने पुर नामक 
बेटे की तरएपवस्था माँग ली, और सौ दो. सौ नहीं; पूरे एक हजार वर्ष तक सब 
प्रकार के विषय-सुखों का उपभोग किया । अन्त में उसे यही अनुभव हुआ, कि 
इस दुनिया के सारे पदार्थ एक मनुष्य की भी सुख-वासना को तुप्त करने के लिये 
पर्याप्त नहीं हैं ॥ तब उसके मुख से यही उद्गार निकल पड़ा कि :-- 
न जातु कामः कामानां उपभागेन शाम्यति । 
हविषा ऋृष्णवर्त्तेव भूय एवामिव्थते ॥ 
अर्थात्‌ “ सुखों के उपभोग से विषय-वासना की तृप्ति तो होती ही नहीं; कितु 
विषय-वासता दिनोंदिन उसी प्रकार बढ़ती जाती है; जेसे अग्नि की ज्वाला हवन- 
पदार्थों से बढ़ती जाती हुं” (म.भा. झा. ७५. ४३) । यही इलोक मनुस्मृति में भी 
पाया जाता है (मनु. २. ६४) । तात्पर्य यह है, कि सुख के साधन चाहे जितने 
उपलब्ध हों, तो भी इन्द्रियों की इच्छा उत्तरोत्तर बढ़ती ही जाती हूँ । इसलिये 
केवल सुखोपभोग से सुख की इच्छा कभी तृप्त नहीं हो सकती, उसको रोकने या 
दबाने के लिये कुछ अन्य उपाय अवश्य ही करना पड़ता है । यह तत्त्व हमारे सभी 
धर्म-प्रन्थकारों को पूर्णोतया मान्य है; और इसलिये उनका प्रथम उपदेश यह है, 
कि प्रत्येक मनुष्य को अपने कामोपभोग की मर्यादा बाँध लेनी चाहिये । जो लोग 
कहा करते हें, कि इस संसार में परम साध्य केवल विषयोपभोग ही हे; वे यदि 
उक्त अनुभूत सिद्धान्त पर थोड़ा भी ध्यान दें, तो उन्हें अपने मन की निस्सारता 
-तुरन्त ही मालूम हो जायगी । बैदिक. धर्म का यह सिद्धान्त बौद्धधर्म में भी पाया 
जाता हैँ; और, ययाति राजा के सदृश, मान्धाता नामक पौराणिक राजा ने भी सरते 
-समय कहा हैं :-- 4 
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न कहाप्रणवस्सेन तित्ति कामेसु विज्जति 

अपि दिन्त्रेसु कामेसु रतिं सो नाधिगच्छति ॥ 
“ कार्षापण नामक महामूल्यवान्‌ सिक्के की यदि वर्षा होने लगे, तो भी कास- 
वासना को तित्ति अर्थात्‌ तृप्ति नहीं होती; और स्वगं का भी सुख मिलने पर 
कामी पुरुष की कामेच्छा पुरी नहों होती।” यह बएान धम्मपद (१८६- १८७) 
नामक बौद्ध ग्रन्थ में है । इससे कहा जा सकता है, कि विषयोपभोगरूपी सुख की 


पुति कभी हो नहीं सकती; और इसी लिये हरएक मनुष्य को हमेशा ऐसा मालूम 


होता है कि, “ में दुःखी हूँ ! ” मनुष्यों की इस स्थिति को विचारने से वही सिद्धान्त 

स्थिर करना पड़ता है,जो महाभारत (झां. २०५, ६; ३३०. १६) में कहा गया है :-- 
सुखाद्हुतरं दुःख जीविते नास्ति संशयः || 

अर्थात्‌ “इस जीवन में यानी संसार में सुख की अपेक्षा दुःख ही अधिक है। ” 

यही सिद्धान्त साधु तुकाराम ने इस प्रकार कहा है :-- सुख देखो तो राई 

बराबर है, और दुःख पर्वत के समान है।” उपनिषत्कारों का भी सिद्धान्त 


ऐसा ही है (संत्र्यु. १. २-४) । गीता (८. १५ और ९. ३३) में भी कहा गया 


है, कि मनुष्य का जन्म अशाइवत और “ दुःखों का घर ” हे, तथा यह संसार 


अनित्य ओर “ सुखरहित ” हुँ । जर्मन पंडित शोपेनहर का ऐसा ही मत है, 
सु ह्‌ ह्‌ 


जिसे सिद्ध करने के लिये उस ने एक विचित्र दृष्टान्त दिया है । वह कहता है, कि. 


मनुष्य की समस्त सुखेच्छाग्रों में से जितनी सुखेच्छाएं सफल होती हैं, उसी परि- 
माए से हम उन्हें सुखी समभते हैँ; और जब सुखेच्छाओं की अपेक्षा सुखोपभोग 
कम हो जाता है, तब कहा जाता है, कि वह मनुष्य उस परिणाम से दुःखी है । 
इस परिमाए को गणित की रीति से समभाना हो, तो सुखोपभोग को सुखेच्छा 
से भाग देना चाहिये और ग्रपूर्णाङक के रूप में हे ऐसा लिखना 

चाहिये । परन्तु यह अपूर्णांक है भी विलक्षणा; क्योंकि इसका हर (प्रर्थात्‌ 


सुखेच्छा), अंश (अर्थात्‌ सुखोपभोग) की अपेक्षा , हमेशा अधिकाधिक बढ्ता 


ही रहता है । यदि यह अपूर्णांक पहले ३ हो, और यदि भ्रागे--उसका अंश १ 
से ३ हो जाय, तो उसका हूर २ से १० हो जायगा--प्र्थात्‌ बही अपुर्णाङक १२ हो 


जाता हँ । तात्पर्यं यह है, यदि अंश तिगुना बढ़ता है, तो हर पेंचगुना बढ़ जाता. 


हैँ; जिसका फल यह होता है, कि वह अपूर्णाक पुर्णता की ओर न जा कर अधि- 
काघिक झपूएंता की ओर ही चला जाता है । इसका भतलब यही है, कि कोई 
सतुष्य कितना ही सुखोपभोग करे, उसकी सुखेच्छा दिनोंदिन बढ़ती ही जाती है; 


जिससे यह भ्राशा करना व्यथं है, कि मनुष्य पूण सुखी हो सकता हे । प्राचीन 


काल सं कितना सुल था; इसका विचार करते समय हस लोग इस अपुरणाक के- 
अंश का तो पु ध्यान रखते हैँ; परन्तु इस बात को भूल जाते हैं, कि ग्रंश की - 


. सुखढुःखविवेक । १०७ 


अपेक्षा हर कितना बढ़ गया है । किन्तु जब हमें सुख-दुःख की मात्रा का ही निएँय 
करना हूँ, तो हमें किसी काल का विचार न करके सिफ यही देखना चाहिये, कि 
उक्त श्रपूर्णाक के अंश और हर में कंसा संबंध हे । फिर हमें आप-ही-ग्राप मालूम 
हो जायगा, कि इस भ्रपुर्णाक का पुएां होना असंभव है । “ न जातु कामः कामानां ' 
इस मनुवचन का (२. ९४) भी यही अर्थ है। संभव हूँ, कि बहुतेरों को 
सुख-दुःख नापने को गणित की यह रीति पसन्द न हो; क्योंकि यह उष्णतामापक 
यंत्र के समान कोई निड्चित साधन नहीं है । परन्तु इस युक्तिवाद से प्रगट हो जाता 
है, कि इस बात को सिद्ध करने के लिये भी कोई निश्चित साधन नहीं, कि “ संसार 
सें सुख ही श्रधिक है । ” यह आपत्ति दोनों पक्षों के लिये समान ही है इसलिये 
उक्त प्रतिपादन के साधारण सिद्धान्त में--अ्र्थात्‌ उस सिद्धान्त में जो सुखोपभोग 
की अपेक्षा सुखेच्छा की ग्रमर्यादित वृद्धि से निष्पन्न होता है--यह आपत्ति कुछ 
बाधा नहीं डाल सकती । घर्म-ग्रंयों में तथा संसार के इतिहास में इस सिद्धान्त के 
पोषक अनेक उदाहरणा मिलते है । किसी जुमाने में स्पेन देश में मुसलमानों का 
राज्य था । वहाँ तीसरा श्रबदुल रहमान» नामक एक बहुत ही न्यायी और पराक्रमी. 
बादशाह हो गया है । उसने यह देखने के लिये-कि मेरे दिन कंसे कटते हैँ-एक' 
रोजुनामचा बनाया था; जिसे देखके अन्त में उसे यह ज्ञात हुआ, कि पचास वर्ष 
के शासन-काल में उसके केवल चोदह दिन सुखपूर्वक बीते । किसी ने हिसाब करके 
बतलाया हूँ, कि संसारभर के--विशेषतः यूरोप के--प्राचीन और अर्वाचीन सभी 
तत्त्वज्ञानियों के मतों को देखो; तो यही मालूम होगा, कि उनमें से प्रायः आधे लोग 
संसार को दुःखमय कहते है; और प्रायः आधे उसे सुखमय कहते हैं । ्रर्थात्‌ संसार 
को सुखमय तथा दुःखसय कहनेवालों की संख्यां प्रायः बराबर है † । यदि इस तुल्यः 
संख्या में हिंदू तत्त्वज्ञो के मतों को जोड़ दे,तो कहना नहीं होगा, कि संसार को दुःखमय 
माननेवालों की संख्या ही अधिक हो जायगी । 

संसार के सुख-दुःखों के उक्त विवेचन को सुन कर कोई संन्यासमार्गीय पुरुष 
कह सकता है, कि यद्यपि तुम इस सिद्धान्त को नहीं मानते, कि “ सुख कोई सच्चा. 
पदार्थ नहीं है; फलतः सब तुष्णात्मक कर्मों को छोड़े बिना शांति नहीं मिल सकती । ” 
तथापि तुम्हारे ही कथनानुसार यह बात सिद्ध है, कि तृष्णा से असंतोष और असंतोष से 
दुःख उत्पन्न होता है। तब ऐसी व्यवस्था सें यह कह देने सें क्या हज है, कि 
इस असंतोष को दूर करने के लिये मनुष्य को अपनी सारी तृष्णाओं का और 
उन्हीं के साथ सब सांसारिक कर्मों का भी त्याग करके सदा सन्तुष्ट ही रहना 
चाहिये--फिर तुम्हें इस बात का विचार नहीं करना चाहिये, कि उन क्सो को तुस 
परोपकार के लिये करना चाहते हो या स्वार्थ के लिये । महाभारत (बन. 
२१५. २२) में भी कहा है कि “ असंतोषस्य नास्त्यन्तस्तुष्टिस्तु परमं सुखम्‌ ' 
Tk Moois in Spain p: 128 (Story of the Nations Series) 

+ Macmillan?s Promotion of Happiness (9:26. 
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अर्थात्‌ असंतोष का अन्त नहीं है और संतोष ही परम सुख है । जैन श्रौर 
बौद्ध घर्मो की नोंव भी इसी तत्त्व पर डाली गई हुँ; तथा पश्चिमी देशों 
में शोपेनहर* ने '्रर्वाचीन काल में इसी सत का प्रतिपादन किया हूँ; परन्तु 
इसके विरुद्ध यह प्रश्‍न भी किया जा सरता है, कि जिह्वा से कभी कभो 
गालियाँ वगैरह अपशब्दों का उच्चारण करना पड़ता हैं ।- तो क्या जीभ. को हो 
समूल काट कर फेक देना चाहिये ? अग्नि से कभी कभी मकान जल जाते हैं; तो 
क्या लोगों ने रिन का सवंथा त्याग ही कर दिया हूँ? या उच्हों ने भोजन बनाना 
ही छोड़ दिया है ? अग्नि को बात कोन कहे; जब हम विद्युत्‌ शक्ति को भी मर्यादा 
में रख क्र उसको नित्यव्यवहार के उपयोग में लाते हैं, उसी तरह तृष्णा और 
असन्तोष की भी सुव्यवस्थित मर्यादा बाँधना कुछ असंभव नहीं है। हाँ, यदि 
असन्तोष सर्वा मे ग्रौर सभी समय हानिकारक होगा, तो बात दूसरी थी; परन्तु 
विचार करने से मालूम होगा कि सचमुच बात ऐसी नहीं हैं। भ्रसन्तोष का यह 
अर्थ बिलकुल नहीं, कि किसी चीज को पाने के लिये रात दिन हाय हाय करते 
रहें, रोते रहें; या न मिलने पर सिर्फ़ शिकायत ही किया करें। ऐसे श्रसन्तोष 
को शास्त्रकारोंने भी निद्य माना है; परन्तु उस इच्छा का मूलभूत असन्तोष कभी 
निन्दनीय नहीं कहा जा सकता। जो यह कहे, कि तुम अपनी वर्तमान स्थिति में ही 
पड़े पड़े सड़ते मत रहो; कितु उसमें यथाशक्ति शान्त श्रौर समचित्त से ग्रधिका- 
धिक सुधार करते जाओ; तथा शक्ति के अनुसार उसे उत्तम अवस्था में ले जाने 
का प्रयत्न करो । जो समाज चार बएों में विभक्त है; उसमें ब्राह्मणों ने ज्ञान की, 
क्षत्रियों ने ऐश्वर्य की और वेश्यों ने धन-धान्य की उक्त प्रकार की इच्छा या वासना 
छोड़ दी, तो कहना नहीं होगा; कि वह समाज शीघ्र ही श्रधोगति में पहुँच जायगा । 
उसी अभिप्राय को मन में रख कर व्यासजी ने (शां. २३. &) युधिष्ठिर से कहा 
है, कि “ यज्ञो विद्या समुत्थानमसंतोषः श्रियं प्रति “अर्थात्‌ यज्ञ, विद्या, उद्योग और 
ऐश्वर्य के विषय में असंतोष (रखना) क्षत्रिय के गुणा हैं। उसी तरह बिदुला ने 
भी श्रपने पुत्र को उपदेश करते समय (म.भा. उ. १३ २-३३) कहा है, कि 
१७७१ र हृन्ति क संतोष से ऐश्वयं का नाव होता है; और किसी 
र र एक वाक्य (म,भा. सभा. ५५. ११) सें यह भी कहा गया है, 
कि असंतोषः श्रियो सूलं ” अर्थात्‌ श्रसंतोष ही ऐश्वर्य का मूल है † । ब्राह्मएा- 
लिस या गया है सही; परन्तु उसका अर्थ केवल यही है, 
[सार द्रव्य और ऐहिक ऐश्वर्य के विषय में संतोष रखे । यदि 


। “Schopenbauer’s World as Will and Representation 
Vol. II Chap. 46. संसार के दुःखमयत्व का, शोपेनहरकृत वर्णन ग्रत्यन्त ही 
सरसह। भूलग्रन्य जर्मन भाषा मेंहै गौर उसका भाषान्तर अंग्रजी में भीहोचुका है । 

t Cf. “ Unhappiness is the cause of progress. ‘Dr. Pau] 
‘Carus ° The Ethical Problem, p. 251 (2na 1:0.). र 
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कोई ब्राह्मए कहने लगे, कि मुझे जितना ज्ञान प्राप्त हो चुका है, उसी से मुझे 
संतोष है; तो वह स्वयं अपना नाश कर बैठेा । इसी तरह यदि कोई वेश्य या 
शूदर अपने श्रपने धर्म के अनुसार जितना मिला है उतना पा कर ही, सदा संतुष्ट 
बना रहे तो उसकी भी बही दशा होगी । सारांश यह है, कि असंतोष सब भावी उत्कर्ष 
का, प्रयत्न का, ऐश्वर्य का, और सोक्ष का बीज है । हमें इस बात का सदैव ध्यान रखना 
चाहिये कि यदि हम असंतोष का पुएंतया नाश कर डालेंगे, तो इस लोक और 
परलोक में भी हमारी दुर्गेति होगी । श्रीकृष्ण का उपदेश सुनते समय जब अर्जुन ने 
कहा, कि “ भूयः कथय तृप्तिहि झुण्वतो नास्ति मेऽमृतम्‌ ” (गी. १०. १८) अर्थात्‌ आप 
के अ्मृततुल्य भाषण को सुन कर मेरी तृप्ति होती ही नहीं । इसलिये श्राप फिर भी 
अपनी विभूतियों का वणन कोजिये--तव भगवान्‌ ने फिर से अपनी विभूतियों 
का वर्णन आरस्भ किया । उन्हो ने ऐस! नहीं कहा, कि तू अपनी इच्छा को वश में 
कर। असंतोष या अतृप्ति अच्छी बात नहीं है । इससे सिद्ध होता है, कि योग्य 
र कल्याएकारक बातों में उचित असंतोष का होना भगवान्‌ को भी इष्ट है.। 
भर्तुहारि का भी इसी आशय का एक इलोक है। यथा; “ यजसि चाभिरुचिव्यंसनं 
शुतौ ” अर्थात्‌ रुचि या इच्छा अवश्य होनी चाहिये। परंतु वह यश के लिये ही.। 
और व्यसन भी होना चाहिये । परन्तु वह विद्या का हो, अन्य बातों का नहीं। 
कास-कोध आदि विकारों के समान हो असंतोष को भी अनिवार्य नहीं होने देना 
चाहिये । यदि वह अनिवार्य हो जायगा, तो निस्संदेह हमारे सर्वस्व का नाश कर” 
डालेगा । इसी हेतु से, केबल विषयभोग की प्रीति के लिये तृष्णा पर तृष्णा लाद 
कर और एक आशा के बाद दूसरी आशा रख कर सांसारिक सुखों के पीछे हमेशा 
भटकनेवाले पुरुषों की सम्पत्ति को गीता के सोलहवें श्रध्याय में “ आसुरी संपत्ति” 
कहा है । ऐसी रात दिन की हाय हाय करते रहने से मनुष्य के मन को सात्त्विक 
वृत्तियों का नाश हो जाता हूँ। उसकी अधोगति होती है; और तृष्णा की पुरी तृप्ति 
होना असंभव होते के कारएा कामोपभोग-वासना नित्य अधिकाधिक बढ़ती जाती 
हुँ; तथा वह मनुष्य अंत में उसी दशा में मर जाता हुँ । परन्तु, विपरीत पक्ष सें 
तृष्णा और असंतोष के इस दुष्परिएाम से बचने के लिये सब प्रकार के तृष्णाओं 
के साथ सब कर्मो को एकदम छोड़ देना भी सात्त्विक मार्ग नहीं है ॥ उक्त कथना- 
नुसार तृष्णा या श्रसंतोष भाजी उत्कषं क्रा बीज है। : इसलिये चोर के डर से साह 
को ही मार डालने का प्रयत्न कभी नहीं करना चाहिये । उचित सागं तो यही हैं: 
कि हम इस बात का भली भाँति विचार किया करें, कि किस तृष्णा या किस 
असंतोष से हमें दुःख होगा; और जो विशिष्ट आशा, तृष्णा या असंतोष दुःखकारक 
हो, उसे छोड़ दें। उनके लिये समस्त कर्मों को छोड़ देना “उचित नहीं । केवल 
दुःखकारी आशाग्रों को ही छोड़ने ओर स्वधर्मानुसार कमं करने को इस युक्ति 
या कौशल्य को ही य्रोग ग्रथवा कर्मयोग कहते हूँ (गो. २. .५० ); और यही 
गीता का मुख्यतः प्रतिपाद्य विषय है । इसलिये यहाँ थोड़ा-सा इस बात का झर ` 
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“विचार कर लेना चाहिये, कि गीता में किस प्रकार की श्राशा को दुःखकारी स ह्‌। 
मनुष्य कान से सुनता है, त्वचा से स्पर्श करता है, आँखो से देखता है, जिह्वा 
से स्वाद लेता है तथा नाक से सँ घता है । इंद्रियों के ये व्यापार जिस परिमाएा से 
(इंद्रियों को स्वाभाविक वृत्तियो के भ्रनुकूल या प्रतिकूल होते हैं, उसी बे अं से 
मनुष्य को सुख प्रथवा दुःख हुआ करता है । सुख-दुःख के वस्तुस्वरूप के लक्षण 
; का यह चान पहले हो चुका है; परन्तु सुख-डुःखों का विचार केवल इसी व्याख्या 
से पुरा नहीं हो जाता । ग्राविभोतिक सुख-दुःखों के उत्पन्न होने के लिये बाहच- 
पदार्थों का संयोग इंद्रियों के साथ होना यद्यपि प्रथमतः आवश्यक है, तथापि इसका 
विचार करने पर--कि श्रागे इन सुख-दुखों का अनुभव मनुष्य को किस रीति से होता 
है--यह मालूम होगा, कि इंद्रियों के स्वाभाविक व्यापार से उत्पन्न होनेवाले इन सुख- 
दुःखों को जानने का (पर्थात्‌ इन्हें प्रपने लिये स्वीकार या स्वीकार करने का ) 
'कास हरएक मनुष्य अपने मन के अनुसार ही किया करता हूँ। महाभारत में 
कहा है, कि “वक्षः पश्यति रूपाणि मनसा न तु चक्षुषा ” (सभा, शां. ३१ १, 
१७)--प्रर्थात्‌ देखने का काम केवल आँखों से ही नहीं होता 0 कितु उस से 
मन को भो सहायता होती है । और यदि मन व्याकुल रहता है, तो ग्राखों से देखने 
पर भी झनदेखा-सा हो जाता है। बृहदारएयकोपनिषद्‌ (१. ५. ३) सें भी यह 
बर्णन पाया जाता हुँ; यथा (अन्यत्रमना अभूवं नादर्शम्‌) “ सेरा सन दूसरी 
ओर लगा था; इसलिये मुझे नहीं दील पड़ा ” और (भ्न्यत्रमना अभूवं नाश्रोषभ्‌) 
“मेरा मन दूसरी ही ओर था; इसलिये में सुन नहीं सका ”-इससे यह स्पष्टतया सिद्ध 
“हो जातां है, कि आधिभौतिक सुखदुःखों का अनुभव होने के लिये इंद्रियों के 
साय मन को भी सहायता होनी चाहिये; और आध्यात्मिक सुख-दुःख तो मानसिक 
होते ही हूं । सारांश यह है, कि सब प्रकार के सुख-दुःखों का अनुभव श्रत में हमारे 
मन पर ही अवलम्बित रहता है; और यादि यह बात सच है, तो यह भी आप-ही-आाप 
सिद्ध हो जाता है, कि मनोनिग्रह से सुख-दुःखों के अनुभव का भौ निग्रह अर्थात्‌ 
दमन करना कुछ भ्रसम्भव नहीं हे । इसी बात पर ध्यान रखते हुए मनुजी ने 
सुलडुःखों का लक्षए नेय्यायिकों के लक्षएसे भिन्न प्रकार का बतलाया हूँ। 
उनका कथन है कि :-- 
सर परवश दुःख सर्वमात्मवर्श सुखम्‌ । 
१55 एतद्विद्यात्समासेन लक्षणं सुखदुःखयोः || 
अर्थात्‌ जो इसरों की (बाहच-बस्तुओं को) अधीनता में है, वह सब दुःख है 
ओर जो अपने (मन के) अधिकार में है, वह सुख है । यही सुख-दुःख का संक्षिप्त 
लक्षण है ” (मनु. ४. १६०) । नैय्यायिकों के बतलाये हुए लक्षण के ' वेदना ' 
शब्द में शारीरिक ओर मानसिक दोनों वेदनाश्रों का समावेश होता है; और उससे 
जुलल का बाहच वस्तुस्वरूप भी मालूम हो जाता हैं; और मनु का विशेष ध्यान 


'सुख-दुःखो के केवल ग्रान्तरिक ग्रनुभव पर हे । बस, इस बात को ध्यान सें रखने से 
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सुख-दुःख के उक्त दोनों लक्षणों में कुछ विरोध नहीं पड़ेगा । इस प्रकार. जब 
सुख-दुःखों के अनुभव के लिये इंद्रियों का अवलम्ब भ्रनावश्यक हो गया, तब तो 
यही कहना चाहिये कि: 
भषज्यमेतद्‌ दुखस्प्र यदेतन्नानुचितयत्‌ । 
सन से दुःखों का चितन न करना ही दुःखनिवारण की अचूक औषधि हे 

(म. भा. शां. २०५. २); और इसी तरह मन को दबा कर सत्य तथा घमं के लिये 
सुखपुर्वक अग्नि में जल कर भस्म हो जानेवालों के श्रनेक उदाहरए इतिहास में 
भी सिलते हें । इसलिये गीता का कथन है, कि हमें जो कुछ करना है उसे मनो- 
निग्रह के साथ और उसकी फलाशा को छोड़ कर तथा सुख-दुःख में समभाव रख कर 
करना चाहिये ॥ऐसा करने से न तो हमें कर्माचरएा का त्याग करना पड़ेगा और न 
हमें उसके दुःख को बाधा ही होगी । फलाशा-त्याग का यह आर्थ नहीं है, कि हमें 
जो फल मिले उसे छोड़ दें; अथवा ऐसी इच्छा रखें, कि वह फल किसी को कभी न 
सिले। इसी तरह फलाशा सें--और कर्म करने को केवल इच्छा, आज्ञा, हेतु या फल के 
लिये किसी बात की योजनः करने सें--भी बहुत अंतर है केवल हाथ पैर हिलाने की 
इच्छा होने में ओर अमुक मनुष्य को पकड़ने के लिये या किसी सनुष्य को लात 
सारने के लिये हाथ पेर हिलाने की इच्छा में बहुत भेद है । पहली इच्छा केवल 
कें करने की ही हैँ। उसमें कोई दूसरा हेतु नहीं है; और यदि यह इच्छा छोड़ 
दी जाय, तो कमे का करना ही रुक जायगा। इस इच्छा के अतिरिक्त प्रत्येक मनुष्य को 
इस बात का ज्ञान भी होना चाहिये, कि हरएक कर्म का कुछ-न-कुछ फल अथवा 
परिएाप अवश्य ही होगा । बल्कि एसे ज्ञान के. साथ साथ उसे इस बात की इच्छा 
सी अवश्य होनी चाहिये, कि में अमुक फल-प्राप्ति के लिये भ्रमुक प्रकार की योजना 
करके ही अमुक कम करना चाहता हूँ । नहीं तो उसके सभी कार्य पागलों के-से 
निरर्थक हुआ करेंगे । ये सब इच्छाएँ, हेतु. या योजनाएँ, परिणास में दुःखकारक 
नहीं होतीं; और, गीता का यह कथन भी नहीं है, .कि कोई उनको छोड़ दें । परन्तु 
स्मरएा रहे, कि स्थिति से बहुत आगे .बढ़ कर जब मनुष्य के मन सें यह भाव 
होता है, कि “ में जो कर्म करता हूँ, मेरे उस. कमें का अमुक फल मुझे अवश्य ही 
मिलना चाहिये “--पअ्रर्थात्‌ जब कर्मफल के विषय में, कर्ता की बुद्धि में समत्व की 
यह आसक्ति, अभिमान, अभिनिवेश, आग्रह या इच्छा उत्पन्न हो जाती है और 
मन उसी से ग्रस्त हो जाता है--और जब इच्छानुसार फल मिलते सें बाधा होने 
लगती हूँ, तभी दुःख-परस्परा का प्रारम्भ हुआ करता है यदि यह बाधा अनिवाये 
अथवा देवकृत हो, तो केवल निराशामात्र होती है; परन्तु वही कहीं सनुष्यकृत हुई 
तो फिर क्रोध और द्रेष भी उत्पन्न, हो जाते हैं, जिससे कुकर्म होने पर मर मिटना 
पड़ता है । कमं के परिणाम के विषय में जो यह समत्वयुक्त आसक्ति होती हैं, 
उसी को ' फलाशा', संग, और श्रहंकारबुद्धि कहते हैं; और यह 
बतलाने के लिये, कि संसार को दुःखपरंस्परा यहीं से शुरू होती है, गीता के 
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दसरे अध्याय में कहा गया हैँ, कि विषय-संग से कास, काम से क्रोध, क्रोध से मोह 
आर अन्त में मनुष्य का नाश भी हो जाता है (गी. २. ६२, ६३) । श्रब यह बात 
सिद्ध हो गई, कि जड़ सृष्टि के अचेतन कर्म स्वयं दुःख के मूल कारण नहीं 
हें, किन्तु मनुष्य उनमें जो फलाशा, संग, काम या इच्छा लगाये रहता है, वही 
यथार्थ में दुःख का मूल है । ऐसे दुःखों से बचे रहने का सहज'उपाय यही हैँ 
कि सिर्फ़ विषय की फलाशा, संग, कास या श्रासक्ति को मनोनिग्रह द्वारा छोड़ 
देना चाहिये । संस्यासमागियों के कथनानुसार सब विषयों और कर्मो ही को, श्रथवा 
'सब प्रकार की इच्छाओं ही को, छोड़ देने की कोई आवश्यकता नहीं है । इसी लिये 
गीता (२. ६४) में कहा है, कि जो मनुष्य फलाझा को छोड़ कर यथाप्राप्त 
विषयों का निष्कास और निस्संगबुद्धि से सेबन करता है, वही सच्चा स्थितप्रज्ञ है । 
संसार के.कर्स-व्यवहार कभी रुक नहीं सकते । मनुष्य चाहे इस संसार में रहे या न 
रहे; परन्तु प्रकृति अपने गुएधर्सानुसार सदैव अपना व्यापार करती ही रहेगी । 
जड़ प्रकृति को न तो इसमें कुछ सुख है, और न दुःख । मनुष्य व्यर्थ अपनी महत्ता 
समझ कर प्रकृति के व्यवहारों में आासक्त हो जाता है । इसी लिये वह सुख-दुःख 
का भागी हुआ करता है । यदि वह इस भ्रासक्त-बुद्धि को छोड़ दे; और अपने सब 
व्यवहार इस भावना से करने लगे, कि “ गुणा गुएोषु वतन्ते” (गी. ३. २८)-- 
प्रकृति के गुएधर्मानुसार' ही .सब व्यापार हो रहे हैं, तो असंतोषजन्य कोई भी 
दुःख उसको हो ही नहीं सकता । इस लिये यह समझ कर, कि प्रकृति तो अपना 
व्यापार करती ही रहती है; उसके लिये संसार को दुःखप्रधान मान कर रोते नहीं 
रहना चाहिये; और न उसको त्यागने ही का प्रयत्न करना चाहिये। महा- 
भारत (शां, २५, २६) में व्यासजी ने युधिष्ठिर को यह उपदेश दिया है कि :-- 

सुर वा यंदि वा दुः प्रियं वा यदि वाऽप्रियम्‌ । 

प्राप्त प्राप्तमुपासीत हूद्येनापराजितः ॥ रु 
“चाहे सुख हो या दुःख, प्रिय हो अथवा अप्रिय, जो जिस समय जैसा प्राप्त हो 
बह्‌ उस समय बैसा ही, मन को निराश न करते हुए (अर्थात्‌ निखट्टू बनकर 
अपने कव्य को न छोड़ते हुए) सेवन करते रहो। ” इस उपदेश का 
महत्तव पूतया तभी ज्ञात हो सकता है, जब कि हम इस बात को ध्यान में रखें, 
कि संसार में अनेक कर्तव्य ऐसे हैं, जिन्हें दुःख सह कर' भी करना पड़ता है। 
भगवद्गीता में स्थितप्रज्ञ का ग्रह लक्षण बतलाया हैं, कि “ यः सर्वत्रानभिस्नेहस्तत्त- 
त्प्राप्प शुभाशुभम्‌ (२. ५७.)--अ्र्थात्‌ शुभ अथवा शुभ जो कुछ आ पड़े, उस 
के बारे मे जो सदा निष्काम यानिस्संग रहता है, और जो उसका अभिनंदन या 
द्वेष कुछ भी नहीं करता, वहीं स्थितप्रज्ञ है । फिर पाँचवें अ्रध्याय (५. २० ) में 
कहा है, कि “ न प्रहुष्येत्परिं प्राप्य ` नोहिजेत्प्राप्प चाप्रियम्‌ ”_सुख पा कर फूल 


'न जाना चाहिये; श्रोर दुःख में कातर भी न होना चाहिये । एवं इसरे ब्याच 
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(२. १४, १५) स इन सुख-दुःखों को निष्काम-बुद्धि से भोगने का उपदेश किया हैं। 
भगवान्‌ श्रीकृष्णा ने उसी उपदेश को बार बार दुहराया है (गी. ५. ६; १३. &)४ 
वेदान्तशास्त्र को परिभाषा में उसी को “ सब कर्मो को ब्रह्मापंणा करना ” कहते 
हैँ । और भक्तिमागं में “ बह्यार्पए ' के बदले ' श्रीकृष्णारपएा ' शब्द की योजना 
की जाती है । बस, यही गीतार्थ का सारांश है । 

कर्म चाहे किसी भी प्रकार का हो; परन्तु कर्म करने की इच्छा और उद्योग 
को बिना छोड़े, तथा फल-प्राप्ति की आसक्ति न रख कर (अर्थात्‌ निस्संग बुद्धि से) 
उसे करते रहना चाहिये; और साथ साथ हमें भविष्य में परिएाम-स्वरूप में मिलने 
वाले सुख-डुःखों को भी एक ही समान भोगने के लिये तैयार रहना चाहिये । ऐसा 
करने से मर्यादित तृष्णादि और श्रसन्तोषजनित दुष्परिणामों से तो हम बचेंगे ही 
परंतु दूसरा लाभ यह होगा, कि तृष्णा या असन्तोष के साथ साथ कमं को भी त्याग 
देने से जीवन के ही नष्ट हो जाने का जो प्रसंग आ सकता है, वह भी नहीं आ सकेगा; 
आर हारो सवोबृत्तियाँ शुद्ध हो कर प्राएामात्र के लिये हितप्रद हो जावेंगी । 
इसमें सन्देह नहीं, कि इस तरह फलाशा छोड़ने के लिये भी इन्द्रियों का प्रौर मन का 
चैराग्य से पुरा दसन करना पड़ता है; परन्तु स्मरएा रहे, कि इन्द्रियों को स्वाधीन 
करके स्वार्थे के बदले वैराग्य से-तथापि निष्काम-बुद्धि से लोकसंग्रह के लिये उन्हें 
अपने अपने व्यापार करने देना कुछ: और बात हूँ; और संन्यास-मार्गानुसार तृष्णा 
को मारने के लिये इंद्रियों के सभी व्यापारों को अर्थात्‌ कर्मो को आग्रहपुर्वक 
ससूल नष्ट कर डालना बिलकुल ही भिन्न बात हैं । इन दोनों में जुमीन-अस्सान 
का अन्तर हुँ । गीता में जिस वैराग्य का और जिस इन्द्रियनिग्रह का उपदेश 
किया गया है, वह पहले प्रकार का है; दूसरे प्रकार का नहीं; और उसी तरह 
ग्रनुगीता (महाः य्रश्व. ३२. १७-२३) में जनक-ब्राह्मए संवाद में राजाः 
जनक ब्राह्मणरूपधारी धर्म से कहते हं कि :-- 

डाणु बुद्धि च यां ज्ञात्वा सत्र विषयो मम । 
नाहमात्मार्थमिच्छामि गंधान्‌ घ्राणगताताि ॥ 


नाहमात्मार्थमिच्छामि मनो नित्यं मनोन्तरे । 

मनो मे निजितं तस्मात्‌ बशे तिष्ठति सवेदा ॥ 

—-भ्र्थात्‌ “ जिस (वैराग्य) बुद्धि को सन में धारणा करके में सब विषयों का सेवन 
करता हूँ, उसका हाल सुनो । नाक से में ' अपने लिये ' वास नहीं लेता, . (आँखों 
से में “ अपने लिये” नहीं देखता, इत्यादि) और मन का भी उपयोग में आत्मा के 
लिये, अर्थात्‌ अपने लाभ के लिये नहीं करता। प्रतएव मेरी नाक (आँख इत्यादि) 
ओर मन मेरे वश में हैं, अर्थात्‌ मेने. उन्हें जोत लिया हैँ। ” गीता के वचन 
(गो. ३. ६,७) का भी यही तात्पर्ये हैँ, कि जो मनुष्य केवल इद्रियो की वृत्ति को 

गी. र. 


११४ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 
देता है, और मन से विषयों का चितन करता रहता है, वह पुरा ढोंगी है; 
य मनोनिग्रहपूर्वक काम्य-बुद्धि को जीत कर, सब मनोवृत्तियों को 
लोकसंग्रह के लिये अपता अपना काम करने देता है, वही श्रेष्ठ है । बाह्य-जगत्‌ 
या इंद्रियों के व्यापार हमारे उत्पन्न किये हुए नहीं हँ, वे स्वभावसिद्ध हँ । हम 
देखते हैं, कि जब कोई संन्यासी बहुत भूखा 6350 247 तब उसको--चाहे चह 
कितना ही निग्रही हो--भीख माँगने के लिये रौं बाहर जाना ही पड़ता है 
(गी. ३. ३३); और, बहुत देर तक एक ही जगह बेठ रहने से ऊब कर वह उठ 
खड़ा हो जाता है । तात्पर्यं यह है, कि निग्रह चाहे जितना हो; परन्तु इन्द्रियों 
के जो स्वभाव-सिद्ध व्यापार हैं बे कभी नहीं छूटते। और यदि यह बात सच है, 
तो इंद्रियों की वत्ति तथा सब कर्मों को और सब प्रकार की इच्छा या ग्रसन्तोष 
को नष्ट करने के दुराग्रह में न पड़ना (गी. २: ४७; १८. ५६), एवं सनोनिग्रह- 
पूर्वक फलाशा छोड़ कर सुख-दुःख को एक-बराबर समझना (गी. २. ३८), तथा 
निष्काम-बुद्धि से लोकहित के लिये कर्मो को शास्त्रोक्त रीति से करते रहना ही, 

श्रेष्ठ तथा आदश मागं हे । इसी लिये-- 
कर्मण्येवाधिकारस्ते मा फलेषु कदाचन | 

मा कर्मफलहेतुर्भूमा ते संगोऽस्त्वकमीणि ॥ , 
इस इलोक में (गी. २. ४७) श्रोभगवान्‌ अर्जुन को पहले यह बतलाते हैं, कि तु इस 
कर्मभूमि में पेदा हुआ है । इसलिये “ तुझे कर्मं करने का ही अधिकार हे; 
'परन्तु इस बात को भी ध्यान में रख, कि तेरा यह अधिकार केवल (कर्तव्य ) कमें 
'करने का ही हैं । “एव” पद का अर्थ है ' केवल;” जिससे यह सहज विदित होता 
हैं, कि मनुष्य का ग्रधिकार कमं के सिवा श्रन्य बातों सें--अर्थात्‌ कर्मफल के विषय 
में--नहीं है । यह महत्त्वपुण बात केवल ग्रनुमान पर ही श्रवलंबित नहीं रख दी है; 
क्योंकि दूसरे चरए में भगवान्‌ ने स्पष्ट शब्दों में कह दिया है, कि “तेरा श्रधिकार 
कर्मफल के विषय में कुछ भी नहीं है। ” अर्थात्‌ किसी कर्म का फल मिलना न 
'मिलना तेरे धिकार की बात नहीं है । वह सृष्टि के कर्मविपाक पर या ईइवर पर 
अवलम्बित है । तो फिर जिस बात में हमारा भ्रधिकार ही नहीं है उसके विषय 
सं आशा करना--कि वह अमुक प्रकार हो--केवल भूखंता का लक्षणा है; परन्तु 
यह तीसरी बात भी ग्रनुमान पर अवलंबित नहीं है । तीसरे चरएा में कहा गया 
है कि “ इसलिये तु कर्म-फल की आशा रख कर किसी भी काम को मत कर। ” 
क्योंकि, कर्मविपाक के अनुसार तेरे कर्मो का जो फल होना होगा वह अवदय होगा 
ही। तेरी इच्छा से उसमें कुछ ्यूनाधिकता नहीं हो सकती; और न उसके देरी से 
या जल्दी से हो जाने ही की संभावना हे। परन्तु यदि तु ऐसी आशा रखेगा या 
आग्रह 'करेगा, तो तुझे केवल व्यथं दुःख ही मिलेगा। अब यहाँ कोई कोई 
~ विशेषतः संत्यासमार्गी पुरुष--प्रइन करेंगे, कि कर्म करके फलाज्ञा छोड्ने के 
रगड़ म पड़ने कौ अपेक्षा कर्माचरए को हो छोड़ देना क्या अच्छा नहीं होगा ? 


| 


श 


सुंखदुःखविवेक । ११५ 


इसलिये भगवान्‌न श्रत में अपना निश्चित सत भी बतला दिया है, कि “ कमें न॑ 
करने का (श्रकर्मणि) तू हठ मत कर, ” तेरा जो अधिकार: हैं उसके अ्नुसार-- 
परंतु फलाशा छोड़ कर--कर्म करता जा । कमंयोग की दृष्टि से ये सब सिद्धान्त इतने 
महत्त्वपुर्णा हें, कि उक्त इलोकों के चारों चरणों को यदि हम कर्मयोगझास्त्र या 
गीता-धर्म के चतुःसूत्र भी कहें तो कोई अतिशयोक्ति नहीं होगी । 

यह्‌ सालूम हो गया, कि इस संसार में सुख-दुःख हमेशा क्रस से मिला करते 
हैं; और यहाँ सुख की अपेक्षा दुःख की सात्रा अधिक है । ऐसी श्रवस्या में भी 
जब यह सिद्धान्त बतलाया जाता है, कि सांसारिक कर्मो को छोड़ नहीं देना चाहिये; 


-तब कुछ लोगों की यह समझ हो सकती है, कि दुःख की आत्यन्तिक निवृत्ति करने-- 
और अत्यन्त सुख प्राप्त करने--के सब मानवी प्रयत्न व्यर्थ हैं। और, केवल 


ग्राधिभौतिक अर्थात्‌ इंद्रियगस्य बाह्य विषयोपभोगरूपी सुखों को ही देखें, तो यह 
नहीं कहा जा सकता, कि उनकी यह समझ ठीक नहीं है। सच हैँ; यदि कोई 
बालक पूएंचंद्र को पकड़ने के लिये हाथ फैला दें, तो जैसे आकाश का चंद्रमा उस 


के हाथ में कभी नहीं श्राता; उसी तरह आत्यन्तिक सुख को आशा रख कर केवल 
आधिभ्षौतिक सुख के पीछे लगे रहने से ग्रात्यन्तिक सुख की प्राप्ति कभी नहीं 
होगी । परन्तु स्मरणा रहे, श्राधिभौतिक सुख ही समस्त प्रकार के सुखों का 


भाएंडार नहीं है । इसलिये उपर्युक्त कठिनाई में भी आत्यन्तिक और नित्य सुख 
प्राप्ति का मार्ग ढूंढ लिया जा सकता हूँ। यह ऊपर बतलाया जा चुका है, कि सुखों 
के दो भेद हैं--एक शारीरिक और दूसरा मानसिक । शरीर अथवा इंद्रियों के व्यापारो 
की अपेक्षा सन को ही अन्त सें अधिक महत्त्व देना पड़ता है । ज्ञानी पुरुष जो यह 
सिद्धान्त बतलाते हँ , कि शारीरिक (अर्थात्‌ आधिभौतिक) सुख की अपेक्षा मान- 
सिक सुख की योग्यता अधिक है, उसे वे कुछ अपने ज्ञान का घसंड से नहीं बतलाते। 
प्रसिद्ध अधिभौतिकवादी मिल ने भी अपने उपयुक्ततावादविषयक ग्रन्थ में साफ़ 


साफ़ मंजूर किया है* कि उक्त सिद्धान्त में ही श्रेष्ठ सनुष्यजन्म को सच्ची साथे- 
'कता और महत्ता है । कुत्ते, शूकर और बेल इत्यादि को भी इंद्रियसुख का आनन्द 
'अनुष्यों के समान ही होता हैं; और मनुष्य की यदि यह समझ होती, कि संसार सें 
“सच्चा सुख विषयोपभोग ही हुँ; तो फिर मनुष्य पशु बनने पर भी राजी हो 
गया होता । परन्तु पशुओं के सब विषय-सुखों के नित्य मिलने का अवसर आने पर 


भी कोई मनुष्य पशु होने को राजी नहीं होता । इससे यही विदित होता हैँ, कि 
मनुष्य ओर पशु में कुछ-न-कुछ विशेषता अवश्य है। इस विशेषता को समझ नं 
_ # ६ Jtisbetter tobe a human being -dissatisfied than a 


pig satisfied ; better to be Socrates ‘dissatisfied than a fool 
satisfied. And if the fool, or the pig, if of .a different opinion 


iit is because they only know their own side of the question. . 


Uulitorianism: P. 14 (Longmans 1907) 
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के लिये, उस आत्मा के स्वरूप का विचार करना पड़ता है, जिसे मन श्रौर बृद्धि- 
द्वारा स्वयं अपना श्रौर बाह्चसुष्टि का ज्ञान होता है; और, ज्योंही RA 
किया जायगा, त्योंही स्पष्ट मालूम हो जायगष, कि पशु और मनुष्य के लिये विष- 
योपभोग-सुल तो एक ही सा है; परन्तु इसकी श्रपेक्षा मन और बुद्धि के अत्यन्त 
उदात्त व्यापार में तथा शुद्धावस्था में जो सुख है, वही मनुष्य का श्रेष्ठ रौर श्रात्यन्तिक 
सुख हं । यह सुख आत्मवश है, इसकी प्राप्ति किसी बाहयवस्तु पर अ्वलस्बित 
नहीं है; इसकी प्राप्ति के लिये इसरों के सुख को न्यून करने की भी य आवश्यकता 
नहीं है । यह सुख अपने ही प्रयत्न से हमीं को मिलता है । और ज्यों ज्यों हमारी 
उन्नति होती जाती हे, त्यों त्यों इस सुख का स्वरूप भी श्रधिकाधिक शुद्ध और 
निर्मल होता चला जाता है। भतुँहरि ने सच कहा है, कि “ मनसि च परितुष्टे 
कोऽर्थवान्‌ को दरिद्रः "--श्न के प्रसन्न होने पर क्या दरिद्रता और क्या अमीरी, 
दोनों समान ही हैं। प्लेटो नामक प्रसिद्ध यूनानी तत्त्ववेत्ता ने भी यह प्रतिपादन 
किया है, कि शारीरिक (अर्थात्‌ बाह्य श्रथवा आधिभौतिक ) सुख की अपेक्षा सन 
का सुख श्रेष्ठ है, और मन के सुखों से भी बुद्धग्राहच (अर्थात्‌ परम आध्यात्मिक ) 
सुख अत्यन्त श्रेष्ठ है *। इसलिये यदि हम श्रभी मोक्ष के विचार को छोड़ दें, 
तो भी यही सिद्ध होता है, कि जो बुद्धि ग्रात्मविचार में निमग्न हो, उसे ही परम 
सुख मिल सकता हँ । इसी कारएा भगवद्गीता में सुख के (सात्विक, राजस और 
तामस) तीन भेद किये गये हैं; और इनका लक्षण भी बतलाया गया हूँ । यथा :-- 
आत्मनिष्ठ बुद्धि (अर्थात्‌ सब भूतों में एक ही आत्मा को जान कर, आत्मा के उसी 
सच्चे स्वरूप में रत होनेवाली बुद्धि) की प्रसन्नता से जो आध्यात्मिक सुख प्राप्त 
होता है, वही श्रेष्ठ और सात्त्विक सुख है-- तत्सुखं सात्त्विकं प्रोक्तं आत्सबुद्धि- 
प्रसादजम्‌ ” (गी. १०. २७); जो आधिभौतिक सुख इंद्रियों से और इंद्रियों के विषयों 
से होते हे, वे सात्त्विक सुखों से कम दर्जे के होते हे, और राजस कहलाते हैं (गी. 
१८. ३८) । ग्रौर जिस सुख से चित्त को मोह होता है, तथा जो सुख, निद्रा या 
आलस्य से उत्पन्न होता है, उसकी योग्यता तामस अर्थात्‌ कनिष्ठ श्रेणी की हुँ। 
इस प्रकरणा के आरम्भ में गीता का जो इलोक दिया है, उसका यही ' तात्पयं है। 
और गीता (६. २२) सं कहा है, कि इस परम सुख का अनुभव मनुष्य को 
यदि एक बार भी हो जाता है, तो फिर उसको यह सुखमय स्थिति कभी नहीं 
डिगने पाती । कितने हो भारी दुःख के जबरदस्त धक्के क्यों न लगते रहें; यह आत्य- 
न्तिक सुख स्वर्ग के भी विषयोपभोगसुख में नहीं मिल सकता । इसे पाने के लिये 
पहले अपनी बुद्धि प्रसन्न होनी चाहिये । जो भनुष्य बुद्धि को प्रसन्न करने की 
युक्ति को बिना सोचे समझे केवल विषयोपभोग में ही निसग्न हो जाता है, 
उसका सुख श्रनित्य श्रौर क्षणिक होता है । इसका कारएा यह है, कि जो इंद्रिय- 
सुख आज हं, वह कल नहीं रहता । इतना ही नहीं; किन्तु जो बात हमारी 


LC 


+ Republic Book IX. र 


सुखढुःखविवेक । ११७ 


इंद्रियों को आज सुखकारक प्रतीत होती है, वही किसी कारणा से दूसरे दिन 
दुःखमय हो जाती है। उदाहरणार्थ, ग्रीष्म ऋतु में जो ठंडा पानी हमें अच्छा 
लगता है, वही शीतकाल सें अ्रप्रिय हो जाता है । अस्तु, इतना करने पर भी उससे 
सुखेच्छा की पूए तृप्ति होने ही नहीं पाती । इसलिये, सुख शब्द का व्यापक अर्थ 
ले कर यदि हम उस शब्द का उपयोग सभी प्रकार के सुखों के लिये करें, तो हमें 
सुख-सुख में भी भेद करना पड़ेगा । नित्य व्यवहार में सुख का अर्थ मुख्यतः इंद्रिय- 
सुख ही होता है । परन्तु जो सुख इंद्रियातीत है, झर्थात्‌ जो केवल आत्मनिष्ठ 
बुद्धि को ही प्राप्त हो सकता है, उसमें और विषयोपभोग-रूपी सुख सें जब भिन्नता 
अगट करनी हो, तब आत्मबुद्धि-प्रसाद से उत्पन्न होनेवाले सुख को--श्रर्थात्‌ ग्ाध्या- 
त्सिक सुख को--भेय, कल्याएा, हित, आनन्द अथवा झांति कहते हैं; और विष- 
योपभोग से होनेवाले आधिभौतिक सुख को केवल सुख या प्रेय कहते हैं । पिछले 
प्रकरण के अन्त सें दिये हुए कठोपनिषद्‌ के वाक्य में, प्रेय ओर श्रेय में, नचिकेता 
ने जो भेद बतलाया है, उसका भी अभिप्राय यही है । मृत्यु ने उसे अग्नि का रहस्य 
पहले ही बतला दिया था। परन्तु इस सुख के मिलने पर भी जब उसने श्रात्म- 
ज्ञान-प्राप्ति का वर साँगा, तब मृत्यु ने उसके बदले में उसे अनेक सांसारिक 
सुखों का लालच दिखलाया । परन्तु नचिकेता इन अनित्य आधिभौतिक सुखों 
को कल्याएकारक नहीं समझता था। क्योंकि ये (प्रेय) सुख बाहरी दृष्टि से अच्छे 
हैं, पर आत्मा के श्रेय के लिये नहीं। इसी लिये उसने उन सुखों को ओर ध्यान नहीं 
दिया । फितु उस आत्मविद्या की प्राप्ति के लिये ही हठ किया; जिसका 
परिएास आत्मा के लिये श्रेयस्कर या कल्याएकर है, और उसे अंत में पाकर ही 
छोड़ा । सारांश यह है, कि आत्मबुद्धि-प्रसाद से होनेवाले केवल बुद्धिगम्य सुख को-- 
अर्थात्‌ आध्यात्मिक सुख को--ही हमारे शास्त्रकार श्रेष्ठ सुख मानते हैं। और उनका 
कथन है, कि यह नित्य सुख ग्रात्मवश है, इसलिये सभी को प्राप्त हो सकता है; तथा सब 
लोगों को चाहिये, कि बे इनकी प्राप्ति के लिये प्रयत्न करें। पशु-धर्म से होनेवाले 
सुख में, और मानवी सुख में जो कुछ विशेषता या विलक्षणता है, वह यही हैं; और 
यह ग्रात्मानन्द केवल बाह्य उपाधियों पर कभी निर्भर न होने के कारण सब सुखों 
में नित्य, स्वतंत्र और श्रेष्ठ हैं इसी को गीता में निर्वाएा, अर्थात्‌ परम शांति कहा 
है (गी. ६. १५), और यही स्थितप्रज्ञों की ब्राह्मी अवस्था को परमसावधि का सुख 
है (गी. २. ७१; ६. २८; १२. १२; १०. ६२ देखो) । 

अब इस बात का निएंय हो चुका, कि आत्मा की शान्ति या सुख ही अत्यन्त 
श्रेष्ठ है; और वह आत्मवश होने के कारण सब लोगों को प्राप्य भी है । परन्तु 
यह प्रगट है, कि यद्यपि सब धातुझओों में सोना धिक मूल्यवान्‌ है, तथापि केवल 
सोने से ही--लोहा इत्यादि भ्रत्य धातुओं के बिना--जेसे संसार का काम नहीं 
चल सकता, ग्रथवा जैसे केवल शक्कर से ही--बिना नमक के--काम नहीं चल सकता, 
उसी तरह आत्मसुख या शांति को भी समझना चाहिये । इसमें सन्देह नहीं, कि 
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इस शान्ति के साथ--झरीर-धारएा के लिये सही--कुछ सांसारिक वस्तुओं की 
आवश्यकता हुँ; ग्रौर इसी श्रभिप्राय से आशीर्वाद के संकल्प में केवल शान्तिरस्तु 
न कह कर ” शान्तिः पुष्टिस्तुष्टिशचास्तु“--शान्ति के साथ पुष्टि और तुष्टि भी चाहिये, 
कहने की रीति है। यदि शास्त्रकारो की यह समझ होती, कि केवल शान्ति से ही 
तृष्टि हो जा सकती है, तो इस संकल्प में ' पुष्टि ' शब्द को व्यर्थ घुसेड देने की 
कोई ग्रावश्यकता नहों थी । इसका यह मतलब नहीं है, कि पुष्टि-अर्थात्‌ ऐहिक 
सुखो की वृद्धि के लिये रात दिन हाय हाय करते रहो । उक्त संकएप का भावार्थ 
यही है, कि तुम्हें शान्ति, पुष्टि और तुष्टि (सन्तोष) तीनों उचित परिणाम से 
मिले; और इनकी प्राप्ति के लिये तुम्हें यत्न भी करना चाहिए । कठोपनिषद्‌ का 
भी यही तात्पर्य है। नचिकेता जब मृत्यु के अर्थात्‌ यम के लोक में गया तब 
यस ने उससे कहा, कि तुम कोई भी तीन वर माँग लो; उस समय नचिकेता ने 
एकदम यह वर नहीं साँगा, कि मुझे ब्रह्मज्ञान का उपदेश करो। किन्तु उसने कहा, 
कि “मेरे पिता मुझपर श्रप्रसन्न हें, इसलिये प्रथम वर आप मुझे यही दीजिये, 
कि वे मुभपर प्रस्त हो जावें। ” अनन्तर उसने दूसरा वर साँगा कि, “ अग्नि के 
= अर्थात्‌ ऐहिक समृद्धि प्राप्त करा देनेवाले यज्ञ आदि कर्मो के--ज्ञान का उपदेश 
करो । “ इन दोनों वरों को प्राप्त करके न्त में उसने तीसरा वर यह माँगा, कि 
“ सुके ध्रात्मविद्या का उपदेश करो । ” परन्तु जब यमराज कहने लगे, कि इस तीसरे 
वर के बदले में तुझे और भी अधिक सम्पत्ति देता हुँ; तब--्र्थात्‌ प्रेय (सुख) की 
प्राप्ति के लिये आवश्यक यज्ञ प्रादि कर्मो का ज्ञान प्राप्त हो जाने पर उसी की. 
अधिक झाझा न करके--नचिकेता ने इस बात का आग्रह किया, कि “ ग्बः 
मुझे श्रेय (आत्यन्तिक सुख) की प्राप्ति करा देनेवाले ब्रह्मज्ञान का ही उपदेश 
करो । ” सारांश यह है, कि इस उपनिषद्‌ के अन्तिम मन्त्र में जो वंन है, उसके 
अनुसार ' ब्रह्मविद्या ' ग्रौर ' योगविधि ' (अर्थात्‌ यज्ञ-याग आदि कर्म) दोनों 
को प्राप्त करके नचिकेता मुक्त हो गया है (कठ. ६. १८) । इससे ज्ञान और कर्म 
का समुच्चय ही इस उपनिषद्‌ का तात्पर्य मालूम होता है। इसी विषय पर इन्द्र 
की भो एक कथा है । कोषीतकी उपनिषद्‌ में कहा गया है, कि इन्द्र तो स्वयं बहा- 
ज्ञानी था ही, परन्तु उसने प्रतईन को भी ब्रह्मज्षान का उपदेश किया था। तथापि 
जब इन्द्र का राज्य छिन लिया गया और प्रल्हाद को त्रैलोक्य का श्राधिपत्य मिला , 
तब उसने देवगुरु बृहस्पति से पुछा कि “ मुझे बतलाइथे कि श्रेय किस में है? ” 
तब बृहस्पति ने राज्यभरष्ट इन्द्र को ब्रह्मविद्या अर्थात्‌ आत्मज्ञान का उपदेश करके 
कहा कि श्रेय इसी में है ”-..एतावच्छेय इति--परन्तु इससे इन्द्र का समाधान 
नहीं हुआ । उसने फिर प्रइन किया “क्या और भी कुछ अधिक है? “__को 
विशेषों भवेत्‌ ? तब बृहस्पति ने उसे शुक्राचार्यं के पास भेजा। वहाँ भी वही 
हाल हुआ; और शुक्राचायं ने कहा कि “ प्रल्हाद को वह विशेषता मालूम हुँ। ” 
तब अन्त म इन्द्र ब्राह्मण का रूप धारणा करके प्रल्हाद का शिष्य बन कर सेवाः 
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करने लगा । एक दिन प्रल्हाद ने उससे कहा, कि शील (सत्य तथा धर्म से चलने 
का स्वभाव) ही त्रैलोक्य का राज्य पाने की कुंजी है और यही श्रेय है । अनन्तर, 
जब प्रल्हाद ने कहा, कि “सै तेरी सेवा से प्रसन्न हूँ, तू वर साँग”, तब बाह्यए-बेषधारी 
इन्द्र ने यही वर माँगा कि “आप अपना शील मुझे दीजिये । ” प्रल्हाद के 
“तथास्तु ' कहते ही उसके ' शील? के साथ धर्म, सत्य, वृत्त, श्री अथवा ऐश्वर्य 
आदि सब देवता उसके शरीर से निकल कर इन्द्र के शरीर में प्रविष्ट हो गये । फलतः 
इन्द्र अपना राज्य पा गया। यह प्राचीन कथा भीष्म ने युधिष्ठिर से महाभारत के 
शान्तिपर्व (शां. १२४) में कही है।इस सुंदर कथा से हमें यह बात साफ 
सालूम हो जाती है, कि केवल ऐश्वयं की अपेक्षा केवल शात्सञ्चान को योग्यता 
भले ही अधिक हो; परन्तु जिसे इस संसार सें रहना है, उसको अन्य लोगों के 
समान भी अपसे लिये तथा अपने देश के लिये, ऐहिक समृद्धि प्राप्त कर लेने 
की आवश्यकता और नैतिक हक भी है । इसलिये जब यह प्रश्न उठे, कि इस 
संसार में मनुष्य का सर्वोत्तम ध्येय परम उद्देश क्या है । तो हमारे कर्मणेगशास्त्र 
में अन्तिम उत्तर यही मिलता है, कि शांति और पुष्टि, प्रेय और श्रेय अथवा ज्ञान 
आर ऐश्वर्य दोनों को एक साथ प्राप्त करो । सोचने को बात है, कि जिन भगवान्‌ 
से बढ़ कर संसार सें कोई श्रेष्ठ नहीं; और जिनके दिखलाये हुए मार्ग में अन्य सभी 
लोग चलते हैं (गी. ३. २३) । उन भगवान, ने ही क्या ऐ३वर्य और सम्पत्ति को 
छोड़ दिया हैँ? 
ऐश्वर्यस्प समग्रस्य घर्मस्य यशसः श्रियः । 
ज्ञानवैराग्ययोश्चैव षण्णां भग इतीरणा ॥ 

अर्थात्‌ “ समग्र ऐश्वर्य, धरस्‌, यश, संपत्ति, ज्ञान, और वैराग्य-इन छः बातों को 
“ सग ' कहते हुँ । ” भग शब्द की ऐसी व्याख्या पुराणों में है (विष्णा ६. ५- 
७४) । कुछ लोग इस इलोक के ऐश्वय शब्द का अर्थ योगेश्वर्य किया करते हें। 
क्योंकि श्री अर्थात्‌ संपत्तिसुचक शब्द आगे आया हँ । परन्तु व्यवहारमें ऐश्वर्ये 
शब्द सें सत्ता, यश और संपत्ति का, तथा ज्ञान में देराग्य और धर्म का समावेश 
हुआ करता है । इससे हम बिना किसी बाधा के कह सकते हैँ, कि लौकिक दृष्टि से 
उक्त श्लोक का सब गर्थे ज्ञान ग्रौर ऐश्वर्य इन्हीं दो शब्दों से व्यक्त हो जाता है । 
और जबकि स्वयं भगवान्‌ ने ही ज्ञान और ऐश्वयं को ग्रंगिकार किया हूँ, तब हमें 
भी अवश्य करना चाहिये (गी. ३. २१; म.भा. शां. ३४१. ३५) । कमयोग मागे 
का सिद्धान्त यह कदापि नहीं, कि कोरा आत्मज्ञान ही इस संसार में परम साध्य 
वस्तु है । यह तो संन्यास मार्ग का सिद्धान्त हैँ; जो कहता है, कि संसार दुःखमय 
है; इसलिये उसको एकदम छोड़ ही देना चाहिये । भिन्न भिन्न मार्गो के इन 
सिद्धान्तो को एकत्र करके गीता के अर्थ का अनर्थ करना उचित नहीं है । स्मरण 
रहे, गीता का ही कथन, है, कि ज्ञान के बिना केवल ऐश्वर्य सिवा आसुरी संपत्‌ के 
और कुछ नहीं है । इसलिये यही सिद्ध होता है, कि ऐइवयं के साथ ज्ञान, और 
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ज्ञान के साथ ऐंश्वयं, अथवा शान्ति के साथ पुष्टि, हमेशा होनी चाहिये। ऐसा 
कहने पर कि ज्ञान के साथ ऐश्वर्य होना अत्यावश्यक. है; कर्म करने की श्रावश्य- 
कता श्राप-ही-ग्राप उत्पन्न होती है । क्योंकि मनु का कथन है “ कर्सएयार-- 
भमाएां हि पुरुषं श्रीनिषेवते ” (भनु. ९. ३००)--कर्म करनेवाले पुरुष को ही इस 
जगत्‌ में श्री प्र्थात्‌ ऐश्वयं मिलता है, और प्रत्यक्ष श्रनुभव से भी यही बात सिद्ध 
होती हे; एवं गीता में जो उपदेश अर्जुन को दिया गया है, वह भी ऐसा ही है 
(गो. ३. ऽ) । इस पर कुछ लोगों का कहना है, कि मोक्ष को दृष्टि से कर्ष को 
आवश्यकता न होने के कारण अन्त में--श्र्थात्‌ ज्ञानोत्तर श्रवस्था में--सब कर्मों को 
छोड़ देना ही चाहिये । परन्तु यहाँ तो केवल सुखदुःख का विचार करना है। और 
अब तक मोक्ष तथा कर्म के स्वरूप की परीक्षा भी नहीं की गई है; इसलिये उक्त 
आक्षेप का उत्तर यहाँ नहीं दिया जा सकता। ागे नवें तथा दसवें प्रकरणा 1 सें 
अध्यात्म और कर्मविपाक का स्पष्ठ विवेचन करके य्यारहवें प्रकरण में बतला दिया 
जायगा, कि यह प्राक्षेप भी बेसिर-पैर का है । ६ 
सुख और दुःख दो भिन्न तथा स्वतंत्र वेदनाएँ हैँ। सुखेच्छा केवल सुखोपभोग 
से ही तृप्त नहीं हो सकती। इसलिये संसार में बहुधा दुःख का ही अधिक अनुभव 
होता है। परन्तु इस दुःख को टालने के लिये तृष्णा या असंतोष और सब कर्मों का 
भी समूल नाश करना उचित नहीं । उचित यही है, कि. फलाशा छोड़ कर सब 
कर्मों को करते रहना चाहिये। केवल बिषयोपभोग-सुख कभी पुर्णा होनेवाला नहीं । 
वह अनित्य श्रौर पशुधर्मं है । श्रतएव इस संसार में बुद्धिमान्‌ मनुष्य का सच्चा 
ध्येय इस अनित्य पश्चुधर्म. से ऊँचे दर्जे का होना चाहिये ग्रात्मनुडि-प्रसाइ से प्राप्त- 
होनेवाला झांति-सु ही बह सच्चा ध्येय है; परन्तु आध्यात्मिक सुख ही यद्यपि 
इस प्रकार ऊँचे दर्ज का हो, तथापि उसके साथ इस सांसारिक जीवन सें 
ऐहिक वस्तुओं को भी उचित आवश्यकता है; और इसी लिये सदा निष्काम 
बुद्धि से प्रयत्न अर्थात्‌ कर्म करते ही रहना चाहिये।--इतनी सब बातें जब 
कर्मयोगशास्त्र के अनुसार सिद्ध हो चुकों, तो अब सुख की दृष्टि. से भी विचार 
करने पर यह बतलाने की कोई आवश्यकता नहीं रह जाती, कि आधिभौतिक सुखों 
को ही परम साध्य सान कर कर्मो के केवल सुचढुःखात्मक वाहच्परिणामों के 
तारतस्य से ही नीतिमत्ता का निर्णय करना अनुचित है । कारएा यह है, कि जो 
बस्तु कभी पूर्पावस्था को पहुंच ही नहीं सकती, उसे परश साध्य कहना मानों “ परम ? 
शब्द का दुरुपयोग करके मृगजल के स्थान में जल की खोज करना है । जब हमारा 
परम साध्य ही अनित्य तथा अपूएं है, तब उसकी श्राज्ञा सं बेठे रहने से हमें 
श्रनित्य-वस्तु को छोड़ कर और मिलेगा ही क्या ? “ धर्मो नित्यः सुख-दुःखे त्वनित्ये” 
इस वचन का सम भी यही है। “ अधिकांश लोगों का अधिक सुख ” इस शड 
के सुख शब्द के अर्थ के बिषय में आधिभोतिकवादियों में भी बहुत भतभेद हैं । उनसे 
से बहुतेरों का कहना हैः कि बहुधा मनुष्य सब विषय-सुखों को लात मार कर केवल 
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सत्य अथवा धर्म के लिये जान देने को तयार हो जाता है। इससे यह मानना 
अनुचित ह्‌, कि त्य की इच्छा सदैव आधिभौतिक सुख-प्राप्ति को ही रहती है । 
इसलिये उन पंडितों ने यह सूचना की है, कि सुख शब्द के बदले में हित अयवा 
कल्याएा शब्द की योजना करके “ अधिकांश लोगों का अधिक सुख ” इस सुत्र 
का रूपान्तर “ अधिकांश लोगों का ग्रधिक हित या कल्याएा ” कर देना चाहिये । 
परन्तु, इतना करने पर भी इस मत में यह दोष बना ही रहता है, कि कर्ता की 
बुद्धि का कुछ भी विचार नहीं किया जाता । श्रच्छा; यदि यह कहें, कि विषय-सुखों के 
साथ सानसिक सुखो का भी विचार करना चाहिये; तो उसके ग्राधिभौतिक पक्ष की 
इस पहली ही प्रतिज्ञा का विरोध हो जाता है, कि किसी भी कर्म की नीतिमत्ता का 
निय केवल उसके बाहय-परिणारमो से हो करना चाहिये; और तब तो किसी-त- 
किसी अंश में अध्यात्म-पक्ष को हो स्वीकार करना पड़ता है । जब इस रीति से 
अध्यात्म-पक्ष को स्वीकार करना हो पड़त है, तो उसे अधूरा या अंशतः स्वीकार 
करने से क्या लाभ होगा ? इसी लिये हमारे कर्मयोग-शास्त्र सें यह अन्तिम सिद्धान्त 
निश्चित किया गया है, कि सर्वभूतहित-अधिकांश लोगों का अधिक सुख और-सनु- 
'ष्यत्व का परम उत्कर्ष इत्यादि चीति-निएँय के सब बाहचसाधनों को अथवा आधि- 
भौतिक मार्ग को गौए या अप्रधान समझना चाहिये; और आत्मप्रसाद-रूपी आत्यन्तिक 
झुख तथा उसी के साथ रहनेवालो कर्ता की शुद्ध-बुद्धि को ही श्राध्यात्मिक कसौटी जान 
कर उसी से कर्मे-अकर्म की परीक्षा करनी चाहिये । उन लोगों को बात छोड़ दो, 
जिन्होंने यह कसम खा ली हो, कि हम दृश्य सृष्टि के परे तत्त्वज्ञान में प्रवेश ही न करेंगे । 
जिन लोन्‍मों ने ऐसी कसम खाई नहीं है, उन्हें युक्ति से यह मालूम हो जायगा, कि 
सन और बुद्धि के भी परे जा कर नित्य आत्मा के नित्य कल्याए को ही कर्ूूयोग-शास्त्र 
सं प्रधान मानना चाहिये । कोई कोई भूल से समझ बैठते हैं, कि जहाँ एक बार वेदान्त 
सें घुसे, कि बस; फिर सभो कुछ ब्रह्ममय हो जाता है; ओर वहाँ व्यवहार की उपपत्ति 
'का कुछ पता ही नहीं चलता । आजकल जितने वेदान्त-विषयक ग्रन्थ पढ़े जाते 
हें वे प्रायः संन्यास-माये के भ्रनुयायियों के ही लिखे हुए हें; और संत्यास-मागे- 
वाले इस तृष्णारूपी संसार के सब व्यवहारों को निःसार समझते हैं, इसलिये 
'उनके ग्रन्थों में कर्मयोग की ठीक ठीक उपपत्ति सचसुच नहीं मिलती । अधिक 
कया कहें; इन परसंप्रदाय-अ्सहिष्णा, ग्रन्थकारो ने संन्यासमार्गीय कोटिक्रम या युक्ति- 
वाद को कर्मयोग सें सम्मिलित कर के एसा भी प्रयत्न किया है, कि जिससे लोग समभमे 
लगे हैं, कि कर्मयोग और संन्यास दो स्वतंत्र भागे नहीं हे; किन्तु संन्यास ही श्रकेला 
शास्त्रोक्त मोक्षमार्ग है । परन्तु यह समझ ठीक नहीं है । संन्यास-मार्ग के समान 
कर्मयोग-सार्ग भी वेदिक धर्म में अलादि काल से स्वतप्त्रतापुवंक चला आ रहा हैं, 
और इस सागं के संचालकों ने वेदान्ततत्त्वों को न छोड़ते हुए कर्मे-शास्त्र की ठीक 
ठीक उपपत्ति भी दिखलाई हैं । भगवद्गीता ग्रन्थ इसी पन्थ का हे । यदि गीता को 
छोड़ दें, तो भी जान पड़ेगा, कि श्रध्यात्म-दृष्टि से कार्य-अकाये-झास्त्र के विवेचन 
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करने की पद्धति ग्रीन सरीखे ग्रन्थकार द्वारा खुद्द इंग्लेंड में ही शुरू कर दी गई है; * 
आर जर्मनी में तो उससे भी पहले यह पद्धति प्रचलित थी । दृश्यसृष्टि का कितना 
ही विचार करो; परन्तु जब तक यह बात ठीक मालूम नहीं हो जाती, कि इस 
सष्टि को देखनेवाला और कर्म करनेवाला कौन हैं; तब तक तात्त्विक दृष्टि से इस 
विषय का भी विचार पूरा हो नहीं सकता, कि इस संसार में मनुष्य का परम साध्य, 
श्रेष्ठ कर्तव्य या अन्तिम ध्येय क्या हूँ । इसी लिये याञ्चवल्क्य का यह उपदेश हे, कि 
“आत्मा वा अरे द्रष्टव्यः ओतव्यो मन्तव्यो निदिध्यासितव्यः ।” प्रस्तुत विष्य मे भी 
क्षरः उपयुक्त होता है। दृश्यजगत्‌ की परीक्षा करने से यदि परोपकार सरीखे तत्त्व ही 
अन्त में निष्पन्न होते हँ, तो इससे आत्मविद्या का महत्त्व कम तो होता ही नहीं; 

किन्तु उलटा उससे सब प्राणियों में एक ही आत्मा के होने का एक और सबूत सिल 
जाता है । इस बात के लिये तो कुछ उपाय ही नहीं है, कि आधिभोतिकवादी 
अपनी बनाई हुई मर्यादा से स्वयं बाहर नहीं जा सकते । परन्तु हमारे शास्त्रकारों 
कर दृष्टि इस संकुचित मर्यादा के: परे पहुँच गई है; और इसलिये उन्हों ने आध्या- 
त्मिक दृष्टि से ही कमंयोगशास्त्र की पुरी उपपत्ति दी है।इस उपपत्ति की चर्चा 
करने के पहले कमं-भ्रक्म-परीक्षा के एक और पूर्वपक्ष का भी कुछ विचार कर 
लेना आवश्यक है । इसलिये ग्रब इसी पन्थ का विवेचन किया. जायगा। 


( Prolegomena to Eihics, Book 1; and kants Metaphysics 
of Morals (trans. by Abbot in Kant's Theory of Ethics) 


छठव प्रकरण । 
आधिदेवतपक्ष और स्षेत्रक्षेत्रज्ञविचार । 


सत्यपूता वदेद्वाचं मनःपूतं समाचरेत्‌ ।# 
सनु, ९, ४६। 


छ स-भ्रकर्म की परीक्षा करने का--श्राधिभौतिक सागं के अ्रतिरिक्त--दूसरा 
पंथ आधिदेवतवादियों का हूँ। इस पंथ के लोगों का यह कथन है, कि जब 


कोई मनुष्य कर्स-अ्रकर्म का या कार्य-अ्रकार्य का निएँय करता है, तब वह इस झगड़े सें 
नहीं पड़ता, कि किस कर्म से कितना सुख अथवा दुःख होगा; अथवा उनमें से 
सुख का जोड़ श्रधिक होगा या दुःख का । वह आत्म-श्रनात्म-विचार की झंझट 
सें भी नहीं पड़ता; और. ये झगड़े बहुतेरों को तो समझ में भी नहीं आते । यह 
भी नहीं कहा जा सकता, कि प्रत्येक प्राणी प्रत्येक कर्म को केवल अपने सुख के 
लिये ही करता है । आधिभौतिकवादी कुछ भी कहें; परन्तु यदि इस बात का थोड़ा-सा 
विचार किया जाय, कि धर्म-प्रथर्म का निएंय करते समय मनुष्य के मन 
की स्थिति कैसी होती है; तो यह ध्यान में या जायगा, कि मन की स्वाभाविक 
आर उदात्त मनोवृत्तियाँ--करुएा, दया, परोपकार आदि--ही किसी काम को करने 
के लिये मनुष्य को एकाएक प्रवृत्त किया करती हैं । उदाहरणार्थ, जब कोई भिकारी 
दीख पड़ता हैँ; तब सन सें यह विचार आने के पहले ही--कि “ दान करने से जगत्‌ 
का अथवा अपनी आत्मा का कितना हित होगा '--सनुष्य के हृदय में करुणावृत्ति 
जागृत हो जाती है; और वह अपनी शक्ति के श्रनुसार उस याचक को कुछ दान कर 
देता हूँ । इसी प्रकार जब बालक रोता है, तब माता उसे दूध पिलाते समय इस 
बात का कुछ भी विचार नहीं करती, कि बालक को दूध पिलाने से लोगों का कितना 
हित होगा । अर्थात्‌ ये उदात्त मनोवृत्तियाँ ही कंयोगशास्त्र की यथार्थ नींव हें । 
हमें किसी ने ये मनोवृत्तियाँ दी नहीं हैं; किन्तु ये निसर्गसिद्ध श्र्थात्‌ स्वाभाविक 
अथवा स्वयंभू देवता ही हैँ। जब न्यायाधीश न्यायासन पर बैठता हूँ, तब उसको 
बुद्धि में न्यायदेवता की प्रेरणा हुआ करती हैँ; और वह उसो प्रेरणा के अनुसार 
न्याय किया करता हे । परन्तु जब कोई न्यायाधीश इस प्रेरणा का श्रनादर करता हैँ 
तभी उससे अन्याय हुआ करते हैं । न्यायदेवता के सदृश ही करुणा, दया, परोप- 
कार, कृतज्ञता, कतंव्य-प्रेम, घैय आदि सद्गुए की जो स्वाभाविक मनोवृत्तियां 


+ वही बोलना चाहिये जो सत्य से पूत अर्थात्‌ शुद्ध किया गया है; और वही 
आचरण करना चाहिये जो मन को शुद्ध मालूम हो। 
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है, वे भौ देवता हैं। प्रत्येक मनुष्य स्वभावतः इन देवताशों के शुद्ध स्वरूप से 
परिचित रहता है । परन्तु यदि लोभ, द्वेष, सत्सर श्रादि कारणों से वह इन देव- 
प रहता हु । परन्तु 
ताझों की प्रेरणा की परवाह न करे, तो रब देवता क्या करें ? यह बात सच हैं, कि 
कई बार देवताओं में भी विरोध उत्पन्न हो जाता है। रौर तब कोई कार्य करते 
समय हमें इस का संदेह हो जाता है, कि किस देवता की प्रेरणा को अधिक 
बलवती मानें । इस संदेह को निएाय करने के लिये न्याय, करा आदि देवताओं 
के अतिरिक्त किसी दूसरे की सलाह लेना आवश्यक जान पड़ता है । परन्तु ऐसे 
अवसर पर श्रध्यात्मविचार अथवा सुखदुःख की न्यूनाधिकता के झगड़े में न पड 
कर, यदि हम अपने मनोदेव की गवाही लें, तो बह एकदम इस बात का निएँय 
कर देता है, कि इन दोनों में से कौन-सा मार्ग श्रेयस्कर है । यही कारए है, कि उक्त 
सब देवताओं में सनोदेव श्रेष्ठ है । ' मनोदेवता ' शब्द में इच्छा, क्रोध, लोभ आदि 
सभी सनोविकारों को शामिल नहीं करना चाहिये । किन्तु इस शब्द से सन की बह्‌ 
ईश्वरदत्त और स्वाभाविक शक्ति ही अभीष्ट है, कि जिसकी सहायता से भले बुरे का 
तिएंय किया जाता है । इसी शक्ति .का एक बड़ा भारी नाम * सदसद्विवेक-बुद्धि ' र 
हैं । यदि किसी संदेह-प्रस्त अवसर पर मनुष्य स्वस्थ भ्रंतःकरएा प्ले और शांति के 
साथ विचार करे, तो यह सदसह्विवेक-बुद्धि कभी उसको धोखा नहीँ देगी । इतना ही 
नहीं, किन्तु ऐसे सौक्रो पर हम दूसरों से यही कहा करते हूँ, कि तू श्रपने मन से 
पुछ। इस .बड़े देवता के पास एक सुची हमेशा मौजूद रहती है । उसमें यह लिखा 
होता हुँ, कि किस सद्गुण को किस समय कितना महत्त्व दिया जाना चाहिये । 
यह्‌ अनोदेबता समय समय पर इसी सूची के अनुसार श्रपना निएंय प्रगट किया 
करता है । मान लीजिये, कि किसी समय आत्म-रक्षा और अहिसा में विरोध 
उत्पन्न हुआ; और यह शंका उपस्थित हुई, कि दुशिक्ष के समय अभक्ष्य अक्षणा 
करना चाहिये या नहीं? तब इस संशय को दूर करने के लिये यदि हम शांत 
चित्त से इस मनोदेवता को सिन्नत करें, तो उसका यही निएंय प्रगट होगा, कि 
“ भक्ष्य भक्षए करो । ? इसी प्रकार यदि कभी स्वार्थ और परार्थं अथवा परो- 
पकार के बीच विरोध. हो जाय, तो उसका निर्णय भी इस सनोदेवता को मना कर 
करना चाहिये। मनोदेवता के घर की--धर्म-अधर्म के न्यूनाधिक आव की--यह 
सुची एक ग्रंथकार को शांतिपूर्वक विचार करने से उपलब्ध हुई है, जिसे उसने 
अपने ग्रे में प्रकाशित किया है 1.1 इस सूची से नस्मतायुक्त पुज्य भाव को पहला 
>> -- ————— 


, 5 इस सदसद्विवेक-बृद्धि को ही ग्रंग्रेजी में C०n९।९९९ कहते हैं और आधिः 
दवत पक्ष Intuitionist School कहलाता है। 

1 इस ग्रन्थकार का नाम 38०००5 [21६४९३ (जेम्स माटिनो) है। इसने 
यह सुची अपने Types of Ethical Theory (Vol. IT, p. 266. Srd Ed. ) 
नामक ग्रन्थ में दी हे । माटिनो अपने पंथ को Tdio-psch0l०c३] कहता है । 
परन्तु हम उसे ग्राविदेवतपक्ष ही में शाभिल करते ह्‌ँ। 


आधिदेवतपक्ष ग्रौर क्षेत्रक्षेत्रज्ञविचार । १२५ 


अर्थात्‌ अत्युच्च स्थान दिया गया है; और उसके बाद करुणा, कृतज्ञता, उदारता, 
वात्सल्य आदि भावों को क्रमशः नीचे को श्रेणियों में शामिल किया हैं । इस 
ग्रंथकार का मत हूँ, कि जब ऊपर और नीचे की श्रेणियों के सद्गुणो में विरोध 
उत्पन्न हो, तब ऊपर को श्रेणियों के सद्गुणों को ही अधिक मान देना चाहिये । 
उसके सत के अनुसार कार्य-अकार्ये का अथवा धर्म-श्रधमं का निएंय करने के लिये 
इसकी अपेक्षा और कोई उचित मागं नहीं है । इसका कारणा यह है, कि यद्यपि 
हस अत्यंत दूरदृष्टि से यह निश्चित कर लें, कि अधिकांश लोगों का अधिक सुख ' 
किसमें है । तथापि इस न्यूनाधिक भाव सें यह कहने की सत्ता या श्रधिकार नहीं 
हूँ, कि जिस बात में अधिकांश लोगों का सुख हो वही तु कर।” इस लिये अंत 
सें इस प्रश्न का निएँय ही नहीं होता, कि “ जिसमें अधिकांश लोगों का हित हैं, 
वह बात में क्‍यों करूँ? ' और सारा झगड़ा ज्यों-का-त्यों बना रहता है । राजा 
से बिना अधिकार प्राप्त किये ही जब कोई न्यायाधीश न्याय करता है, तब उसके 
निएय की जो दशा होती है, ठीक वही दशा उस कार्य-अकाय के निएय की भी 
होती हैँ; जो दृरदृष्टिपूर्वक सुखदुःखों का विचार करके किया जाता है । केवल 
दूरदृष्टि यह बात किसी से नहीं कह सकती कि “तू यह कर, तुझे यह करना ही 
चाहिये । ' इसका कारणा यही है, कि कितनी भी दूरदृष्टि हो, तो भी वह मनुष्यकृत 
ही हूँ; और इसी कारणा वह अपना प्रभाव मनुष्यों पर नहीं जसा सकती । ऐसे 
समय पर आज्ञा करनेवाला हम से श्रेष्ठ कोई अधिकारी अवश्य होना चाहिये । और 
यह काम ईश्वरदत्त सदसद्विवेकबुद्धि ही कर सकती है। क्योंकि वह मनुष्य की अपेक्षा 
श्रेष्ठ अतएव मनुष्य पर अपना अधिकार जमाने में समर्थ है। यह सदसट्रिवेक- 
बुद्धि या देवता” स्वयंभू है । इसी कारएा व्यवहार में यह कहने की रीति 
पड़ गई है, कि सेरा  सनोदेव ' अमुक प्रकार की गवाही नहीं देता । जब कोई 
मनुष्य एक-ग्रा् बुरा काम कर बेठता है, तब पश्चात्ताप से वही स्वयं लज्जित हो 
जाता हूँ; और उसका मन उसे हमेशा टोंकता रहता है । यह भी उपर्युक्त देवता 
के शासन का ही फल हैँ । इस बात से सी स्वतंत्र मनोदेवता का अस्तित्व सिद्ध हो 
जाता है । कारए कि आधिदेवत पंथ के मतानुसार यदि उपर्युक्त सिद्धान्त 
न माना जाय, तो इस प्रश्‍न की उपपत्ति नहीं हो सकती, कि हमारा मन हमें क्यों 
टोंका करता हैँ । 

ऊपर दिया हुआ वृत्तान्त पश्चिसी आधिदेवत पंथ के मत का है । पश्चिमी देशो 
में इस पंथ का प्रचार विशेषतः ईसाई-धर्मोपदेशकों ने किया है । उनके मतके 
अनसार धर्म-अधर्म का निय करने के लिये केवल आधिभौतिक साधनों की 
अपेक्षा यह ईशवरदत्त साधन सुलभ, श्रेष्ठ एवं ग्राह हे । यद्यपि हमारे देश में 
प्राचीन काल में कर्मयोगशास्त्र का ऐसा कोई स्वतंत्र पंथ नहीं था, तथापि उपर्युक्त 
मत हमारे प्राचीन ग्रंथों सें कई जगह पाया जाता हैं । महाभारत में श्रनेक स्थानों- 
पर, मन की भिन्न भिन्न वृत्तियों को देवताओं का स्वरूप दिया गया हूँ । पिछले 


२२६ गीतारहस्य अथवा कमंयोगञझास्त्र । 


अकरए में यह बतलाया भी गया है, कि धमं, सत्य, वृत्त, शील; श्री आदि देवताओंने 
भ्रल्हाद के शरीर को छोड़ कर इन्द्र के शरीर में कंसे प्रवेश किया । कार्य-अकायें 
का भ्रथवा ध्मे-अ्धमं का निएाय करनेवाले देवता का नाम भी ' धर्म ' ही है। 
ऐसे वंन पाये जाते हैं, कि शिबि राजा के सत्व की परीक्षा करने के लिये इयेन का 
रूप धर कर, ओर युधिष्ठिर की परीक्षा लेने के लिये प्रथम यक्षरूप से तथा दूसरी 
बार कुत्ता बन कर, धर्मराज प्रगट हुए थे। स्वयं भगवद्गीता (१०, ३४) में भी 
कोति, श्री, वाक्‌, स्मृति, मेधा, घृति और क्षमा ये सब देवता माने गये है । इनमें 
से स्मृति, मेघा, धृति और क्षमा मन के धमं हैं । मन भी एक देवता है; और 
'परन्नह्म का प्रतीक मान कर, उपनिषदों में उसको उपासना भी बतलाई गई है (तै. 
३- ४; छां. ३. १८) । जब मनुजी कहते हैं, कि “ मनःपूतं समाचरेत्‌, ” (६. ४६) 
मनको जो पवित्र मालूम हो,वही करना चाहिये--तब यही बोध होता है, कि उन्हें 
“मन ' शब्द से मनोदेवता ही श्रभिप्रेत है। साधारण व्यवहार में हम यही कहा 
करते हैं, कि जो मन को अच्छा मालूम हो, बही करना चाहिये । ” मनुजी ने मनु- 
संहिता के चौथे ध्याय (४. १६१) में यह बात विशेष स्पष्ट कर दी है कि :-- 

यत्काम कुतोऽस्य स्यात्‌ परितोंषोऽन्तरात्मनः । 

तप्रयस्लेन कु्वात विपरीतं तु वजेयत्‌ ॥ 

“ वह कमं प्रयत्नपूर्वक करना चाहिये,जिसके करने से हमारा अन्तरात्मा संतुष्ट 
हो; र जो कर्म इसके विपरीत हो, उसे छोड़ देना चाहिये । ” इसी प्रकार चातु- 
वेएयं-धर्मे आदि व्यावहारिक नीति के मूल तत्त्वों का उल्लेख करते समय सलु, 
याज्ञवल्क्य आदि स्मृति-ग्रंथकार भी कहते हैं :-- E 

` वेद्‌ः स्मरतिः सदाचारः स्वस्य च प्रियमात्मनः | 

एतच्चतुर्विधं प्राहुः साक्षादवरमस्य लक्षणम्‌ ॥ 
“ वेद, स्मृति, शिष्टाचार ग्रौर अपने आत्मा को प्रिय मालूम होना-ये धर्म के चार 
मूलतत्त्व हैं” (मनु. २. १२) । “अपने आत्मा को जो प्रिय मालूम हो ”--इस 
का अर्थ यही है, कि मन को जो शुद्ध मालूम हो । इससे स्पष्ट होता है, कि जब श्रृति, 
स्मृति और सदाचार से किसी कार्य की धमता या अ्रधर्मता का निएंय नहीं हो 
सकता था, तब निएँय करने का चौथा साधन ' मनःपूतता ' समझी जाती थी। 
पिछले प्रकरण में कही गई प्रल्हाद और इन्द्र की कथा बतला चुकने पर ' शील ! 
के लक्षए के विषय में, धृतराष्ट्र ने महाभारत में, यह कहा हे १ 

युदन्येषा हितं न स्यात्‌ आत्मनः कर्म पौरुषम्‌ । 

अपत्रपेत वा येन न तत्कुर्यात्‌ कथंचन ॥ 


र्यात्‌ “ हमारे जिस कमं से लोगों का हित नहीं हो सकता, अथवा जिसके करने 
सं स्वयं अपने ही को सज्जा मालूम होती है, वह कभो नहीं करना चाहिये” (सभा. 


आधिदेवतपक्ष और क्षेत्रक्षेत्रज्ञविचार । १२७ 


झां. १२४. ६६) । इससे पाठकों के ध्यान में यह बात ग्रा जायगी, कि. लोगों का 
हित हो नहीं सकता; ' “और लज्जा मालूम होती है ;' इन. दो पदों से “ अघि- 
कांश लोगों का अधिक हित ' और ' मनोदेवता ' इन दोनों पक्षों का इस इलोक सें 
एक साथ कंसा उल्लेख किया गया है । मनुस्मृति (१२. ३५- ३७) में भी कहा गया हैं, 
कि जिस कसं करने में लज्जा मालूम होतः है, वह तामस है; और जिसके करने में 
लज्जा मालूम नहीं होती-एवं अन्तरात्मा संतुष्ट होता है-वह सात्त्विक है । धम्स- 
पद नामक बोद्धग्रन्य (६७ और ६८) में भी इसी प्रकार के विचार पाये जाते हें। 


Fo भी यही कहते है, कि जब कर्म-अकर्म का निएंय करनेमें कुछ सन्देह 
, तघ-- 


सतां हि संदेहपदेयु वस्तुषु ग्रमाणमम्तःकरणप्रतरृत्तयः | 
“ सत्पुरुष लोग अपने अन्तःकरएः ही की गवाही को प्रमाए मानते है” (झाकु, 
१. २०) । पातंजल योग इसी बात को शिक्षा देता है, कि चित्तवृत्तियों का निरोध 
करके सन को किसी एक ही विषय पर कैसे स्थिर करना चाहिये; और यह योग- 
शास्त्र हमारे यहाँ बहुत प्राचीन समय से प्रचलित हैत अतएव जब कभी घर्म-- 
अधरम के विषय में कुछ सन्देह उत्पन्न हो, तब हम लोगों को किसी से यह न सिखाये 
जाने की आवश्यकता है, कि ' अन्तःकरण को स्वस्थ और शान्त करने से जो 
उचित मालूम हो, वही करना चाहिये । ' सब स्मृति-प्रन्थों के आरम्भ सें, इस 
प्रकार के चएंन मिलते हैं, कि स्मृतिकार ऋषि अपने सन को एकाग्र करके ही घर्से- 
ग्रधर्सं बतलाया करते थे (सनु. १. १) । यों ही देखने से तो, “ किसी काम में मन 
की गवाही लेना ' यह साग अत्यन्त सुलभ प्रतीत होता है । परन्तु जब हम तत्वज्ञान 
'की दृष्टि से इस बात का सूक्ष्म विचार करने लगते हैं, कि ' शुद्ध मन ” किसे कहना 
चाहिये; तब यह सरल पन्थ शन्त तक काम नहीं दे सकता । और यही कारण है, 
"कि हमारे शास्त्रकारों ने कर्मयोगशास्त्र की इमारत इस कच्ची नींव पर खड़ी नहीं 


'की है । अब इस बात का विचार करना चाहिये, कि यह तत्त्वज्ञान कौन-सा है ।. 


परन्तु इसका विवेचन करने के पहले यहाँ पर इस बात का उल्लेख करना आवश्यक 
है, कि पश्चिमी ्राधिभौतिकवादियों ने इस श्राधिदेवतपक्ष का किस प्रकार खंडन 
किया है । कारण यह हुँ, कि यद्यपि इस विष्य में आध्यात्मिक और आधिभौतिक 
पन्थों के कारएा भिन्न भिन्न हैँ; तथापि उन दोनों का अन्तिम निएंय एक ही सा है । 
अतएव, पहले आधिभौतिक कारणों का उल्लेख कर देने से ग्राध्यात्मिक कारणों 
की महत्ता और सयुक्तता पाठकों के ध्यान में शीष्ध ग्रा जायगी । 

अपर कह आये हें, कि आधिदेविक पन्थ सें शुद्ध मन को ही अग्रस्थान दिया 
गया है । इससे यह प्रकट होता हूँ, कि ' अधिकांश लोगों का अधिक सुख '-- 
“वाले आधिभौतिक नीतिपन्थ में कर्ता की बुद्धि या हेतु के कुछ भी विचार न किये 
जाने का जो दोष पहले बतलाया गया हुँ, वह इस आधिदेवतपक्ष से नहीं हैँ । 
“परन्तु जब हम इस बात का सुक्ष्म विचार करने लगते हैं, कि सदसद्विवेकरूपी 


१२८ गीतारहस्य अथवा कर्मंयोगशास्त्र । 


शुद्ध मनोदेवता किसे कहना चाहिय; तब इस पन्थ सें भी दूसरी अनेक अ्रपरिहाय 
बाधाएँ उपस्थित हो जाती हैँ। कोई भी बात लीजिये; कहने की आवश्यकता नहीं 
है, कि उसके बारे में भली भांति विचार करना--वह ग्राह्य है श्रथवा अग्राह्य है, 
करने के योग्य है या नहीं, उससे लाभ श्रथवा सुख होगा या नहीं; इत्यादि बातों 
को निश्चित करना--ताक श्रथवा गाल का काम नहीं है। किन्तु वह काम उस स्वतंत्र 
इन्द्रिय का है, जिसे सन कहते हैं । अर्थात्‌, कार्य-श्रकार्यं अथवा धर्म-श्रधर्स का 
निय मन ही करता है । चाहे झाप उसे इन्द्रिय कहें या देवता । यदि आधिदैविक 
पन्थ का सिफ यही कहना हो, तो कोई आपत्ति नहीं । परन्तु पश्चिमी आधिदैवत 
पक्ष इससे एक पग और भी आगे बढ़ा हुआ है । उसका यह कथन हुँ, कि भला 
अथवा बुरा (सत्‌ अथवा श्रसत), न्याय्य श्रथवा भ्रन्याय्य, धर्म अथवा अ्रधमं 
का निर्एय करना एक बात हैँ; और इस बात का निएंय करना दूसरी बात है, कि 
श्रमुक पदार्थ भारी है या हलका है, गोरा हुँ या काला, अथवा गणित का कोई 
उदाहरणा सही है या गलत । ये दोनों बातें प्रत्यन्त भिन्न हैं। इनमें से दूसरे प्रकार 
की बातों का निएय न्यायशास्त्र का आधार ले कर मन कर सकता हूँ; परन्तु पहले 
प्रकार की बातों का निएाय करने के लिये केवल मन असमर्थ हूँ । अतएव यह कास 
सदसद्विवेचन-शक्तिरूप देवता ही किया करता है, जो कि हमारे मन में रहता है । 
इसका कारणः वे यह बतलाते हैँ, कि जब हम किसी गएित के उदाहरए की जाँच 
करके निइचय करते हैं, कि वह सही है या गलत । तब हम पहले उसके गुणा, जोड़ 
आदि की जाँच कर लेते हैं, और फिर श्रपना निइचय स्थिर करते हैँ। अर्थात्‌ इस 
निइचय के स्थिर होने के पहले मन को अन्य क्रिया या व्यापार करना पड़ता हे 
परन्तु भले-बुरे का निर्णय इस प्रकार नहीं किया जाता । जब हम यह सुनते हे, 
कि किसी एक आदमी ने किसी दूसरे को जान से सार डाला, तब हमारे मुह से 
एकाएक यह उद्गार निकल पड़ते हें “ राम राम ! उसने बहुत बुरा काम किया ! ” 
रौर इस विषय में हमें कुछ भी विचार नहीं करना पड़ता । अतएव, यह्‌ नहीं 
कहा जा सकता, कि कुछ भी विचार न करके आप-हौ-आप जो निय हो 
जाता हे, और जो निएंय निचार-पुर्वक किया जाता है १ वे दोनों एक ही 
मनोवृत्ति के व्यापार हैं । इसलिये यह मानना चाहिये, कि सदसहिवेचन- 
शक्ति भी एक स्वतंत्र मानसिक देवता हूँ। सब मनुष्यों के श्रन्तःकरएा में यह 
देवता या शक्ति एक हो सी जागृत रहती हैं । इसलिये हत्या करना सभी 
लोगों को दोष प्रतीत होता है; और उसके विषय में किसी को कुछ सिखलाना भी 
नहीं पड़ता । इस आधिदेविक युक्तिवाद पर आधिभौतिक पन्य के लोगों का यह 
उत्तर है, कि सिर्फ “हम एक-प्राघ बात का निएँय एकदम कर सकते हैं; ” इतने 
ही से यह नहीं माना जा सकता, कि जिस बात का निएंय विचारःपर्वक ह 
जाता हैं वह उससे भिन्न है। किसी काम को जल्द अथवा घीरे कर, र्वेक किया 
पर अवलम्बित हे । उदाहरणार्थं, गणित का बिषय लीजिये po 
ये । व्यापारी लोग मन के 
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भाव से सेर-छटाक के दाम एकदम मुखाग्र गणित की रीति से बतलाया करते हुँ । इस 
कारणा यह नहीं कहा जा सकता, कि गएएकार करने को उनको शक्ति या देवता 
किसी अच्छे गणितज्ञ से भिन्न हैं। कोई काम अभ्यास के कारए इतना अच्छी तरह 
सघ जाता है, कि बिना विचार किये ही कोई मनुष्य उसको शीघ गौर र 

कर लेता हूँ । उत्तम लक्ष्यभेदी मनुष्य उडते हुए पक्षियों को बन्दूक से सहज मार गिराता 
है; इससे कोई भी यह नहीं कहता, कि लक्ष्यभेद एक स्वतन्त्र देवता है । इतना ही 
नहीं; किन्तु निशाना मारना, उडते हुए पक्षियों की गति को जानना, इत्यादि शास्त्रीय 
बातों को भी कोई निरर्थक और त्याज्य नहीं कह सकता । नेपोलियन के विषय में 
यह बात प्रसिद्ध हूँ, कि जब वह समरांगएा में खड़ा हो कर चारों ओर सुक्ष्म दृष्टि 
से देखता था, तब उसके ध्यान में यह बात एकदम श्रा जाया करती थी, कि शत्रु 
किस स्थान पर कमज़ोर है । इतने ही से किसी ने यह सिद्धान्त नहीं निकाला है, कि 
एकला एक स्वतंत्र देवता है; और उसका अन्य मानसिक शक्तियों से कुछ भौ 
सम्बन्ध नहीं है। इसमें सन्देह नहीं, कि किसी एक काम में किसी की बुद्धि 
स्वभावतः अधिक काम देती है; और किसी की कम। परन्तु सिर्फ़ इस असमानता के 
आधार पर ही हम यह नहों कहते, कि दोनों की बुद्धि वस्तुतः भिन्न है। इसके 
अतिरिक्त यह बात भी सत्य नहीं, कि कार्य-भरकार्य का अथवा धर्म-प्रधर्म का निएाय 
एकाएक हो जाता है । यदि ऐसा ही होता, तो यह प्रश्न ही कभी उपस्थित न होता 
कि “अमुक काम करना चाहिये श्रथवा नहीं करना चाहिये । ” यह वात प्रगट है, 
कि इस प्रकार का प्रश्‍न प्रसंगानुसार अर्जुन की तरह सभी लोगों के सामने उपस्थित 
हुआ करता हँ; और कार्य-ग्रकार्य निर्णय के कुछ विषयों में, भिन्न भिन्न लोगों के 
अभिमाय भी भिन्न भिन्न हुआ करते हैं। यदि सदसद्विवेचनरूप स्वयम्भू देवता एक 
ही है, तो फिर यह भिन्नता क्यों है? इससे यही कहना पड़ता है, कि सनुष्य की 
बुद्धि जितनी सुशिक्षित ग्रथवा सुसंस्कृत होगी, उतनी ही योग्यतापूर्वक वह किसी 
बात का निएँय करेगा । बहुतेरे जंगली लोग ऐसे भी हैं, कि जो मनुष्य का वध करना 
अपराध तो मानते ही नहीं; किन्तु बे मारे हए मनुष्य का मांस भो सहषं खा 
जाते हुँ! जंगली लोगों की बात जाने दीजिये । सभ्य देशों में भी यह देखा जाता 
है, कि देश के चलन के अनुसार किसी एक देश में जो बात गहर्थं समझी जाती. है, 
बही किसी दूसरे देश में सर्वमान्य समझी जाती है । उदाहरणार्थ, एक स्त्री के 
रहते हुए हसरी स्त्री के साथ विवाह करना विलायत में दोष समक्ता जाता है; परन्तु 
हिढुस्थान में यह बात विशेष दूषणीय नहीं मानी जाती । भरी सभा में सिर की पगड़ी 
उतारना हिन्दू लोगों के लिये लज्जा या भ्रमर्यादा की बात है; परन्तु श्रंग्रेज् लोग सिर 
को टोपी उतारना ही सभ्यता का लक्षए मानते हैं । यदि यह बात सच है, कि ईइ्वर- 
दत्त या स्वाभाविक सदसट्विवेचन-शक्ति के कारणा ही बुरे कर्म करन में लज्जा मालूम 
होती है, तो क्या सब लोगों को एक ही कृत्य करने में एक ही समान लज्जा नहीं 
मालूम होनी चाहिये ? बड़े बड़े लुटेरे और. डाकू लोग भी, एक बार जिसका नमक खा 
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लेते हैं, उस पर हथियार उठाना निद्य मानते हैं; किन्तु बड़े बड़े सभ्य पश्चिमी राष्ट्र भी 
अपने पड़ोसी राष्ट्र का वघ करना स्वदेशभक्ति का लक्षणा समझते हें । यदि सदस- 
_ ह्विवेचन-शक्तिरूप देवता एक ही है, तो यह भेद क्यों माना जाता है? और यदि यह 
कहा जाय, कि शिक्षा के अनुसार अथवा देश के चलन के अनुसार सदसद्विवेचन- 
शक्ति सें भी भेद हो जाया करते हैं, तो उसकी स्वयंभू नित्यता सें बाधा आती 
हैँ । मनुष्य ज्यों ज्यों अपनी असभ्य दशा को छोड़ कर सभ्य बनता जाता है, त्यों त्यों 
उसके सन और बुद्धि का विकास होता जाता हूँ। और इस तरह बुद्धि का विकास 
होने पर :जिन.बातों का विचार वह ऋपनी पहली असभ्य अवस्था में नहीं कर 
सकता था, उन्हीं बातों का विचार श्रब वह अपनी सभ्य दशा में शीधता से करने 
लग जाता है । अथवा यह कहना चाहिये, कि इस बृद्धि का विकसित होना 
ही सभ्यता का लक्षए। है। यह सभ्य अथवा सुशिक्षित मनुष्य के इन्द्रियनिग्रह 
का परिणाम है, कि वह रों की वस्तु को ले लेने या माँगने की इच्छा नहीं करता । 
“इसी प्रकार सन की वह शक्ति भी--जिससे बुरे-भले का निएऐय किया जाता है--धीरे 
घ्रीरे बढ़ती जाती हे । और अब तो कुछ बातों में वह इतनी परिपक्व होती ही 
हैं, कि किसी विषय में कुछ विचार किये बिना ही हम लोग अपना नैतिक 
“निर्ाय प्रगट कर दिया करते हूँ । जब हमें आँखों से कोई दूर या पास को वस्तु 
'देखनी होती है, तब आँखों की नसों को उचित परिमाए से खोंचना पड़ता है; और 
“यह क्रिया इतनी शोधता से होती है, कि हमें उसका कुछ बोध भी नहीं होता। 
परन्तु क्या इतने ही से किसी ने इस बात को उपपत्ति को निरुपयोगी मान रखा है ? 
“सारांश यह है, कि मनुष्य की बुद्धि या मन सब समय और सब कामों में एक ही 
है। यह बात, यथार्थ नहीं, कि कालेगोरे का निएँय एक प्रकार की बुद्धि करती है 
आर बुरे-भले का निएंय किसी अन्य प्रकार की बुद्धि से किया जाता है । केवल 
अन्तर इतना ही है, कि किसी में बुद्धि कम रहती है ग्रौर किसी को ग्रशिक्षित 
` अथवा अपरिपक्व रहती है । उक्त भेद की ओर, तथा इस अनुभव की ओर भी उचित 
“ध्यान दे कर, कि किसी काम को शीधतापुवेक कर सकता केवल आदत या श्रभ्यास 
का फल है ॥ पश्चिमी झाधिभौतिकवादियों ने यह निश्‍चय किया है, कि सन की 
स्वाभाविक शक्तियों से परे सदसद्विचारशक्ति नामक कोई भिन्न, स्व॒तन्त्र और विल- 
क्षण शक्ति के. मानने की ग्रावश्यकता नहीं, है । ै | 
इस विषय में हमारे प्राचीन शास्त्रकारो का अ्रन्तिम निएांय भी पड्चिमी आधि- 
'भोतिकवादियों के सदृश ही है ॥ वे इस बात को मानते हें, कि स्वस्थ और 40 
अन्तःकरएसे किसी भी बात का विचार करना चाहिये । परन्तु उन्हें यह: बात 
मान्य नहीं, कि घसे-ग्रधमे का निएंय करनेवाली बुद्धि भ्रलग है औरः काला-गोरा 
प्रहचानने की बुद्धि अलग है । उन्होंने यह भी प्रतिपादन किया है, कि मन जितना 
सुशिक्षित होगा; उतना ही वह अला या बुरा निएँय कर सकेगा। भ्रतएव “मन 
को सुशिक्षित करते का प्रयत्न प्रत्येक को दृढता से करना चाहिये। परन्तु वे इस 
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चात को नहीं मानते, कि सदसद्विवेचन-शक्ति सामान्य बुद्धि से कोई भिन्न वस्तु या 
ईश्वरीय प्रसाद हैं। प्राचीन समय में इस बात का निरीक्षण सुक्ष्म रीति से किया 
गया हूँ, कि मनुष्य को ज्ञान किस प्रकार प्राप्त होता है; और उसके सन का या बुद्धि 
का व्यापार किस तरह हुआ करता है । इसी निरीक्षा को *क्षेत्र-क्षेत्रज्र-विचार ” 
कहते हैं। क्षेत्र का ग्रर्थ ' शरीर ' और क्षेत्रज्ञ का अर्थ “ आत्मा ' है। यह क्षेत्र- 
क्षेत्रज्ञ-विचार अध्यात्मविद्या की जड़ है । इस क्षेत्र-क्षेत्रज्ञ-विद्या का ठीक ठीक ज्ञान 
हो जाने पर, सदंसहिवेक-शक्ति ही का कौन कहे, किसी भी मनोदेवता का अस्तित्व 
श्रात्मा के परे या स्वतंत्र नहीं माना जा सकता । ऐसी अ्रवस्था में आधिदेवत पढ 
श्राप-ही-्राप कमजोर हो जाता है । अतएवं, अ्रब यहाँ इस क्षेत्र-क्षेत्रज्ञ-विद्या ही 
का विचार संक्षेप सें किया जायगा । इस विवेचन से भगवद्गोता के बहुतेरे सिद्धांतों 
का सत्यार्थ भी पाठकों के ध्यान में ्रच्छी तरह भ्रा जायगा। 
यह कहा जा सकता है, कि मनुष्य का शरीर (पिड, क्षेत्र या देह) एक 
बहुत बड़ा कारखाना ही हूँ । जैसे किसी कारखाने में पहले बाहर का माल भीतर 
'लिया जाता है; फिर उस माल का चुनाव या व्यवस्था करके इस बात का निइचय 
किया जाता है, कि कारखाने के लिये उपयोगो और निरुपयोगी पदार्थ कौन-से 
हैं; और तब बाहर से लाये गये कच्चे माल से नई चोज़ें बनाते; और उन्हें बाहर 
भेजते हैँ। बैसे ही मनुष्य को देह सें भी प्रतिक्षण अनेक व्यापार हुआ करते है। 
इस सृष्डि के पाँचभौतिक पदार्थों का ज्ञान प्राप्त करने के लिये मनुष्य को इंद्रियाँ 
ही प्रथम साधन हैँ । इन इंद्रियों के द्वारा सृष्टि के पदार्थो का यथार्थ अ्यवा सूल- 
स्वरूप नहीं जाना जा सकृता । आधिभौतिकवादियों का यह मत है, कि पदार्थों 
का यथार्थ स्वरूप वैसा ही है, जैता कि वह हमारी इंद्वियों को प्रीत होता है । 
'परन्तु यदि कल किसी को कोई नूतन इंद्रि प्राप्त हो जाय, तो उसकी दृष्टि से सृष्टि 
के पदार्थों का गुण-धर्म जैसा आज है, वैसा ही नहीं रहेगा। सनुष्य की इंद्वियों में 
'भी दो भेद हँ--एक कर्मेन्धरिया और दूसरी ज्ञानेन्द्रियो। हाथ, पेर, वाणी, गुद और 
उपस्थ ये पोच कर्मेंद्रियाँ हें । हम जो कुछ व्यवहार अपने शरीर से करते हैं , वह सब 
'इन्हों कर्मेनद्रियों के द्वारा होता है। नाक, श्ाँखें, कान, जीभ और त्वचा ये पाँच ज्ञाने- 
-द्वियाँ हैं। आँखो से रूप, जिव्हा से रस, कानों से शब्द, नाक से गन्ध, और त्वचा 
से स्पर्श का ज्ञान होता है । किसी किसो भी बाहच-पदार्थ का जो हमें ज्ञान होता हैं, 
वह उस पदार्थ के रूप-रस-गन्ध-स्पर्श के सिवा और कुछ नहों है । उदाहरणार्थं, 
'एक सोने का टुकड़ा लीजिये । वह पीला: देख पड़ता हे, त्वचा को कठोर 
'मालूम होता है, पीठने से लम्बा हो जाता है, इत्यादि जो गुण हमारी उंप्रियों 
“को गोचर होते हें उन्हीं को हम सोना कहते हैं; और जब ये गुए बार बार एक ही 
“पदार्थ में .एक ही से दृग्गोचर होने लगते हें, तब हमारी दृष्टि से सोना एक स्वजन्त्र 
'पदार्थ बन जाता है । जिस -प्रकार बाहर का भाल भोतर लाने के लिये और भीतर 
`का साल बाहर भेजने के लिये किसी कारखाने में दरवाजे होते है, उसो प्रकार 
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मनष्य के देह में बाहर के माल को भीतर लेने के लिये ज्ञानेन्द्रिय-रूपी द्वार हैं, और 
भीतर का माल बाहर भेजने के लिये कर्मेन्द्रिय-रूपी द्वार हैं सूर्यं की किरएं 
किसी पदार्थ पर गिर कर जब लौठती हैं, और हमारे नैत्रों में प्रवेश करती हैं; तब 
हमारे भ्रात्मा को उस पदार्थे के रूप का ज्ञान होता है । किसी पदार्थे से. आनेवाली: 
गन्ध के सुक्ष्म परमाए, जब हमारी नाक के सज्जातन्तुओं से टकराते हुँ, तब हमे उस 
पदार्थ की बास आती है। अन्य ज्ञानेन्द्रियों के व्यापार भी इसी प्रकार हुआ करते 
हें । जब ज्ञानेन्द्रियाँ इस प्रकार अपना व्यापार करने लगती हैं, तब हमें उनके द्वारा 
बाहच-सृष्टि के पदार्थों का ज्ञान होने लगता है । परंतु ज्ञानेन्द्रियाँ जो कुछ व्यापार 
. करती हुँ, उसका ज्ञान स्वयं उनको नहीं होता; उसी लिये ज्ञानेन्द्रियों को ज्ञाता ' 
नहीं कहते; कितु उन्हें सिर्फ़ बाहर के माल को भीतर ले जानेवाले £ द्वार ही 
कहते हूँ । इन दरवाजों से माल भीतर श्रा जाने पर उसकी व्यवस्था करना सन का: 
काम है । उदाहरणार्थ, बारह बजे जब घडी में घएटे बजने लगते हैं, तब एकदस हमारे 
कानों को यह नहीं समझ पड़ता, कि कितने बजे हैं; कितु ज्यों ज्यों घडी सें ' टन्‌ टन्‌ को 
एकएक आवाज होती जाती है, त्यों त्यों हवा की लहरें हमारे कानों पर श्राकर टक्कर 
सारती हँ; और अज्जातंतु के द्वारा प्रत्येक आवाज का हमारे मन पर पहले अलग ., 
अलग संस्कार होता हैं रर अंत में इन सबों को जोड़ कर हम निरिचिय किया | 
करते हैं, कि इतने बजे हें। पशुओं में भी ज्ञानेन्द्रियाँ होती हैं। जब घड़ी को 
“रन्‌ टन्‌ ' आवाज होती है, तब प्रत्येक ध्वनि का संस्कार उनके कानों के द्वारा सन. 
तक पहुँच जाता है। परन्तु उनका मन इतना विकसित नहीं रहता, कि वे उन 
सब संस्कारों को एकत्र करके यह निश्चित कर लें कि बारह बजे हैं। यही अर्थ 
झास्त्रीण परिभाषा में इस प्रकार कहा जाता है, कि यद्यपि अनेक संस्कारों का 
पृथक्‌ पृथक ज्ञान पशुओं को हो जाता हैं, तथापि उस अनेकता की एकता का 
बोघ उन्हें नहों होता । भगवद्गीता (३. ४२) सें कहा है :- इंद्रियाणि 
परण्एयाहुः ईद्रियेभ्यः परं मनः ” अर्थात्‌ इंद्रियाँ (बाह्य) पदार्थों से श्रेष्ठ हैं; और 
सन ईैद्रियो से भी श्रेष्ठ हैं । इसका भावार्थ भी वही है, जो ऊपर लिखा गया है 1 
पहले कह आये हैं, कि यदि मन स्थिर न हो, तो आंखें खुली होने पर भी कुछ 
दील नहीं पड़ता; और कान. खुले होने पर भी कुछ सुन नहीं पड़ता । तात्पर्य यह 
है, कि इस देहरूपी कारखाने में “सन ” एक मुंशी (कलको) हे; जिसके पास 
बाहर का सब माल जञानेन्द्रियाँ के हारा भेजा जाता है।और यही मुंशी (सन) 
उस माल को जाँच किया करता है । भ्रब इन बातों का विचार करना चाहिये किः 
यह जाँच किस प्रकार की जाती है; आर जिसे हम अबतक सामान्यतः “ मन ” व कहते 
आय हैं, उसके भी ओर कौन-कोन-से भेद किये जा सकते 00 जाला र कह्‌ 
भिन्न भिन्न श्रधिकार के अनुसार कौन-कौन-से भिन्न भिन्न नाम प्राप्त हो छ सन को: 
ज्ानेन्द्रियों के हारा सन पर जो संस्कार होते हैं, उन्हें प्रथम जाते हूं । टो 
उनकी परस्पर तुलना करके इस बात का निएय करना _ एकत्र करके ओर 
पड़ता हू, कि उनमें से अच्छे, 
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कौन-से और बुरे कौन-से हैं, ग्राहच अथवा त्याज्य कौन-से हें, और लाभदायक तथा 
हानिकारक कौन-से हें। यह निर्णय हो जाने पर उनमें से जो बात अच्छी, ग्राह, 
लाभदायक, उचित अथवा करने योग्य होतो है; उसे करने में हम प्रवृत्त हुआ करते 
हैँ । यही सासान्य मानसिक व्यवहार है । उदाहरणाथ, जब हम किसी बगीचे में 
जाते हैं, तब आँख झौर नाक के द्वारा बाग के वृक्षों और फूलों के संस्कार हमारे 
मन पर होते हैँ । परन्तु जब तक हमारे आत्मा को यह ज्ञान नहों होता, कि इन 
फूलों में से किसकी सुगन्ध अच्छी और किसकी बुरी हूँ; तव तक किसी फूल को 
प्राप्त कर लेने की इच्छा मनमें उत्पन्न नहीं होती; और न हम उसे तोड़ने का प्रयत्न 
ही करते हें। श्रतएव सब मनोव्यापारों के तीन स्थूल-भाग हो सकते हें:-- 
(१) जञादेन्द्रियों के द्वारा बाहच-पदार्थो का ज्ञान प्राप्त करके उन संस्कारों को 
तुलना के लिये व्यवस्थापूर्वक रखना; (२) एसी. व्यवस्था. हो जाने पर उनके 
अच्छेपन या बुरेपन का सार-भ्रसार विचार करके यह निश्चय करना, कि कौन-सी 
बात ग्राह्य है और कौन-सी त्याज्य; और (३) निश्चय हो चुकने पर, ग्राहय-वस्तु 
को प्राप्त कर लेने की, और अग्राहचः को त्यागने की इच्छा उत्पन्न हो कर फिर 
उसके अनुसार अवृत्ति का होना। परन्तु यह वश्यक नहीँ, कि ये तीनों 
व्यापार बिना रुकावट के लगातार एक के बाद एक होते ही रहें । सम्भव है 
कि पहले किसी समय भी देखो हुई वस्तु की इच्छा श्राज हो जाय । किन्तु इतने ही से 
यह्‌ नहीं कह सकते, कि उक्त तीनों क्रियाओं सं से किसी भी क्रिया की आवशयकता 
नहीं हैँ । यद्यपि न्याय करने की कचहरी एक ही होती हे, तथापि उसमें काम का 
विभाग इस प्रकार किया जाता है :---पहले वादी और प्रतिवादी अथवा उनके वकील 
अपनी अपनी गवाहियाँ और सबूत न्यायाधीश के सामने पेश करते हैं । इसके बाद 
न्यायाधीश दोनों पक्षों के सबूत देख कर निएँय स्थिर करता है, और अंत में न्यायाधीश 
के निएँय के अनुसार नाजिर कार्रवाई करता है । ठीक इसी प्रकार जिस मुंशी 
को अभी तक हम सामान्यतः “सन” कहते आये हैं, उसके व्यापारों के भो 
विभाग हुआ करते हुँ । इनमें से, सामने उपस्थित बातों का सार-भसार-विचार करके 
यह निश्चय करने का काम (श्र्थात्‌ केवल न्यायाधीशका काम) ' बुद्धि ' नामक. 
इंद्रिय का है, कि कोई एक बात अमुक प्रकार ही की (एकमेव) है, दूसरे प्रकार 
को नहीं (नाऽन्यथा) । ऊपर कहे गये सब मनोव्यापारों में से इस सार-असार-विवेक- 
. शक्ति को अलग कर देने पर सिफ बचे हुए व्यापार ही जिस इंद्रिय के द्वारा हुआ करते 

हैं, उसी को सांख्य और वेदान्तशास्त्र में “ मन्‌ ” कहते हैं (सां. का. २३ और २७ 
देखो) । यही मन वकील के सदृश, कोई बात ऐसी हे (संकल्प) अथवा उस 
के. विरुद्ध वेसो है (विकल्प); इत्यादि कल्पनाओं को बुढि के सामने -निएंय करने 
के लिये पेश किया करता हैँ । इसी लिये इसे “ संकल्प-विकल्पात्सक ' गर्थात्‌ 
बिना निश्चय किये केवल कल्पना करनेवाली इंद्रिय कहा गया हूँ । कभी कभी 
“संकल्प ” शब्द में निश्चय ' का भी अर्थ शामिल कर दिया जाता है (छांदोग्य 
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७. ४, १ देखो) । परन्तु यहाँ पर “ संकल्प ' शब्द का उपयोग--निइचय की अपेक्षा 


न रखते हुए--श्रमुक बात भ्रमुक प्रकार की मालूम होना, मानना, कल्पना करना, सम- 


झना, थवा कुछ योजना करना, इच्छा करना, चितन करना, मन में लाना शादि 
व्यापारो के लिये ही किया गया है ॥ परन्तु, इस प्रकार वकील के सदृश, अपनी कल्प- 
ताओों को बुद्धि के सामने निएंयाथं सिऱ उपस्थित कर देने ही से मन का काम पुरा 
नहीं हो जाता । बुद्धि के द्वारा भले-बुरे का निएँय हो जाने पर, जिस बात को बुद्धि 
ने ग्राहय माना है उसका कर्म न्द्रियों से आचरण करना, अर्थात्‌ बुद्धि की श्राज्ञा को 
कार्य में परिएत करना--यह नाजिर का काम भी मन ही को करना पड़ता है। 
इसी कारए मन की व्याख्या दूसरी तरह भी की जा सकती है । यह कहने में कोई 
आपत्ति नहीं, कि बुद्धि के निएँय की कारेवाई पर जो विचार किया जाता है, वह भी 
एक प्रकार से संकल्प-विकल्पात्मक ही है । परन्तु इसके लिये संस्कृत में “ व्याकरएण-' 
विचार करना यह स्वतन्त्र नाम दिया गया है । इसके अतिरिक्त शेष सब कार्य बुद्धि 
के हैं । यहाँ तक, कि सन स्वयं अपनी ही कल्पनाओं के सार-ग्रसार का विचार 
नहीं करता । सार-श्रसार-विचार करके किसी भी वस्तु का यथार्थ ज्ञान आत्मा को करा 
देना, अथवा चुनाव करके यह निश्‍चय करना कि अमुक वस्तु अ्रमुक प्रकार की है, 
था तकं से कार्य-कारए-सम्बन्ध को देख कर निदिचित श्रनुमान करना, अथवा कार्य- 
झकारय का निएँय करना, इत्यादि सब व्यापार बृद्धि के हैँ। संस्कृत में इन व्यापारों 
को व्यवसाय ' या ' ग्रध्यवसाय ” कहते हैं। ग्रतएव दो शब्दों का उपयोग 
करके, ' बुद्धि ' श्रौर “ मन ' का भेद बतलाने के लिये, महाभारत (झां. २५१. ११ ) 
में यह व्याख्या दो गई है ः-- ' 
व्यवसायासिका बुद्धिः मनो व्याकरणात्मकम्‌ | 
“बुद्धि (इंद्रिय) व्यवसाय करती हुँ; अर्थात्‌ सार-असार-विचार करके कुछ 
निश्चय करती है; और मन व्याकरण अथवा विस्तार है । वह अगली अवस्था 
करनेवाली प्रवर्तक इंद्रिय हे--अर्थात्‌ बुद्धि व्यवसायात्मिका है ग्रौर मन व्याकरणा- 
त्मक हं ।” भगवद्गीता में भी “ व्यवसायात्मिका बुद्धि: ” शब्द पाये जाते 
हैं (गी. २. ४४); और वहाँ भौ बुद्धि का अर्थ ' सार-ग्रसार-बिचार करके निइचय 
करनेवाली इन्द्रिय ” हो हे। यथार्थ सें बुद्धि केवल एक तलवार हें। जो कुछ 
उसके सामने झाता है या लाया जाता है, उसकी काट-छाँट करना ही उसका काम. 
हूँ; उसभ इसरा कोई भी गुए अथवा घर्म नहों है (म.भा. वन. १८१. २६) । 
संकल्प, वासना, इच्छा, स्मृति, घृति, श्रद्धा, उत्साह, करुणा, प्रेम, दया, सहानु- 
भूति, कृतज्ञता, काम, लज्जा, आनन्द, भय, राग, संग, द्वेष, लोभ सद, मत्सर 
क्रोध इत्यादि सब सन ही के गुण हें इक पल 
व मम तक अथवा धर्म हँ (ब्‌. १. ५. २; मैत्यु, ६. ३०) । 
जेसी जैसी ये मनोवृत्तियाँ जागृत होती जाती हे वेसे ही कर्म करने को ओर 
मनुष्य की प्रवृत्ति हुआ करती है। उदाहरणाय, मनुष्य चाहे जितना बृद्धिमान 
हो; ओर चाहे वह गरीब लोगों की दुदेशा का हाल भलीभाँति जानता हो; रे तथापि: 
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यदि उसके हृदय में करुणावृत्ति जागृत न हो, तो उसे गरीबों की सहायता करने की 
इच्छा कभी होगी ही नहीं । अथवा, यदि धैर्य का अभाव हो, तो युद्ध करने की 
इच्छा होने पर भी वह नहीं लड़ेगा । तात्पर्यं यह है, कि बुद्धि सिर यही बतलाया 
'करती है, कि जिस बात को करने की हम इच्छा करते हैं उसका परिणाम क्या 
होगा । इच्छा अथवा घैर्य आदि गुए बुद्धि के धर्म नहीं हँ । इसलिये बुद्धि स्वयं 
(अर्थात्‌ बिना सन की सहायता लिये ही) कभी इंद्वियों को प्रेरित नहीं कर सकती । 
इसके विरुद्ध ऋध आदि वृत्तियों के वश सें होकर स्वयं सन चाहे इंद्रियों को प्रेरित 
भी कर सके; तथापि यह नहीं कहा जा सकला, क्रि बुद्धि के सार-श्रसार-विचार के 
बिना केवल सनोवृत्तियों की प्रेरणा से किया गया काम नीति की दृष्टि से शुद्ध ही 
होगा । उदाहरणार्थ, यदि बुद्धि का उपयोग न कर, केवल करुणावृत्ति से कुछ 
दान किया जाता है; तो संभव है, कि वह किसी अपात्र को दिया जावे; और उसका 
परिणाम भी बुरा हो । सारांश यह है, कि.बुद्धि की सहायता के बिना केवल मनो- 
वृत्तियाँ गन्धी हुँ । तएव मनुष्य का कोई काम शुद्ध तभी हो सकता हूँ, जब कि 
बृद्धि शुद्ध हो । अर्थात्‌ वह भले-बुरे का अचूक निएँय कर सके; मन बुद्धि के अनु- 
रोध से आचरए करें; और इन्द्रियाँ मन के आधीन रहें । मन और बुद्धि के सिवा 
' खंतःकरएा ' और ` चित्त’ ये दो शब्द भी प्रचलित हैँ । इनमें से ' ग्रंतःकरणा ” 
शब्द का धात्वर्थ ' भीतरी करणा अर्थात्‌ इन्द्रिय ' है । इसलिये उसमें मन, बुद्धि, 
चित्त, अहंकार आदि सभी का सामान्यतः समावेश किया जाता हैँ; और जब 
“सन ” पहले पहल बाहय-विषयों का ग्रहण भ्र्थात्‌ चितन करने लगता है, तब 
वही ' चित्त हो जाता है (म. भा. झां. २७४. १७) । परंतु सामान्य व्यवहार 
में इन सब शब्दों का अर्थ एक ही सा माना जाता है । इस कारएा समक में नहीं 
आता, कि किस स्थान पर कौन-सा श्रर्थ विवक्षित है । इस गड़बड़ी को दुर करने 
के लिये ही, उक्त अनेक शब्दों में से मन और बुद्धि इन्हों दो शब्दों का उपयोग 
शास्त्रीय परिभाषा में ऊपर कहे गये निश्चित ग्रथ में किया जाता है । जब इस तरह 
मन और बुद्धि का भेद एक बार निरिचित कर दिया गया, तब (न्यायाधीश के समान) 
बुद्धि को मन से श्रेष्ठ मानना पड़ता है; और मन उस न्यायाधीश (बुद्धि) का 
मुंशी बन जाता है । “ मनसस्तु परा बुद्धि: ” --इस गीता-वाक्र्य का भावार्थ भी 
यही है, कि सन की अपेक्षा बुद्धि श्रेष्ठ एवं उसके परे है (गी. ३. ४२ ) । तथापि, 
जैसा कि ऊपर कह आये हैं, उस मुंशी को भी दो प्रकार के काम करने 
पड़ते हे-(१) ज्ञानेन्द्रियो द्वारा अथवा बाहर से आये हुए संस्कारों को 
व्यवस्था करके उनको बुद्धि के सामने निर्णाय के लिये उपस्थित करना; और (२) 
बुद्धि का निर्णय हो जाने पर उसकी आज्ञा अथवा डाक कर्मद्धियों के पास भेज कर 
बुद्धि का हेतु सफल करने के लिये आवश्यक बाहच-क्षिया करवाना । जिस तरह 
दूकान के लिये मात्र खरीदने का काम और दूकान सं बेठ कर बेचने का काम भी: 
कहीं कहीं उस दूकान के एक ही नौकर को करना पड़ता है, उसी तरह मन को” 
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भी दूसरा काम करना पड़ता है । मान लो, कि हमें एक मित्र दीख पड़ा; और उसे 
पुकारने की इच्छा से हमने उसे 'श्ररे'  कहा। अब देखना चाहिये, कि इतने समय 
में ग्रन्तःकरएा में कितने व्यापार होते हैं | पहले आँखो ने अथवा ज्ञानेन्द्रियो ने 
यह संस्कार मन के द्वारा बुद्धि को भेजा, कि हमारा मित्र पास ही हैं; और बुद्धि के 
द्वारा उस संस्कार का ज्ञान श्रात्मा को हुआ । यह हुई ज्ञान होने की क्रिया । जब 
आत्मा बुद्धि के द्वारा यह निश्चय करता है, कि मित्र को पुकारना चाहिये; और 
बुद्धि के इस हेतु के अनुसार कार्रवाई करने के लिये मन में बोलने को इच्छा 
उत्पन्न होती है; और मन हमारी जिह्वा (कर्मेन्द्रिय) से “ शरे ! ' शब्द का उच्चा- 
रए करवाता है । पाणिनि के शिक्षा-प्रन्थ में शब्दोच्चारएा-क्रिया का वर्णन इसी 
बात को ध्यान में रख कर किया गया है :-- 

आला बुद्धया सपेत्याडर्थान्‌ मनो युक्ते विवक्षया । 

मनः कााभ्नैमाहन्ति स प्रेरयति मारुतम्‌। 

मारुतस्तूरासे चरन्‌ मंद्रं जनयति स्त्रम्‌ ॥ 
अर्थात्‌ “ पहले गात्मा बुद्धि के द्वारा सब बातों का आकलन करके मन हें 
बोलने को इच्छा उत्पन्न करता है; और जब सन कायाग्नि को उसकता है, तब 
कायाग्नि वायु को प्रेरित करती हे । तदनन्तर यह वायु छाती में प्रवेश करके मंद्र 
स्वर उत्पन्न करती है । यही स्वर आगे कएठ-तालू ग्रादि के वए-भेद रूप से सुख 
के बाहर ग्राता है । उक्त इलोक के ग्रन्तिम दो चरणा सैत्र्युनिषद्‌ में भी मिलते हें 
(मेत्र्यु, ७. ११); और, इससे प्रतीत होता है, कि ये इलोक पाणिनी से भी प्राचीन 
हैं † । आधुनिक झारीरशास्त्रों में कायाग्नि को मज्जातन्तु कहते हैँ । परन्तु पश्चिमी 
शारीरशास्त्रज्ञों का कथन है, कि मन भौ दो हैं। क्योंकि बाह्र के पदाथों का ज्ञान 
तर लानेवाले श्रौर मन के द्वारा बुद्धि को आज्ञा कमेंस्द्रियों को बतलानेवाले सज्जा- 


तन्तु शरीर में भिन्न भिन्न हैँ । हमारे शास्त्रकार दो मन नहीं मानते; उन्हों ने मन. 


ओर बृद्धि को भिन्न बतला कर सिफ़ यह कहा है, कि सन उभयात्मक हूँ। अर्थात्‌ 
वह कर्मेन्ियों के साथ कर्मेन्द्रियो के समान और ज्ञानेन्द्रियों के साथ ज्ञानेन्द्रियों 
के समान काम करता है । दोनों का तात्पयं एक हो हैं। दोनों की दृष्टि से यही 
प्रगट हें, कि बुद्धि निशचयकर्ता न्यायाधीश है; और मन पहले ज्ञानेन्द्रियों के साथ 
संकल्प-विकल्पात्मक हो जाया करता है; तथा फिर कर्मेन्द्रियोँ के साथ व्याकरणात्मक 
या कार्रवाई करनेवाला श्रर्थात्‌ कमेन्द्रियो का साक्षात्‌ प्रवतेक हो जाता है । किसी 
बात का व्याकरण ” करते समय कभी कभी मन यह्‌ संकल्प-विकल्प भी किया 
करता है, कि बुद्धि को आज्ञा का पालन किस प्रकार किया जाय। इसी कारण सन 
† मैक्समूलर साहब ने लिखा हिला वर कि स्पिक पाति को 7.7 कि मैत्रयुपचिषद्‌ पाणि 
प्राचीन होना चाहिये । 92०९९१ of the East Ser द vr 
PP. 2४1-1. इस पर परिशिष्ट प्रकरणमें धिक विचार किया गया हे। 
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की व्याख्या करते समय सामान्यतः सिर्फ़ यही कहा जाता है, कि “ संकल्प-विक- 
"ल्पात्सक ' । परन्तु, ध्यान रहे, कि उस समय भी इस व्याख्या में मन के दोनों 
व्यापारों का समावेश किया जाता है। 


* बुद्धि ” का जो ग्रर्थ ऊपर किया गया है, कि यह निय करनेवाली इंद्रिय. 


है; वह अर्थे केवल शास्त्रीय और सूक्ष्म-विवेचन के लिये उपयोगी है । परन्तु इन 
शास्त्रीय अर्थों का निएंय हमेशा पीछे से किया जाता है । अतएव यहाँ ' बुद्धि 
शब्द के उन व्यावहारिक अर्थो का भी विचार करना श्रावश्यक है, जो इस शब्द के 
सम्बन्ध सें, शास्त्रीय अर्थ निश्चित होने के पहले ही, प्रचलित हो गये हैं । जब तक 
व्यवसायात्मक बुद्धि किसी बात का पहले निएँय नहीं करती, तब तक हमें उसका 
ज्ञान नहीं होता; और जब तक ज्ञान नहीं हुआ है, तब तक उसके प्राप्त करने को 
इच्छा या वासना भी नहीं हो सकती । अतएव, जिस प्रकार व्यवहार में आम के 
पेड़ और फल के लिये एक ही शब्द “ आम ' का प्रयोग किया जाता है, उसी प्रकार 
'च्यवसायात्मक बुद्धि के लिये और उस बुद्धि के वासना आदि फलों के लिये भी 
एक ही शब्द 'बुद्धि' का उपयोग व्यवहार में कई बार किया जाता है। उदाहर- 
'एार्थ: जब हम कहते हैँ, कि अमुक मनुष्य की बुद्धि खोटी हैँ; तब हमारे बोलने का 
यह शर्थ होता है, कि उसकी “ वासना ' खोटी है। शास्त्र के अनुसार इच्छा या 
बासना अन के धर्म होने के कारएा उन्हें बुद्धि शब्द से सम्बोधित करना युक्त नहीं 
है । परन्तु बुद्धि शब्द की शास्त्रीय जाँच होने के पहले ही से सवंसाधारणा लोगों 
के व्यवहार सें “बुद्धि ' शब्द का उपयोग इन दोनों श्रथों में होता चला आया 
है (१) निएंय करनेवाली इंद्रिय और (२) उस इंद्रिय के व्यापार से 
सनुष्य के मन में उत्पन्न होनेवाली वासना या इच्छा । ्रतएव, आम के भेद बत- 
-लाने के समय जिस प्रकार पेड़” और “फल ” इन शब्दों का उपयोग किया 
जाता है, उसी प्रकार जब बुद्धि के उक्त दोनों र्थो को भिन्नता व्यक्त करनी होती 
है, तब निएंय करनेवाली अर्थात्‌ शास्त्रीय बुद्धि को ` व्यवसायात्मिक ” विशेषएा 
जोड़ दिया जाता हँ; और वासना को केवल . बुद्धि ' श्रथवा “ वासनात्मक ' बुद्धि 
'कहते हैं । गीता (२. ४१, ४४, ४६; और ३. ४२) में “बुद्धि शब्द का उपयोग 
'उपर्थुक्त दोनों रथों सें किया गया है । कर्मयोग के विवेचन को ठीक ठीक समझ 
लेने के लिये बुद्धि शब्द के उपर्युक्त दोनों भ्रर्थो पर हमेशा ध्यान रखना 
चाहिये। जब मनुष्य कुछ काम करने लगता हुँ, तब उसके मनोव्यापार का क्रस 
इस प्रकार हे--पहले वह ' व्यवसायात्मिक ' बुद्धीन्द्रिय से विचार करता हैं, 
"कि यह कायं अच्छा है या बुरा; करने के योग्य है या नहीं; और फिर उस कमं के 
करने की इच्छा या वासना (अर्थात्‌ वासनात्मक बुद्धि) उत्पन्न होती हे; और 
-तब वह उक्त काम करने के लिये प्रवृत्त हो जाता है । कार्य-प्रकार्य का निएँय 
करना जिस (व्यवसायात्मिक) बुद्धीन्द्रिय का व्यापार हे, वह स्वस्थ आर 
शान्त हो, तो मन में निरर्थक अन्य वासनाएँ (बुद्धि) उत्पन्न नहीं होने पातो 
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आर मन भी बिगड़ने नहीं पाता । अतएव गीता (२. ४१) में कर्मयोगशास्त्र का 


प्रथम सिद्धान्त यह है, कि पहले व्यवसायात्मिक बुद्धि को शुद्ध और स्थिर रखना 
चाहिये। केवल गीता ही में नहीं, किन्तु कान्ट! ने भी बुद्धि के इसी प्रकार दो 
भेद किये हैं; और शुद्ध ग्रर्थात्‌ व्यवसायात्सिक वुद्धि के एवं व्यावहारिक अर्थात्‌ 
वासनात्मक बुद्धि के व्यापारों का विवेचन दो स्वतंत्र ग्रंथों सें किया है। वस्तुतः 


देखने से तो यही प्रतीत होता है, कि व्यवसायात्मिका बुद्धि को स्थिर करना पालं- 


जल योगशास्त्र ही का विषय है; कर्मयोगज्ञास्त्र का नहीं । किन्तु गीता का सिद्धान्त 
है, कि कर्म का विचार करते समय उसके परिएाम की ओर ध्यान न दे कर पहले 
सिर्फ़ यही देखना चाहिये, कि कर्म करनेवाले की वासना अर्थात्‌ वासनात्मक बुद्धि 
कसी है (गी. २. ४६) । और इस प्रकार जब वासना के विषय में विचार किया 
जाता है, तब अतीत होता है, कि जिसकी व्यवसायात्मिक बुद्धि स्थिर और शुद्ध 
नहीं रहती, उसके मन में वासनाओं की भिन्न भिन्न तरंगे उत्पन्न हुआ करती हेँ। 
ओर इसी कारणा कहा नहीं जा सकता, कि वे वासनाएँ सदैव शुद्ध और पवित्र 
ही होंगी (गी. २. ४१) । जबकि वासनाएँ ही शुद्ध नहीं हैं, तब आगे कर्म भी 
शुद्ध कंसे हो सकता है? इसी लिये कर्मयोग में भी--व्यवसायास्मिक बुद्धि को 
शुद्ध करने के लिये-साधनों अथवा उपायों का विस्तार-पुर्वक विचार करने कीः 
आवश्यकता होती है; और इसी कारएा भगवद्गीता के छठे भ्रध्याय सें बुद्धि को 
शुद्ध करने के लिये एक साधन के तौर पर पातंजलयोग का विवेचन किया गया 
है । परंतु इस संबंध पर ध्यान न दे कर कुछ सांप्रदायिक टीकाकारों ने गीता का 
यह तात्पर्य निकाला है, कि गीता में केवल पातंजलयोग का ही प्रतिपादन किया 
गया हूं । भ्रब पाठकों के ध्यान में यह बात ग्रा जायगी, कि गीता-शास्त्र कें ' बुद्धि 
शब्द के उपर्युक्त दोनों अर्थो पर और उन श्रथों के परस्पर सम्बन्ध पर, ध्यान 
रखना कितने महत्त्व का है। 

इस बात का वएंन हो चुका, कि मनुष्य के अन्तःकरण के व्यापार किस 
अकार हुआ करते हैं; तथा उन व्यापारो को देखते हुए मन और बुद्धि के कार्य कौन 
कौन-से हुँ; तथा बुद्धि शब्द के कितने ग्रथ होते हैं। अब मन श्रौर व्यवसाया- 
त्मिक बुद्धि को इस प्रकार पृथक्‌ कर देने पर देखना चाहिये, कि सदसद्विवेक-देवता 
का यथार्थ रूप क्या है । इस देवता का कास सिर्फ भलेबुरे का चुनाव करना हुँ। 
अतएव इसका समावेश ' मन ? में नहीं किया जा सकता; और किसी भी. 


A _ _ 
1 कान्ट ने व्यवसायारिमिक बुद्धि को 0०४ 1०३७०० और वासनात्मक 
बुद्धि को Practical Reason कहा है। 


आधिदैवतपक्ष और क्षेत्रक्षेत्रज्विचार । १३६ 


विचार करके निर्शाय करना पड़ता है,वे अनेक आर भिन्न भिन्न देवता हो सकते हैं । 
जसे व्यापार, लड़ाई, फौजदारी या दीवानी मुकदमे, साहुकारी, कृषि आदि अनेक 
व्यवसायों सें हर मौके पर सार-असार-विवेक करना पड़ता है । परन्तु इतने ही से यह 
नहीं कहा जा सकता, कि व्यवसायात्मिक बुद्धियाँ भी भिन्न भिन्न अथवा कई प्रकार को 
होती हूँ । सार-असार-विवेक नाम की करिया सर्वत्र एक ही सी है; और इसी कारण 
विवेक अथवा नि्एँय करनेवाली बुद्धि भी एक ही होनी चाहिये । परन्तु मन के 
सदृश बुद्धि भी शरीर का धर्म है । ग्रतएव पूर्वकर्म के भ्रनुसार--पुर्वपरंपरागत या 
श्रातुषंगिक संस्कारों के कारणा, अथवा शिक्षा आदि अन्य कारणों से--यह बुद्धि 
कस या अधिक सात्त्विको, राजसी या तामसी हो सकती है । यही कारणा है, कि 
जो बात किसी एक की बुद्धि में ग्राहय प्रतीत होती है, वही दूसरे की बुद्धि में अग्राह्य 
जँचती है । इतने ही से यह नहीं समझ लेना चाहिये, कि बुद्धि नाम की इंद्रिय 
ही प्रत्येक रमय भिन्न भिन्न रहती है । आँख ही का उदारहएा लीजिये । किसी 
की आँखें तिरछी रहती हैं, तो किसी की भद्दी और किसी की कानी; किसी की दृष्टि 
संद और किसी की साफ़ रहती है । इससे हम यह कभी नहीं कहते; कि नेत्रेन्द्रिय 
एक नहीं, अनेक हें । यही न्याय बुद्धि के विषय में भी उपयुक्त होना चाहिये । 
जिस बुद्धि से चावल अथवा गेहूँ जाने जाते हैं; जिस बुद्धि से पत्थर और हीरे' 
का भेद जाना जाता है; जिस बुद्धि से काले-गोरे या मीठे-कड़वे का ज्ञान होता 
है; वही बुद्धि इन सब बातों के तारतम्य का विचार करके अंतिम निएँय भी 
किया करती है, कि भय किसमें है, और किसमें नहीं; सत्‌ और असत्‌ क्या है; 
लाभ और हानि किसे कहते हैँ; धर्म अथवा भ्रथर्म और कार्य अथवा ग्रकाये में 
कया भेद है, इत्यादि । साधारणा व्यवहार में ' मनोदेवता' कह कर उसका चाहे 
जितने गौरव किया जाय, तथापि तत्वज्ञान की दृष्टि से वह एक ही वह व्यवसायात्मिक 
बुद्धि है । इसी अभिप्राय की ओर ध्यान दे कर गीता के अठारहवें अध्याय में 
एक ही बुद्धि के तीन भेद (सात्विक, राजस और तामस) करके भगवान्‌ ने अर्जुन 
को पहले यह बतलाया है कि:-- } 
प्रवृत्ति च निवृत्ति च कार्याकार्ये भयाभये । 
बंध मोक्षं च या वेत्ति बुद्धि; सा पार्थ सात्विकी ॥ 

्र्थात्‌ “ सात्त्विक बुद्धि वह है, कि जिसे इन बातों का यथार्थे ज्ञान हूँ :--कौन-सा 
कास करना चाहिये और कौन-सा नहीं, कौन-सा काम करने योग्य हे और कौन-सा 
अयोग्य, किस बात से डरना चाहिये और किस बात से नहीं, किसमें बंधन हूँ 
झर किसमें मोक्ष” (गी, १८. २०) । इसके बाद यह बतलाया है कि: | 

यवा धर्ममधर्म च कार्य चाकार्यमेव च । 

अयथावत्‌ प्रजानाति बुद्धिः सा पार्थं राजसी ॥ छ 
श्रर्थात्‌ “ धर्म और श्रधर्म, अथवा कायं और अकार्यं का यथार्थ निएँय जो बुद्धि 


१४० गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 


नहीं कर सकती, यानी जो बुद्धि हमेशा भूल किया करती है, वह राजसी है” 
(१८.३१) । और, अंत में कहा है कि:-- 
अधमे धर्ममिति या मन्यते तमसावृता । 
सर्वार्थान्विपरीतांश्च वुद्धिः सा पार्थ तामसी ॥ 
अर्थात्‌ “ अधर्मं को ही धर्म माननेवाली, श्रथवा सब बातों का विपरीत या उलटा 
निएंय करनेवाली बुद्धि तामसी कहलाती है” (गी. १८. ३२) । इस विवेचन 
से स्पष्ट हो जाता है, कि केवल भले-बुरे का निर्णय करनेवाली, अर्थात्‌ सदसद्विवेक 
चुद्धिरूप स्वतंत्र और भिन्न देवता गीता को सम्मत नहीं है। उसका अर्थ यह 
नहीं हुँ, कि सदैव ठीक ठीक निएँय करनेवाली बुद्धि हो ही नहीं सकती । उपर्युक्त 
'इलोकों का भावार्थ यही है, कि बृद्धि एक ही है; और ठीक ठीक निर्णाय करने का 
सात्त्विक गुए उसी एक बुद्धि में पुर्वेसंस्कारों के कारएा शिक्षा से तथा इंद्विय- 
निग्रह अथवा आहार आदि के कारए उत्पन्न हो जाता है; और इन पुर्वेसंस्कार- 
प्रभूति कारणों के श्रभाव से हो--वह बुद्धि जैसे कार्य-ग्रकाय-निएँय के विषय में 
बैसे ही अन्य दुसरी बातों में भो--राजसी अथवा तामसी हो सकती हुँ । इस सिद्धान्त 
'की सहायता से भली भाँति मालूम हो जाता है, कि चोर और साह की वृद्धि में, 
'तथा भिन्न भिन्न देशों के मनुष्यों की बुद्धि में भिन्नता क्यों हुआ करती हूँ । परन्तु 
जब हम सदसद्विवेचन-शक्ति को स्वतंत्र देवता मानते हैं, तब उक्त विषय को उप- 
पत्ति ठीक ठीक सिद्ध नहीं होती । प्रत्येक मनुष्य का कतव्य हूँ, कि वह अपनी वुद्धि 
“को सात्तिक बनावे । यह काम इंद्रियनिग्रह के बिना हो नहीं सकता । जब तक 
'व्यवसायात्मिक बुद्धि यह जानने में समर्थ नहीं है, कि मनुष्य का हित किस बात 
में है; और जब तक वह उस बात का निएँय या परीक्षा किये बिना ही इंद्रियों को 
इच्छानुसार आचरण करती रहती है, तब तक वह बुद्धि शुद्ध ' नहीँ कही जा 
सकती । अतएव बुद्धि को मन और इंद्वियों के आधीन नहीं होने देना चाहिये । 
किन्तु ऐसा उपाय करना चाहिये, कि जिससे मन और इंद्वियाँ बुद्धि के आधीन रहें । 
भगवद्गीता (२. ६७, ६८; ३. ७, ४१; ६. २४-२६ ) सें यही सिद्धान्त अनेक स्थानों 
में बतलाया गया है; और यही कारणा है, कि कठोपनिषद्‌ में शरीर को रथ की 
उपमा री गई हुँ; तथा यह रूपक बाँधा गया है, कि उस शरोररूपो रथ में जते हुए 
इंद्रियारूपो घोड़ों को विषयोपभोग के माग में अच्छी तरह चलाने के लिये (व्यव- 
सायात्मिक) दुदिरूपी सारथी को मनोसय लगाम घोरता से खोंचे रहना चाहिये 
(कठ. ३- ३-९)) । महाभारत (बन. २१०, २५; स्त्री. ७. १३, अस्व. ५१. ५) 
गे दही ख्यक दो तोन स्थानों में कुछ हेरफेर के साथ लिया गया हैं। 


श्राधिदेवतपक्ष और क्षेत्रक्षेत्रज्ञविचार । १४१ 


दृष्टान्त प्रत्यक्ष रूप से नहीं पाया जाता। तथापि इस विषय के संदर्भ की ओर जो 
ध्यान देगा, उसे यह बात अवश्य मालूम हो जायगी, कि गीता के उपयुक्त इलोकों में 
इन्द्रियनिग्रह का वर्णान इस दृष्टान्त को लक्ष्य करके ही किया गया है । सामान्यतः,. 
अर्थात्‌ जब शास्त्रीय सुक्ष्म भेद करने की आवश्यकता नहीं होती, तब उसो को 
मनोनिग्रह भी कहते हैं। परन्तु जब ' मन ' और ' बुद्धि ' सें--जेसा कि ऊपर 
कह्‌ आये हे--भेद किया जाता है, तब निग्रह करने का कार्य मन को नहीं; किन्तु 
व्यवसायात्मिक बुद्धि को ही करना पड़ता है । इस व्यवसायात्मिक बुद्धि को शुद्ध 
करने के लिये--पातंजल-योग की समाधिसे, भक्ति से,ज्ञान से अथवा ध्यान से परमेश्वर: 
के यथार्थ स्वरूप को पहचान कर--यह तत्त्व पुर्णातया बुद्धि में भिद जाना चाहिये 
कि, “सब प्राणियों में एक ही आत्मा है” । इसी को आत्मनिष्ठ बुद्धि कहते हैं । 
इस अकार जब व्यवसायात्मिक बुद्धि आत्मनिष्ठ हो जाती है; और मनोनिग्रह को 
सहायता से मन और इन्द्रियाँ उसकी श्राघीनता में रह कर आज्ञानुसार आचरए 
करना सीख जाती हैं, तब इच्छा, वासना आदि मनोधम (अर्थात्‌ वासनात्मक बुद्धि) 
आप-ही-आप शुद्ध और पवित्र हो जाते हैं; और शुद्ध सात्त्विक कर्मों की ओर देहेन्द्रियों 
की सहज ही परवृत्ति होने लगती है । अध्यात्म की दृष्टि से यही सब सदाचरए कीः 
जड़ अर्थात्‌ कर्मयोगशास्त्र का रहस्य है। 

ऊपर किये गये विवेचन से पाठक समझ जावेंगे, कि हमारे शास्त्रकारों ने मन 
और बुद्धि की स्वाभाविक वृत्तियो के अतिरिक्त सदसङ्विवेक-शक्तिरूप स्वतंत्र देवता 
का अस्तित्व क्यों नहीं माना है । उनके मतानुसार भी सन या बुद्धि का गौरव करने 
के लिये उन्हें देवता ' कहने में कोई हज नहीं है; परन्तु तात्त्विक दृष्टि से विचार 
करके उन्होंने निड्चित सिद्धान्त किया है, कि जिसे हम मन या बुद्धि कहते हैं, उससे 
भिन्न ओर स्वयंभू ' सदसद्विवेक ” नामक किसी तीसरे देवता का अस्तित्व हो ही 
नहीं सकता । “ सतां हि संदेहपदेघु० ” वचन के ' सतां ” पद की उपयुक्तता और 
महत्ता भी अब भली भाँति प्रगट हो जाती है । जिनके मन शुद्ध और आत्मनिष्ठ 
है, वे यदि अपने अंतःकरणा की गवाही लें, तो कोई अनुचित बात न होगी; अथवा 
यह भी कहा जा सकता है, कि किसी काम को करने के पहले उनके लिये यही 
उचित है, कि वे अपने सन को अच्छी तरह शुद्ध करके उसी की गवाही लिया करें। 
परन्तु यदि कोई चोर कहने लगे, कि ' में भी इसी प्रकार ग्राचरएा करता हूँ; ' तो 
यह कदापि उचित न होगा । क्योंकि, दोनों की सदसद्विवेचन-शक्ति एक ही सी 
नहीं होती । सत्पुरषों की बुद्धि सात्तिवक और चोरों को तामसी होती हू । सारांश, 
आधिदेवत पक्षवालों का * सदसह्विवेक-देवता ' तत्त्वज्ञान की दृष्टि से स्वतंत्र देवता 
सिद्ध नहीं होता; किन्तु हमारे शास्त्रकारों का सिद्धान्त है, कि वह्‌ तो व्यवसायात्मक 
बुद्धि के स्वरूपों ही में से एक आत्मनिष्ठ श्रर्थात्‌ सात्त्विक स्वरूप हैं । और जब यह 
सिद्धान्त स्थिर हो जाता है, तब ऋधिदेवत पक्ष अपने आप ही कमजोर हो जाता हूँ । 

जब सिद्ध हो गया, कि श्राधिभोतिक-पक्ष एकदेशीय तथा श्रपूर्णा है; और आधि- 
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'देवत पक्ष की सहल युक्ति भी किसी काम को नहीं। तब यह जानना bas 
है, कि कर्मयोगशासत्र की उपपत्ति ढूंढने के लिये कोई अन्य मार्ग है या नहीं ? ओर 
उत्तर भी यह मिलता है, कि हाँ, मागे है; ग्रौर उसी को आध्यात्मिक कहते है । 
'इसका कारए यह है, कि यद्यपि बाह-कर्मो की अपेक्षा बुद्धि श्रेष्ठ हुँ; तथापि 
जब सदसद्विवेक-बुद्धि नामक स्वतंत्र श्रौर स्वयंभू देवता का श्रस्तित्व सिद्ध नहीं . 
सकता; तब कर्मयोगशास्त्र में भी इन प्रइनों का विचार करना आवश्यक हो जाता 
है, कि शुद्ध कर्म करने के लिये बुद्धि को किस प्रकार शुद्ध रखना चाहिये; शुद्ध बुद्धि 
किसे कहते हैं; श्रथवा बृद्धि किस प्रकार शुद्ध की जा सकती है? और यह विचार 
केवल बाहय-सृष्टि का विचार करनेवाले ग्राधिभौतिकशास्त्रो को छोड़े बिना--तंथा 
्रध्यात्सज्ञात सं प्रवेश किये बिना--पु्णा नहीं हो सकता । इस विषय सें हमारे 
शास्त्रकारो का अन्तिम सिद्धान्त यही है, कि जिस बुद्धि को आत्मा का अथवा 
परमेश्वर के सर्वव्यापी यथाथ स्वरूप का पूर्ण. ज्ञान नहीं हुआ है; वह बुद्धि शुद्ध 
नहीं है । गीता में अ्रध्यात्सशास्त्र, का निरूपणा यही बतलाने के लिये किया गया है, 
कि. आत्मनिष्ठ ब्रुद्धि किसे कहना चाहिये । परंतु इस पूर्वापर-संबंध की ओर ध्यान 
न दे कर, गीता के कुछ साम्प्रदायिक टीकाकारों ने यह निश्चय किया है, कि गीता में 
मुख्य प्रतिपाद्य विषय वेदान्त ही हे । आगे चल कर यह बात विस्तारपूर्दक बतलाई 
जायगी, कि गीता में प्रतिपादन किये गये विषय के सम्बन्ध सें उक्त टीकाकारों का 
किया हुम्ला निएंय ठीक नहीं है। यहाँ पर सिफ यही बतलाना है, कि बुद्धि को शुद्ध 
रखने के लिये श्रात्मा का भी अ्रवदय विचार करना पड़ता है । आत्मा के विषयमे 
यह विचार: दो प्रकार से किया जाता हुँ :--(१)स्वयं अपने पिएड, क्षेत्र अथवा 


'शरीर के और मन के व्यापारों का निरीक्षा करके यह विचार करना, कि उस निरी- 
क्षणा से क्षेतरज्ञरूपी आत्मा कंसे निष्पन्न होता है (गो. अ. १३) । इसी को शारी- 


रक अथवा क्षेत्र-क्षेत्रज्न-विचार कहते हैं; और इसी कारण वेदान्तसुत्रों को शारीरक 
(शरोर.का विचार करनेवाले) सुत्र कहते हैँ । स्वयं अपने अपने शरीर और मन का इस 
प्रकार विचार होने पर, (२) जानना चाहिये, कि उस विचार से निष्पन्न होनेवालं 


'तत्त्व ~र हमारे चारों ओर को दृश्य-सूष्टि अर्थात्‌ ब्रह्माएड के निरीक्षण से निष्पन्न 


'होनेवाला तत्त्त--दोनों एक ही हैं अथवा भिन्न भिन्न है । इस प्रकार किये गये दृष्टि के 
“निरीक्षण .को क्षर-अ्रक्षर-विचार ग्रथवा व्यक्त-श्व्यक्त-विचार कहते हैँ । सृष्टि के 
सब नाशवान्‌ पदार्थों को ' क्षर ! या ' व्यक्त ” कहते हैं; और सृष्टि के उन नाझवान्‌ 
"पदार्थों में जो सारभूत नित्यतत्त्व है, उसे ' अक्षर ' या 'ग्रव्यक्त ' कहते हैँ (गी. ८.२१; 
१५. १६) । क्षेत्रक्षेत्रस-विचार और क्षर-ग्रक्षर-विचार से प्राप्त होनेवाले इन दोनों 
तत्त्वों का फिर से विचार करने पर प्रकट होता है, कि ये दोनों तत्त्व जिससे निष्पन्न हुए 
हैं; श्रोर इन दोनों के परे जो सब का मुलभूत एकतत्व है, उसी को ' परमात्मा ” थवा 
“पुरुषोत्तम' कहते है (गी. ८. २० ) ॥ इन बातों का विचार भगवद्गीता में किया: 
'गया है; और अन्त सें कर्मयोगद्ञास्त्र की उपपत्ति बतलाने के लिये यह दिखलाया 


a 
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का अनुकरए करना चाहिये । इन मार्गों में से, ब्रह्माएड-ज्ञान अथवा क्षर-ग्रक्षर 
विचारका विवेचन अगले प्रकरएा में किया जायगा । इस प्रकरण में, सदसद्विवेक 
देवता के यथार्थ स्वरूप का निएाय करने के लिये, पिएङ-ज्ञान अथवा क्षेत्र-क्षेत्रज्ञ 
का जो विवेचन आरम्भ किया गया था वह अधूरा ही रह गथा है । इसलिये अब 
'उसे पुरा कर लेना चाहिये । 

पाँचभौतिक स्थूल देह, पाँच कमन्द्रियां › पाँच ज्ञानेन्द्रियाँ, इन ज्ञानेद्रियों के 
शब्द-स्पर्श-रूप-रस-गंधात्मक पाँच विषय, संकल्प-विकल्पात्मक सन और व्यव- 
सायात्मिक वृद्धि--इन सब विषयों का विवेचन हो चुका । परन्तु, इतने ही से 
शरीरसंबंधी विचार की पूर्णता हो नहीं जाती । सन और बुद्धि केवल विचार के 
साधन अथवा इंद्रियाँ हैं। यदि उस जड़ शरीर में इनके अतिरिक्त प्राणूपी 
चेतना अर्थात्‌ हलचल न हो, तो सन और बुद्धि का होना न होना बराबर ही- 
अर्थात्‌ किसी काम का नहाँ--समझा जायगा । अर्थात्‌, शरीर में, उपर्युक्त बातों 
के अतिरिक्त चेतना नामक एक और तत्व का भी समावेश होना चाहिये। कभी 
कभी चेतना शब्द का अर्थ ' चैतन्य ? भी हुआ करता है। परन्तु स्मरण रहे कि 
यहाँ पर चेतना शब्द का अर्थ ' चैतन्य ' नहीं साना गया है; वरन्‌ “जड़ देह में 
दुग्गोचर होनेवाली प्राणों की हलचल, चेष्टा या जीवितावस्था का व्यवहार ' सिर्फ 
यही अर्थ विवक्षित है । जिसका हित-शक्ति के द्वारा जड़ पदार्थों में भी हलचल 
अयचा व्यापार उत्पन्न हुआ करता है, उसको चैतन्य कहते हँ; और अब इसी 
शक्ति के विषय में बिचार करना है। शरीर में दुग्गोचर होनेवाले सजीवता के 
व्यापार श्रथवा चेतना के अतिरिक्त जिसके कारण 'मेरा-तेरा ” यह भेद उत्पन्न 
होता हुँ, वह भी एक भिन्न गुए है । उसका कारए यह है, कि उपयुक्त विवे- 
चन के अनुसार बुद्धि सार-ग्रसार का विचार करके केवल निर्णय करनेवाली एक 
इन्द्रिय है; अतएव ' मेरा-तेरा ” इस भेद-भाव के मूल को अर्थात्‌ अहंकार को 
उस बुद्धि से पृथक्‌ ही मानना पड़ता 'है। इच्छा-द्वेष, सुख-दुःख आदि द्वन्द्व मन 
ही के गुण हैँ। परन्तु नैयायिक इन्हें आत्मा के गुएा समभते हैं । इसी लिये इस 
भ्रम को हटाने के भर्थ वेदान्तशास्त्र ने इसका समावेश सन ही सें किया है । इसी 
प्रकार जिन मूल तत्वों से पंचमहाभूत उत्पन्न हुए है, उन प्रकृतिरूप तत्वों का भी 
समावेश शरीर ही में किया जाता है (गो. १३. ५, ६) । जिस शक्ति के द्वारा ये 
तत्त्व स्थिर रहते हैं बह भी इन सब से न्यारी है । उसे धृति कहते हैं (गी. १८. ३३ ) । 
इन सब बातों को एकत्र करने से जो समुच्चय-रूपी पदार्थ बनता है, उसे शास्त्रों में 
सविकार .शरीर अथवा क्षेत्र कहा हे; और व्यवहार में इसी को चलता-फिरता 
(सविकार) मनुष्य शरीर अथवा पिएड कहते हैं । क्षेत्र शब्द की यह व्याख्या गीता 
के आधार पर की गई हँ; परन्तु. इच्छा-द्वेष आदि गु को गएना करते समय कभी 


१४४ गीतारहस्य श्रथवा कर्मयोगशास्त्र । 


इस व्याख्या में कुछ हेरफेर भी कर दिया जाता है । उदाहरणार्थ, शांति-पर्व के जनक- 
सुलभा-संवाद (शां. ३२०) में, शरीर की व्याख्या करते समय पंचकर्मेच्दियों के 
बदले काल, सदसद्भाव, विधि, शुक्र और बल का समावेश किया गया हैं। इस 
गएना के श्रतुसार पंचकर्मेन्द्रियों को पंचमहाभूतों ही में शामिल करना . पड़ता 


है; और यह मानना पड़ता है, कि गीता की गएाना के अनुसार कालका शन्त- 


भाव आकाश में और विधि-बल आ्रादिको का अन्तर्भाव श्रन्यः महाभूतों में किया 
गया है। कुछ भी हो; इसमें संदेह नहीं, कि क्षेत्र शब्द से सब लोगों को एक 
ही अर्थ अभिप्रेत है। अर्थात्‌, मानसिक और शारीरिक सब द्रव्यों और गुणों का 
प्राएरूपी विशिष्ट चेतनायुक्त जो समुदाय है, उसी को क्षेत्र कहते हैं। शरीर शब्द 


का उपयोग मृत देह के लिये भी किया जाता ह। भ्रतएव उस विषय का विचार 


करते समय क्षेत्र शब्द ही का श्रधिक उपयोग किया जाता है । क्योंकि वह 
शरीर शब्द से भिन्न हूँ । ' क्षेत्र ' का सूल अर्थ खेत है; परन्तु प्रस्तुत प्रकरणा में 
' सविकार और सजीव मनुष्य देह ' के श्रर्थ में उसका लाक्षणिक उपयोग किया 
गया है । पहले जिसे हमने “ बड़ा कारखाना ' कहा हूँ, वह यही “ सविकार और 
सजीव मनुष्य देह” हैँ। बाह्र का माल भीतर लेने के लिये और कारखाने के 
भीतर का माल बाहर भेजने के लिये, ज्ञानेंद्रिय उस कारखाने के यथाक्रस द्वार 
हें; और मन, बुद्धि, अहंकार एवं चेतना उस कारखाने में काम करनेवाले नौकर 
है। ये नौकर जो कुछ व्यवहार कराते हें या करते हें, उन्हें इस क्षेत्र के व्यापार, 
विकार अथवा कर्म कहते हुँ । 

इस प्रकार "क्षेत्र शब्द का श्र निश्चित हो जाने पर यह प्रश्न सहज ही 
उठता है, कि यह क्षेत्र श्रथवा खेत है किसका ? कारखाने का कोई स्वामी भी 
है या नहीं ? आत्मा शब्द का उपयोग बहुधा मन, श्रतःकरणा तथा स्वयं अपने लिये 
भी किया जाता है । परन्तु उसका प्रधान अर्थ ' क्षेत्रज्ञ ' अथवा “शरीर का स्वामी ' 
हो है । मनुष्य के जितने व्यापार हुआ करते हे--चाहे वे मानसिक हों या शारीरिक-- 
वे सब उसकी बुद्धि आदि श्रंतरिन्द्रियाँ, चक्षु आदि ज्ञानेन्द्रियाँ, तथा हस्त-पाद आदि 
कसेंद्रियाँ ही किया करती हें । इन्द्रियों के इस समूह सें बुद्धि और मन सब से 
श्रेष्ठ हूँ । परंतु, यद्यपि वे श्रेष्ठ हैं , तथापि अन्य इन्द्रियों के समान वे भी अंत में 
जड देह वा प्रकृति के ही विकार हें (गला प्रकरणा देखो) । भ्रतएव, यद्यपि 
मन और बुद्धि समश्रेष्ठ हैं, तथापि उन्हें अपने ्रपने विशिष्ट व्यापार 
के अतिरिक्त और कुछ करते घरते नहीं बता; भ्रौर न कर सकना संभव ही है । यही 
सच हैं, कि मन [चितन करता है और बुद्धि निश्चय करती है । परंतु इससे यह 
निश्चित नहीं होता, कि इन कामों को बुद्धि श्रौर मन किस के लिये करते 
हैं; अथवा भिन्न भिन्न समय पर. मत और बुद्धि के जो पृथक्‌ पृथक्‌. व्यापार 
हुआ करते दै, इनका एकत्र ज्ञान होने के लिये जो एकता करनी पड़ती है, वह एकता 
या एकीकरण कौन करता है; तथा उसी के अनुसार आगे सब इन्द्रियो को अपना 
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अपना व्यापार तदनुकूल करने की दिशा कोन: दिखाता हैँ । यह नहीं कहा जा. सकता, 
कि यह सब काम मनुष्य का जड़ शरीर ही किया करता है। इसका कारणा 
यह है, कि जब शरीर की चेतना अथवा सब हलचल करने के व्यापार नष्ट हो 
जाते हैं, तब जड़ शरीर के बने रहने पर भी वह इन कामों को नहीं कर सकता; 

श्रौर जड़ शरीर के घटकावयव जैसे मांस, स्नायु इत्यादि तो अन्न के परिणाम हें; 

तथा वे हमेशा जीएं हो कर नये हो जाया करते है। इसलिये, “ कल जो मेंने 
श्रमुक एक बात देखी थी, बही मै आज दूसरी देख रहा हूँ ' इस प्रकार की एकत्व- 
बुद्धि के विषय सें यह नहीं कहा जा सकता, कि वह नित्य बदलनेवाले जड़ शरीर 
का ही धर्मे हूँ । अच्छा; ग्रब जड़ देह छोड़ कर चेतना को ही स्वामी मानें; तो यह 
आपत्ति देख पड़ती है, कि गाढ़ निद्रा में प्राणादि वायु के श्वासोच्छुवास प्रभृति 
व्यापार अथवा रुघिराभिसरण आदि व्यापार--अर्थात्‌ चेतना--के रहते हुए भी, में” 
का ज्ञान नहीं रहता (बु. २. १. १५-१८ ) । अतएव. यह सिद्ध होता है, कि 
चेतना--अथवा प्राए प्रभृति का व्यापार--भी जड़ पदार्थ में उत्पन्न होनेवाला एक 
प्रकार का विशिष्ट गुए है । वह इन्द्रियों के सब व्यापारों की एकता करनेवाली मूल- 
शक्ति या स्वामी नहीं है (कठ. ५, ५) । “सेरा ' ” और “ तेरा ' इन सम्बन्ध- 
कारक शब्दों से केवल श्रहंंकाररूपी गुए का बोध होता हूँ; परन्तु इस बात 
का निर्णय नहीं होता, कि “ब्रह? अर्थात्‌ में” कौन हूँ । यदि इस “में” या 
“अहँ' को केवल भ्रम मान लें, तो प्रत्येक की प्रतीति अथवा अनुभव वेसा 
नहीं हुँ; और इस अनुभव को छोड़ कर किसी अन्य बात की कल्पना करना मानों 
श्रीसमर्थ रानदास स्वामी के निम्न वचनों की सार्थकता ही कर दिखाना है--“ प्रतीति 
के बिना कोई भी कथन अच्छा नहीं लगता । वह्‌ कथन ऐसा होता है, जैसे कुत्ता 
मुंह फला कर रो गया. हो ! ” (दा. ६. ५. १५) । अनुभव के विपरीत इस बात 
को मान लेमे पर भी इन्द्रियों के व्यापारों की एकता की उपपत्ति का कुछ भी पता 
नहीं लगता । कुछ लोगों की राय है, कि ' में” कोई भिन्न पदार्थ नहीं हूँ । किन्तु 
क्षेत्र ' शब्द में जिन--मन, बुद्धि, चेतना, जड़ देह आदि-तत्वों का समावेश किया 
जाता हुँ, उन सब के संघात या समुच्चय को ही “ में' कहना चाहिये । अब यह 
“बात हम प्रत्यक्ष देखा करते हैँ, कि लकड़ीपर लकड़ी रख देने से ही सन्दूक नहीं 
:बन जाती; अथवा किसी घड़ी के सब कोल-पुर्जो को एक स्थान में रख देने से ही 
उसमे गति उत्पन्न नहीं हो जाती । अतएव यह नहीं कहा जा सकता, कि केवल 
संघात या समुच्चय से ही कर्तृत्व, उत्पन्न होता है । कहने की आवश्यकता नहीं, कि 
क्षेत्र के सब-व्यापार सीड़ी सरीले नहीं होते। किन्तु उनसे कोई विशिष्ट दिज्ञा,, उद्देश 
या हेतु रहता है।.तो फिर क्षेत्ररूपी कारखाने में काम करनेवाले सन, बुद्धि आदि 
सब नौकरो को इस विशिष्ट .दिशा. या उद्देश की ओर कौन प्रवृत्त करता हुँ? संघात 
का अर्थ केवल, समूह है । कुछ पदार्थों को एकत्र करके उनका एक समूह बन जाने 
पुर भी विलग, न होने के लिये; उनमें धागा डालना पड़ता हैँ। नहीं तो वे फिर | कभी- 

गी, र, १० 


-१४६ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 


-न-कभी श्रलग अलग हो जायंगे। रब हमें सोचना चाहिये, किं यह धागा कौन-सा 
हँ? यह बात नहीं है, कि गोता को संघात मान्य न हो; परन्तु उसकी गएाना 
क्षेत्र ही में को जाती हैं (गी. १३. ६) । संघात से इस बात का निएँय नहीं 
होता, कि क्षेत्र का स्वामी श्रर्थात्‌ क्षेत्रज्ञ कौन है । कुछ लोग समभते हें, कि समु- 
च्चय में कोई नया गुए उत्पन्न हो जाता है । परन्तु पहले तो यह मत ही सत्य नहों; 
क्योंकि तत्त्वज्ञों ने पूएं विचार करके सिद्धान्त कर दिया है, कि जो पहले. किसी 
'भी रूप से श्रस्तित्व में नहीं था, वह इस जगत्‌ में नया उत्पन्न नहीं होता 
(गी. २. १६) । यदि हम इस सिद्धान्त को क्षणा भर के लिये एक श्रोर धर 
दें; तो भी यह प्रश्न सहज ही उपस्थित हो जाता है, कि: संघात में उत्पन्न 
होनेवाला यह नया गुणा ही क्षेत्र का स्वामी क्यों न माना जाय । इस पर 
कई भ्रर्वाचीन आधिभौतिकशास्त्रज्ञों का कथन है, कि द्रव्य श्रौर उसके गुण 
भिन्न भिन्न नहों रह सकते; गुए के लिये किसी-न-किसी ग्रधिष्ठान की आवश्यकता 
होती है । इसी कारणा समुच्चयोत्प्न गुण के बदले लोग समुच्चय ही को इस क्षेत्र 
का स्वामी मानते हैं ठीक हुँ; परन्तु फिर व्यवहार में भी ' रिन ' हब्द के बदले 
लकड़ी, विद्युत्‌ के बदले मेघ, थवा पृथ्वी की “ आकर्षए-शक्ति ' के बदले पृथ्वी 
ही क्यों नहीं कहा जाता ? यदि यह बात निविवाद सिद्ध है, कि क्षेत्र के सब व्यापार 
व्यवस्थापूवंक उचित रीति से मिल जुल कर चलते रहने के लिये--मन और बुद्धि 
के सिवा--किसी भिन्न शक्ति का अस्तित्व अत्यन्त ग्रावश्यक है । और यदि यह बात 
सच हो, कि उस शक्ति का श्रधिष्ठान अब तक हमारे लिये अगम्य है; अथवा उस 
शक्ति या अधिष्ठान का पुएं-स्वरूप ठीक ठीक नहीं बतलाया जा सकता है; तो यह 
कहना न्यायोचित कसे हो सकता है, कि वह शक्ति है ही नहीं? जैसे कोई भी 
मनुष्य अपने ही कंधे पर बैठ नहीं सकता, वेसे हो यह भी नहीं कहा जा सकता, 
कि संघातसंबंधी ज्ञान स्वयं संघात ही प्राप्त कर लेता है। अतएव तक की दृष्टि 
से भी यही दृढ श्रनुमान किया जाता है, कि देहेंद्रिय ग्रादि संघात के व्यापार जिसके 
उपभोग के लिये अथवा लोभ के लिये हुआ करते हैं, वह संघात से भिन्न ही है। 
यह तत््व--जो कि संघात से भिन्न है--स्वयं सब बातों को जानता है । इसलिये यह 
बात सच है, कि सृष्टि के अन्य पदार्थों के सदृश यह स्वयं झपने ही लिये “ज्ञेय ' 
अर्थात्‌ गोचर हो नहा सकता। परन्तु इसके अस्तित्व में कुछ बाधा नहीं पड़ 
सकती । क्योंकि यह नियम नहीं है, कि सब पदार्थों को एक ही श्रेणी या वर्ग, (जैसे 
ज्ञेय) में शामिल कर देना चाहिये। सब पदार्थो के वर्ग या बिभाग होते हें; 
जेसे ज्ञाता ओर शेय--प्र्थात्‌ जाननेवाला आर जानने को वस्तु ग्रौर' जब कोई 
बस्तु हसरे वर्ग (ज्ञेय) में शामिल नहीं होतो, तब: उसका समावेश पहले 
वर्ग (ज्ञाता) में हो जाता है । एवं उसका अस्तित्व भी ज्ञेय वस्तु के समान ही 
पएतया सिद्ध होता है । इतना हो नहीं; किन्तु यह भी कहा जा सकता है, कि 
संघात : के-परे जो झात्मतत्त्व है वह स्वयं ज्ञाता हैँ । इसलिये उसको होनेवाले ज्ञान 
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का यदि वह स्तयं विशय न हो, तो कोई आशवे को बात नहीं हुँ। इसी अभिप्राय 
से वृदृरारट्यकोगनिषद्‌ में याज्ञवल्ञ्य ने कहा है “अरे! जो सब बातों को जानता 
हैँ, उसको जाननत्राला इंसरा कहाँ से आ सकता है? बिज्ञातारमरे केत विजा- 
नीयात्‌ (बृ. २. ४. १४) । अतएव, अन्तमे यही सिद्धान्त कहना पड़ता है, कि इस 
चेतनाविशिष्ड सजीव शरोर (क्षेत्र) में एक ऐसो शक्ति रहतो है, जो हाय-पैर 
आदि इन्द्रियों से लकर प्रादा,चेतता,मन गौर बुद्धि जेते परतन्त्र एवं एकदेशीय नोकरों 
के भो परे है; जो उन सब्र के व्यापारों को एकता करतो है; श्रौर उनके कार्यों को 
दिशा बतज्नातो है; अथश जो उनके कर्मो को नित्य. साझो रह कर उने भिन्न, 
अधिक व्यापक और समर्थ हैं । सांख्य और वेशस्तशास्त्रों को यह सिद्धान्त मान्य 
हूँ; और अ्र्वावोत समय सें जर्मेत तत्वज्ञ कान्ड ने भो कहा है, कि बुद्धि के व्यापारो 
“का सुक्ष्म निरोज्नश करने से यही तत्व विअम्च होता है । मन, बुद्धि, अहं हार और 
चेतता, ये: सब शरीर के अर्थात्‌ क्षेत्र के गुणा अथवा श्रवयव हैँ । इनका प्रवर्तक 
इससे भिन्न, ` स्वतम्त्र और: उनके परे है--“ यो बुद्धेः परतस्थु सः” (गो.३. 
४२) । सांख्यशास्त्र में इसो कर नाम पुरुष है। वेडान्तो इसो को क्षेत्रज्ञ अर्थात्‌ 
क्षेत्र का जाननेवाला आत्मा कहते हुँ। “में हैँ” यह प्रत्येक मनुष्य को होने- 
चाली प्रवीति ही श्रात्मा के अस्तित्व का सर्वोत्तम प्रमाएा है (वे.सू. शां.भा. ३- 


इस कियापइ के कर्ता का--ग्र्यात्‌ “में? का--ग्रयवा आत्मा कावा अपना" 


करमुक्त सगा रूप से शरीर में, स्वयं अपने हो को व्यक्त होनेचाले आत्मतत्त्व के 
र्यात्‌ क्षेत्रज्ञ के असलो, शुद्ध और गुणाविरहित स्वरूप का यथाशक्ति निरप करने 
'के लिये वेदान्तशास्त्र को उत्पति हुई है (गो. १३. ४) । तथापि यह निएव केवल 
शरीर अर्थात्‌ क्षेत्र का हो विवार करके नहों किया जाता । पहले कहा जा चुका 
है, कि क्षेत्र-क्षेत्ज् के विचार के अतिरिक्त यह भो सोचना पड़ता है, कि बाहथ- 
सूष्डि (ब्रह्माएड) का विचार करने से कौन-सा तत्त्व निष्पन्न होता है । बरह्माएड 
के इस विचार का ही नाम 'क्षर-ग्रश्षर-विचार ” हुँ । क्षेत्रकक्षेत्रज्ञ-विचार से इस 
बात का निय होता है, कि क्षत्र में (अर्थात्‌ शरीर या पिड में) कौन-सा मूल- 
तत्व (क्षेत्रज्ञ या आत्मा) हुँ; और क्षर-प्रक्षर से बाहय-सुष्टि के अर्थात्‌ 
ब्रह्माएड के मूलतत्व का ज्ञान होता है । जब इस प्रकार पिड और ब्रह्माएड के मूल- 
सत्त्वो का पहले पृथक पृथक्‌ निएँय हो जाता हैं, तब वेदान्त में अन्तिम 
सिद्धान्त किया जाता 'सद्धान्त किया जाता हुँ। कि ये दोनों तत्व एकरूप अर्थात्‌ एक = पच्य एकलूय अर्थात्‌ एक हो हे- पाती हैं--पानो 

1 हमारे शास्त्रो के क्षर-प्रभर-विचार और अन-क्षतज्ञ विचार के वर्गो- 
करण से ग्रोन साहब परिचित न थे । तथापि, उन्हा न अपने Prolegomena 1 
2/०5 ग्रन्थे आरम्भ में ग्रध्यात्म का जो विवेचन किया है उसमें पहले 


१४८ ! . गीतारहस्य, थवा कर्मयोगशास्त्र। 


“जो पिएड मेंहुँ; (वही ब्रह्माएड में हे। यही सब चराचर सृष्टि में ग्रन्तिम सत्य 
हैं । पश्चिमी देशों, में. भी इन बातों की चर्चा की गई है; और कांट जैसे कुछ 
पश्चिमी तत्त्वज्ञों के सिद्धान्त हमारे वेदान्तशास्त्र के सिद्धान्तों से बहुत कुछ मिलते 
.नुलते भी हँ । जब ,हम इस बात पर ध्यान देते हैं, और जब हम यह 'भी देखते 
(हे, कि वर्तमान समय की नाई प्राचीन काल में आधिभौतिक झास्त्रों की उन्नति नहीं 
हुई थी; तब ऐसी अवस्था में जिन लोगों ने वेदान्त के पूवं सिद्धान्तों को ढूढ 
. निकाला, उनके अलौकिक बुद्धि-वेभव के बारे में आइचर्य हुए बिना नहीं रहता। 
झोर न केवल आइचयं ही होना चाहिये, किन्तु उसके बारे में उचित भ्रभि- 
सान भी होना चाहिये । 

-Spiritual Principle in Nature और Spiritual Principle in Man 
इन दोनों तत्त्वों का विचारं किया गया है और फिर उनकी एकता दिखाई गई 
है । क्षेत्रःक्षत्रज्ञ-विचार में 75५०1००४५ आदि मानसशास्त्रों का, और क्षर- 
अक्षर विचार में ?!५५०, ९०५5०5 आदि शास्त्रों का समावेश होता है ॥ 
इस बात को पश्चिमी पएिडत भी मानते हें कि उक्त सब शास्त्रों का विचार कर 
लेने पर हो आत्मस्वरूप का निएांय करना पडता हुँ । १ 


म लाग 


सातवाँ प्रकरण | 


कापिलसांख्यशाब्ग अथवा क्षशक्षरप्रिचार । 
oe 
प्रकाति पुरुषं चैव विद्वयनादी उभावपि । ३६ 


गी, १३, १६ । ` 

फु छने प्रकरण सें MR दी गई है, कि शरीर और शरीर के स्वामी 

या अधिष्ठाता--क्षेत्र और कषेत्रज्ञ--के विचार के साथ ही साथ द्श्यसृष्टि 

और उसके मूलतत्त्व--क्षर और अक्षर --का भी विचार करने के पश्चात्‌ फिर ग्रात्मा 
के स्वरूप का निएंय करना पड़ता हुँ । इस क्षर-अल्लर-सृष्टि का योग्य रीति से 
वर्णन करनेवाले तीन शास्त्र हैँ । पहला न्यायशास्त्र और दूसरा कापिलसांख्यशास्त्र । 
परन्तु इन दोनों शास्त्रों के सिद्धान्तों को अपुएौं ठहरा कर वेदान्तशास्त्र ने ब्रह्म-स्वरूप 
का निर्णय एक तीसरी ही रीति से किया है । इस कारणा चेदान्तम्रतिपादित 
उपपत्ति का विचार करने के पहले हमें न्याय घौर सांख्य शास्त्रों के सिद्धान्तों 
पर विचार करना चाहिये। बादरायणाचार्य के वेदान्तसुत्रों में - इसी पद्धति से 
कास लिया गया है; और न्याय तथा सांख्य के मतों. का दूसरे श्रध्याय में खंडन 
किया गया हूँ । यदापि इस विषय का यहाँ पर विस्तृत बन नहीं कर सकते, तयापि 
हमने उन बातों का उल्लेख इस प्रकरण में और अगले प्रकरएा सें स्पष्ट कर दिया 
हूँ, कि जिनको भगवद्गीता का रहस्य समझने में आवश्यकता है । नैयायिकों के 
सिद्धान्तों की अपेक्षा सांख्यवादियों के सिद्धान्त अधिक महत्त्व के हैं। इसका 
कारएा यह है, कि कणाद के न्यायमतों को किसी भी प्रमुख वेदान्ती ने स्वीकार 
नहीं किया है; परन्तु कापिलसांख्यशास्त्र के बहुत-से सिद्धान्तों का उल्लेख मतु आदि 
के स्मृतिग्रन्यों में तथा गीता सें भी पाया जाता है । वही बात बादरायणाचार्यने भी 
(बे. सु. २. १. १२ और २. २. १७) कही है । इस कारण पाठकों को सांख्य के 
सिद्धान्तं का परिचय प्रथम ही होना चाहिये। इस में सन्देह नहीं, कि वेदान्त में 
सांख्यशास्त्र के.बहुत से सिद्धान्त पाये जाते हैं; परंतु स्मरएा रहे, कि सांस्य ग्रौर 
वेदान्त के अन्तिम सिद्धान्त एक दूसरे से बहुत भिन्न हूँ । यहाँ एक प्रश्‍न उप- 
स्थित होता हूँ, कि वेदान्त और सांख्य के जो सिद्धान्त आपस में मिलते जलते 
हे उन्हें पहले किसने निकाला था--वेदान्तियों ने या सांख्यवादियों ने? परन्तु इस 
य़न्थ सं इतने गहन विचार सं प्रवेश करने को आवइ्यकता नहीं । इस प्रश्‍न का उत्तर 


> 


` .*६ प्रकृति ग्रौर पुरुष, ' प्रकृति और पुरुष, दोनों को अनादि जानो को अनादि जानो। ' 


१२० _ गीतारहस्य ग्रयवा कंमंयोगशास्त्र । 


सीन प्रकार से दिया जा सकता है । पहला यह; कि शायद उपनिषद्‌ (वेदान्त) और 
सांख्य दोनों को वृद्धि, दो सगे भाइयों के समान, साथ ही साथ हुई हो; और उप- 
निष्दों' में जो सिद्धान्त सांख्यों के मतों के समान देख पड़ते हैं, उन्हें उपनिषत्कारो 
नें स्वतंत्र रोतिसे खोज निकाला हो । दूसरा यह, कि कदाचित्‌ कुछ सिद्धान्त सांख्य- 
शास्त्र से लेकर वेदान्तियोने उन्हें वेदान्त के अनुकूल स्वरूप दे दिया हो । तीसरा यहु 
कि प्राचीन वेदान्त के सिद्धान्तों में हो कपिलाचार्य ने श्रपने मत के अनुसार कुछ 
परिवर्तेत आर सुधार करके सांख्यञ्चास्त्र की उपपत्ति कर दी हो । इन तीनों में से 
तीसरी बात हो भ्रधिक विइवसनीय ज्ञात होती हुँ; क्योंकि, यद्यपि वेदान्त और 
सांस्य दोनों' बहुत प्राचीन हैं, तथापि उनमें वेदान्त या उपनिषद्‌ सांख्य से भी 
अधिक प्राचीन .(श्रौत) हैँ अस्तु; ˆ यदि यहले हुम न्याय और सांख्य के 
“सिद्धान्तों ` को भ्रच्छी -तरहः समझ-लें तो ` फिर. वेदान्त के--विशेषतः गीता- 


प्रतिपादित वेदान्त के--तत्त्वः जल्दी समझ में झा जायेंगे । इसलिये पहले हमें इस 
घात का विचार करना चाहिये, कि इन दो 'स्मात शास्त्रों का, क्षर-ग्रक्षर-सूष्टि की 


रचना के विषय में क्या मत हे। * i, FE 
बहुतेरे लोग न्यायशास्त्र का यही : उपयोग समभे हैं, कि किसी चिवक्षित 
श्रयवा-गृहीत बात से तकं के द्वारा कुछ प्रनुमान कैसे निकाले जावें ; और इन अतु- 
सानो में से थह निएँय कंसे किया जावें; कि कौन-से सही हैं; भौर कौन-से गलत हैं । 
परन्तु यह भूल हं $ श्रनुमानादि प्रमाएखंड न्यायञास्त्र का एक भाग: है सही; परंतु 
यही कुछ उसका प्रधान विषय नहीं है । प्रमाणो केः अतिरिक्त; सृष्टि को अनेक 
_सस्तुग्रो का यानी प्रमेय पदाथा का वर्गीकरण करके नीचे के वर्ग से ऊपर के वर्ग की 
'ोर'चढ़ते जाने से सृष्टि के सब 'पदार्थों के मूलवगे कितने हैं, उनके गुएा-धर्स 
क्या हु, उनसे भ्रन्य पदार्थों की उत्पत्ति कैसे होती है, .और ये. बातें किस प्रकार 
सिद्ध हो सकती हूँ; इत्यादि अनेक प्रश्नों: का भी विचार न्यायशास्त्र सें किया गया 
हैं । यही कहना उचित होया; कि यह शास्त्र केवल ग्रनृमानखंड का. विचार करने के 
लिये नहीं; वरन्‌ उक्त प्रश्‍नों का विचार करने ही के लिये निर्माण किया गया हुँ। 
` कएाद के न्यायसूत्रों का श्रारंभ और आगे की रचना भी इसी प्रकार की है। 
कणाद -के भ्रनुयायियों को काएाद कहते हैं । इनः दोनों का. कहना है, कि जगत्‌ 


विभाग करते करते: अंत में जब विभाग नहीँ 'हो सकता; तब: उस्ते परमाए (परम + 
भ्रएा ) कहना चाहिये। जैसे जैसे ये परमाएए एकत्र होते जाते हें वेसे वैसे संयोग के 
कारणा उनमें 'नये नये गए उत्पन्न होते: हैं; और भिन्न भिन्न पदार्थ बनते जाते हैं। 
सन और श्रात्मा के ओ परमाए्‌ होते ह; र जब वे एकत्र होते हैं तब चैतन्य की 
उत्पत्ति होती है। पुथ्वो; जल, तेज, श्रौरः वायु के परमाए स्वभाव ही से पृथक्‌ 
_पू्यंक्‌ हे पृथ्वी के सूलेपरमाए में चार गुण (रूप; रस, गंध, स्पञ्च) हे; 


कापिलसांख्यशास्त्र अथवा क्षराक्षरविचार । २५१ 


पानी के परमाण में तीन गुएा हैं, तेज के परमाए में दो गए हैं, भ्रौर वायु,के परः 
माए में एक ही गुएा हैं । इस प्रकार सब जगत्‌ पहले से हो सुक्ष्म और नित्य: पर- 
माएओं से भरा हुआ हू। परमाएओं के सिवा संसार का मूलकारए और कुछ 
भी नहीं हैं । जब सुक्ष्म और नित्य परमाएओं के परस्पर संयोग का आरंभ ” 
होता हुँ, तब सृष्टि के व्यक्त पदार्थ बनने लगते हैं। नैयायिको द्वारा प्रतिपादित 
सृष्टि को उत्पत्ति -के सम्बन्ध को कल्पना को “झआरंभ-बाद !* कहते हँ । कुछ 
नेयायिक इसके आगे कभी नहों बढ़ते । एक नेयायिक के बारे में कहा जाता हैं, 
कि मृत्यु के समय जब उससे ईश्वर का नाम लेने को कहा गया, तब वह“ पीलवः | 
पीलबः ! पीलवः! ? --परमाए्‌ ! परमाण ! परमाए्‌ ! --चिल्ला उठा। कुछ 
दूसरे नैयापिक यह मानते हैं, कि परमाएाग्रों के संयोग का निमित्तक्रारणा ईश्वर हूँ। 
इस प्रकार वे सृष्टि की कारएा-परंपरा की शृंखला को पूर्ण कर लेते हैं । ऐसे नैयायिको 
को सेशवर कहते हुँ । वेदान्तसुत्र के दुसरे अध्याय के दूसरे पाद में इस परमाएूवाद का 
(२. २. ११-१७) और इसके साथ हो साथ 'ईइवर केवल. निमित्तकारएा है” 
इस मत का भो (२. २. ३७-३६) खंडन किया गया हैँ .-. - - 
उल्लिखित परमाएा वाद का वन पढ़ कर अंप्रेज्ञो पढ़े-लिखे पाठकों को अरर्वा- 
चीन रसायनशास्त्रज्ञ डाल्टन के 'परमाएवाद का अ्रवस्यही स्मरएा होगा । परंतु 
पश्चिमी देशों में प्रसिद्ध सृष्ठिशास्त्रज्ञ डाविन के उत्क्रांतिवाद ने जिस प्रकार डाल्टन 
के परमाएवाद को जड़ ही उखाड़ दो है, उसी प्रकार हमारे देश में भी प्राचीन 
समय में सांख्य-मत ने कणाद के मत की बुनियाद हिला 'डाली थी । कणाद के 
अनुयायी यह नहीं बतला सकते, कि मूल परमाए को गति कंसे मिली.॥ इसके 
अतिरिक्त वे लोग इस बात का भी. यथोचित निएाय नहीं कर सकते कि वुक्ष,पशु, 
मनुष्य इत्यादि सचेतन प्राणियों. की क्रमशः बठती हुई श्रेणियाँ कैसे बनीं; और 
ग्रचेतन को सचेतनता कैसे प्राप्त हुई । यहःनिएँय पश्चिमी देशों में उन्नीसवी सदी 
में लामाक और डाविन ने, तथा हमारे यहाँ प्राचीन समय में कपिल मुनि ने किया 
हुँ । दोनों सतों का यही तात्पर्य है, कि एक हो मूलपदार्थ के गुणों .का विकास 
हुआ; और फिर धीरे धीरे सब-सृष्टि की रचना होती गई । इस कारणा पहले हिन्दु- 
स्थान में, और.सब पश्चिसी देशों में भी, परमाए वाद पर विश्‍वास नहीं रहा है । 
अब तो आवुनिक पदार्थशास्त्र्ञों ने यह भी सिद्ध कर' दिखाया है, कि परमाए 
भ्रविभाज्यं नहीं हैँ। आजकल, जसे सृष्टि के अनेक पदार्थो. का पुथक्करणएा और 
परीक्षण करके अनेक सृष्टिशास्त्रों के आधार पर परनाए वाद या.उत्क्रांतिवाद को 
सिद्ध कर दे सकते हैं, व॑से प्राचीन समय सें नहीं कर सकते थे । सृष्टि के पदार्थों 
. पर नये नये और भिन्न भिन्न प्रयोग करना, अथवा अनेक प्रकार से उनका पृथक्करणा 
करके उनके गुए-धमं निरिचित करना, या सजीव सृष्टि के नये पुराने अनेक प्राणियों 
के शारीरिक झवयवों को एकत्र तुलना करना इत्यादि आधिभौतिक झास्त्रों को 
"अर्वाचीन युक्तियां कएाद या कपिल को मालूम नहीं थां । उस समय उनको दृष्टि 
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के सामने जितनी सामग्री थो, उसी के आधार पर उन्हों ने अपने सिद्धान्त ढूंढ 
निकाले हुँ । तथापि, यह ग्राइचयं की बात है, कि सृष्टि की वृद्धि और उसकी 
घटना,के विषय में सांख्यशञास्त्रकारों के तात्विक सिद्धान्त सें, और अर्वाचीन आधि- 
भौतिक शास्त्रकारों के तात्विक सिद्धान्त में, बहुत-सा भेद नहीं है । इसमें संदेह 
नहीँ, कि सृष्टिशास्त्र के ज्ञान की वृद्धि के कारणा वर्तमान समय में इस.मत की 
आधिभौतिक उपपत्ति का वएंन अधिक नियमबद्ध प्रणाली से किया जा सकता है; 
आर आधिभौतिक ज्ञान की वृद्धि के कारएा हमें व्यवहार की दृष्टि से भी बहुत 
लांभ हुआ है । परन्तु भ्राधिभौतिक शास्त्रकार भी ' एक ही अव्यक्त प्रकृति से अनेक 
प्रकार की व्यक्त सृष्टि कंसे हुई; इस विषय में कपिल की अपेक्षा कुछ अधिक 
नहीं बतला सकते। इस बात को भली भाँति समका देने के लिये ही हमने 
आगे चल कर, बीच में कपिल के सिद्धान्तों के साथ ही साथ, हेकेल के 
सिद्धान्तों का भी तुलना के लिये संक्षिप्त बर्णन किया है । हेकेल ने अपने ग्रन्थ झैं 
साफ़ साफ़ लिख दिया हैँ, कि मेंने ये सिद्धान्त कुछ नये सिरे से नहीं खोजे हैं; 
वरन्‌, डाविन, स्पेन्सर, इत्यादि पिछले आधिभौतिक पंडितों के ग्रंथों के आधार से 
ही में अपने सिद्धान्तो का प्रतिपादन करता हूँ । तथापि , पहले पहल उसी.ने इन 
सब सिद्धान्तों को ठीक ठीक नियमानुसार लिख कर सरलतापुर्वक इतका एकत्र 
वर्शान अपने “ विइव की पहेली '* नामक ग्रंथ में किया हैं । इस कारएा, सुभीते 
के लिये, हमने उसे ही सब ग्राधिभौतिक तत्त्वज्ञों का मुखिया साना है; और उती 
के मतों का इस प्रकरण में तथा श्रगले प्रकरए में विशेष उल्लेख किया हूँ। 
कहने की आवश्यकता नहीं, कि यह उल्लेख बहुत ही संक्षिप्त हैँ; परन्तु इससे अधिक 
इन सिद्धान्तों का विवेचन इस ग्रन्थ में नहीं किया जा सकता । जिन्हें इस विषय 
क्रा विस्तृत वर्णन पढ़ना हो उन्हें स्पेन्सर, डाविन, हेकेल आदि पंडितों के सूलग्रन्थों 
को अवलोकन करना चाहिये । 

कपिल के सांख्यशास्त्र का विचार करने के पहले यह कह देना उचित होगा 
कि ' सांख्य ' शब्द के दो भिन्न भिन्न ग्रर्थ होते हें। पहला र्थ कपिलाचार्य 
द्वारा प्रतिपादित ' सांख्यशास्त्र ' हुं । उसी का उल्लेख इस प्रकरणा में, तथा एक बार 
भगवद्गीता (१८. १३) में भी किया गया है । परन्तु, इस विशिष्ट श्रर्थ के सिवा 
सब प्रकार के तत्वज्ञान को भो सामान्यतः ' सांख्य ! ही कहने को परिपाटी है; 
ओर इसी ' सांख्य ' शब्द सें वेदान्तशास्त्र का भी समावेश किया जाता है । ' सांख्य- 
निष्ठा ' श्रथवा “ सांख्ययोग ' दब्दों में ' सांशय ” का यही सामान्य अर्थ ग्रभीष्ट 
है । इस निष्ठा के ज्ञानी पुरुषों को भी भगवद्गीता सें जहाँ (गी. २. ३९; ३. ३; 
% ४, ४३ और १३. २४) ' सांख्य ' कहा है, वहाँ सांख्य न्द का अर्थ केवल कापिल 
2 + The Riddle of the Universe, by Ernst Hack] इस ग्रन्थ 
की 7२, 7. 4. 6055? 160 पप आवृत्ति का हो हमने सर्वत्र उपयोग किया हैँ। 
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सांख्यमार्गी ही नहीं है; वरन्‌ उसमें, आत्म-्नात्म-विचार से सब काँ का. 
“संन्यास करके ब्रह्मज्ञान में निमग्न रहनेवाले वेदान्तियों का भी समावेश किया 
गया हुँ । शब्द-शास्त्रज्ञों का.कथन है, कि ' सांख्य ' शब्द ' संख्या ' धातु से बना है। 
इसलिये इसका पहला ग्रथ ' गिननेचाला ' है; और कपिलशास्त्र के मूलतत्त्व 
* नेगिने सिर्फ पचीस ही है। इसलिये उसे ' गिननेवाले ' के अर्थ में यह विशिष्ट 
' सांख्य ' नाम दिया गया। अनन्तर फिर ' सांख्य ' शब्द का अर्थ बहुत व्यापक 
हो गया; और उसमें सब प्रकार के तस्वज्ञान का समावेश होने लगा । यही कारण 
है, कि जब पहले पहल कापिल-भिक्षुओं को “ सांख्य ' कहने को परिपाटी प्रचलित 
-हो गई, तब वेदान्ती संन्यासियों को भी यही नाम दिया जाने लगा होगा । कुछ भो 
हो; इस प्रकरण का हमने जान बूझकर यह लम्बा-चौडा 'कापिलसांख्यशास्त्र ' 
नाम इसलिये रखा है, कि सांख्थ शब्द के उक्त अर्थ-भेद के कारए कुछ गड़बड़ी 
न हो । कापिलसांस्यशास्त्र में भी कणाद के न्यायशास्त्र के समान सुत्र हेँ। 
"परन्तु गौडपादाचार्य या शारीर-भाष्यकार शी शङ्कराचार्य ने इन सूत्रों का आधार 
अपने ग्रन्थों सें नहों लिया है। इसलिये बहुतेरे विद्वान्‌ समझते हैं, कि ये सुत्र कदा- 
चित्‌ प्राचीन न हों । ईरवरकृण्ण की “ सांख्यकारिका * उक्त सूत्रों से प्राचीन सानी 
जाती हूँ; और उस पर झंकराचार्य के दादागुरु गोडपाद ने भाष्य लिखा है। 
शांकर-भाष्य सें भी इसी कारिका के कुछ अवतरण लिये हूँ। सन ५७० ईसवी 
से पहले इस ग्रन्थ का जो श्रमुवाद चीनी आषा सें हुआ था वह इस समय उप- 
लब्ध है । ईइवरकृष्ण ने अपनी “ कारिका ' के अन्त सें कहा है, कि “ षष्टितन्त्र ' 
“नामक साठ प्रकरणों के एक प्राचीन और विस्तृत ग्रन्थ का भावार्थ (कुछ प्रकरणों 
को छोड़) - सतर झार्या-पद्यो में इस ग्रन्थ में दिया गया है । यह्‌ षष्टितंत्र ग्रन्थ अब 
“उपलब्ध नहीं है । इसी लिये इन कारिकाओं के आधार पर ही. कापिलसांख्यशास्त्र 
“के भूलसिद्धान्तों का विवेचन हमने यहाँ किया है । महाभारत में सांख्य-मत का 
"निय कई श्रध्यायों में किया गया है । परन्तु उसमें वेदान्त-मतों का भी मिश्रण 

* अब बौद्ध ग्रन्थों से ईश्वरक्कष्ण का बहुत कुछ हाल जाना जा सकता हँ। 
बौद्ध पएडत वसुबंधु का गुरु ईश्वरक्कष्ण का समक्रालोन प्रतिपक्षी था । वसुबन्धु 
का जो जीवनचरित, परमार्थ ने (सत ई. ४६९-५६६ में) चीनी भाषा र्मे 
लिखा था,वह अब प्रकाशित हुआ है । इससे डॉक्टर टककसू ने यह अनुमान किया है, 
कि ईश्वरकृष्ण का समय सन ४५० ई० के लगभंग हे । Journal of ihe Royal Asi- 
atic Society of Great Britain & Ireland 1905 PP.33-53. परन्तु डॉक्टर 
विन्सेएट स्मिथ की राथ है कि स्वयं वसुबन्धु का समय ही चौथी सदीमें (लगभग २८० 
-३६०) होना चाहिये। क्योंकि उसके ग्रन्थोंका अनुवाद सन ४०४ ईसवी में चीनी भाषा 
में हुआ है । वसुबन्धु का समय इस प्रकार जब पीछे हट जाता है, तब उसी प्रकार 
ईशबरक्ृष्णा का समय भी करीब २०० वर्ष पीछे हटाना पडता है; अर्थात सन २४० 
ईसवी के लगभग ईश्वरक्कष्ण का समय आ पहुँचता है। Vincent Smith's 
Early History of India. 3rd. Ed. p. 328. 
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हो गया है; इसलिये कपिल के शुद्ध सांख्य-मत को जानने के लिये दूसरे ग्रन्थों के 


भी देखने को आवश्यकता होती है । इस काम के लिये उक्त सांख्यकारिका की 
अपेक्षा कोई भी भ्धिक प्राचीन ग्रन्थ इस समय उपलब्ध नहीं है । भगवान्‌ ने 
भगवद्गीता में कहा है, “सिद्धानां कपिलो सुनिः” (गी. १०. २६) -सिद्धों सें 
कपिल मुनि मे हुँ;--इस से कपिल की योग्यता भली भाँति सिद्ध होती 
है । तथापि यह बात मालूम नहीं, कि कपिल ऋषि कहाँ और कब हुए । झांतिपचं' 
(३४०, ६७) में एक जगह लिखा है, कि सनत्कुमार सनक, सनंदन, सनत्सुजात, 
सन, सनातन और कपिल ये सातों ब्रह्मदेव के मानसपुत्र हैं। इन्हें जन्म से हो 
ज्ञान हो गया था । दूसरे स्थान (झां. २१८) में कपिल के शिष्य आसुरि के चेलेः 
पंचशिल ने जनक को सांख्यशास्त्र का जो उपदेश दिया था उसका उल्लेख हूँ । इसी 
प्रकार झांतिपवं (३०१. १०८. १०९) में भीष्म ने कहा है, कि सांख्यों ने सृष्टि-रचना 
इत्यादि के बारे में एक बार जो ज्ञान प्रचलित कर दिया है बही “ पुराए, इतिहास, 
अर्थशास्त्र ” आदि सब में पाया जाता है । वही क्यों; यहाँ तक कहा गया है, कि “ ज्ञानं च. 
लोके यदिहास्ति किञ्चित्‌ सांख्यागतं तच्च महन्महात्मन्‌ ”-- ग्रर्थात्‌ इस जगत्‌ 
का सब ज्ञान सांख्यों से हो प्राप्त हुआ है (म.भा. शां. ३०१. १०६) । यदि इस 
बात पर ध्यान दिया जाय, कि वर्तमान समय में पश्चिमी ग्रन्थकार उत्क्रांतिवाद कां 
उपयोग सब जगह केसे किया करते हैं; तो यह बात श्राइचर्यजनक नहीं मालूम 
होगी, कि इस देश के निवासियों ने भी उत्क्रांतिवाद की बराबरी के सांख्यशास्त्र का 
सर्वत्र कुछ भ्रंश में स्वीकार किया है । ' गुरुत्वाकर्षण? सृष्टिरचना के “ उत्क्रांति- 
तत्त्व '* या ' ब्रह्मात्मंक्य ” के समान उदात्त विचार सैकड़ों बरसों में ही किसी 
महात्मा के ध्यान में श्राया करते हें। इसलिये यह बात सामान्यतः सभो देशों 
के ग्रन्थों में पाई जाती है, कि जिस समय जो सामान्य सिद्धान्त या व्यापक तत्त्व 
समाज में प्रचलित रहता है, उस के आधार पर ही किसी ग्रन्थ के विषय का प्रतिपादन 
किया जाता है। 

आजकल कापिलसांख्यशास्त्र का अभ्यास प्रायः लुप्त हो गया है। इसी 
लिये यह 'प्रस्तावना करनी पड़ी ! ग्ब हम यह देखेंगे, कि इस शास्त्र के मुख्य 
सिद्धान्त कौन-से हैं। सांख्यशास्त्र का पहला सिद्धान्त यह है, इस कि संसारमें 
नई वस्तु कोई भी उत्पन्न नहीं होती । क्योंकि, शून्य से,--श्र्थात्‌ जो पहले था ही 
नहीं उससे--शून्य को छोड़ और कुछ भी प्राप्त हो नहीं सकता । इसलिये यह बात 
सदा ध्यान सं रखनी चाहिये, कि उत्पन्न हुई वस्तु मं-प्रर्थात कार्य में-जो गुएा देख 

* Evolution Theory के अर्थ में ' उत्क्ान्ति तत्व "का उपयोग आजकल 
किया ति हैं। इसलिये हमने भी यहाँ उसी शब्द का प्रयोग किया है । परन्तु संस्कृत 
गोर आ सब्द का अथ मृत्य है । इस कारण उत्क्रांति ' के बदले गुणविकास 
गुणोत्कषे, या गुणपरिणाम आदि साँख्यवादियों के. शब्दोंका उपयोग करना हमारी 
समझ में अ्रधिक योग्य होगा । Ent ibe Ro ७४७४०४६ wir 
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पड़ते हैं, वे गुएा जिससे यह बस्तु उत्पन्न हुई है, उसमें (अर्थात्‌ कारणा में) सुक्ष्म 
रीति से तो अवश्य होने ही चाहिये (सरं. का. &) । बौद्ध और काएाद यह 
मानते हैं, कि पदार्थ का नाश हो कर उससे दूसरा नया पदार्थं बनता है। 
उदाहरणार्थ, बीज का नाश होने के बाद उससे अंकुर और अंकुर का नाझ होने 
के बाद उससे पेड़ होता है । परन्तु साँख्यशास्त्रियो और वेदान्तियों को यह मत 
पसंद नहीं हूँ । वे कहते हैं, कि वृक्ष के बीज में जो 'द्रव्य' हुँ उनका नाश नहीं 
होता; किन्तु वेही द्रव्य जमीन से और वायु से दूसरे द्रव्यों को खींच लिया करते 
हैं; और इसी कारएा से वीज को अंकुर का नया स्वरूप या अवस्था प्राप्त हो जाती 
है (वे.हु. शां.भा. २. १. १८ ) । इसी प्रकार जब लकड़ी जलती है, तब उसके ही. 
राख या धुआँ आदि रूपान्तर हो जाते हैं। लकड़ी के मूल 'द्रव्यों' का नाश 
हो कर धुग्रां नामक कोई नया पदार्थ उत्पन्न नहीं होता। छांदोग्योपनिषद्‌' 
(६. २. २) में कहा है “ कथमसतः सज्जायेत ”--जो हूँ ही नहीं--उससे जो 
है--वह कैसे प्राप्त हो सकता है । जगत्‌ के मूलकारएा के लिये ' असत्‌ ” शब्द 
का उपयोग कभी कभी उपनिषदों में किया गया है (छां. ३. १६.१; ते. २. ७. १); 

परन्तु यहाँ “ श्रसत्‌ ' का अर्थ “अभाव-नहीं ? नहीं हूँ; कितु देदान्तसुत्रों (२. १. 
१६, १७) में यह निश्चय किया गया है, कि असत्‌ ” शब्द से केवल नामरूपा- 
सलक व्यक्त स्वरूप या अवस्था का अभाव ही विवक्षित है । दध से ही दही बनता' 
है, पानी से नहीं; तिल से ही तेल निकलता है, बालू से नहीं; इत्यादि प्रत्यक्ष 
देखे हुए अनुभवों से भी यही सिद्धान्त प्रगट होता है। यदि हम यह 
मान लें, कि ' कारएा' में जो गुएा नहीं हैं वे ' कार्य ' में स्वतन्त्र रीति से उत्पन्न 
होते हुँ; तो फिर हम इसका कारण नहीं बतला सकते, कि पानी से दही क्यों नहीं 
बनता ? सारांश यह है, कि जो मूल में है ही नहीं, उससे अभी जो अस्तित्व मे 
है, वह उत्पन्न नहीं हो सकता । इसलिये सांख्यवादियों ने यह सिद्धान्त निकाला 
है, कि किसी कार्य के वर्तमान द्रव्यांश और गुए समूलकारए में भो किसी-न-किसो 
रूपसे रहते हें। इसी सिद्धान्त को ' सत्कार्यवाद्‌ ? कहते हैं। अर्वाचीन पदार्थ- 
विज्ञान के ज्ञाताओं ने भी यही सिद्धान्त ढूंढ निकाला है, कि पदार्थों के जड़ द्रव्य 
श्रौर कर्मशक्ति दोनों सवंदा मौजूद रहते हैँ। किसी पदार्थ के चाहिये जितने रूपान्तर 
हो जायें; तो भी श्रंत में सृष्टि के कुल द्रव्यांश का और कर्म-शक्ति का जोड़ हमेशा 
एक-सा बना रहता है । उदाहरणार्थ, जब हम दीपक को जलता देखते हैं, तब 
तेल भी धीरे धीरे कम होता जाता है; ओर पंत में वह नष्ट हुआ-सा देख पड़ता है 
यद्यपि यह सब तेल जल जाता है, तथापि उसके परमाणओं का बिलकुल ही 
नाश नहीं हो जाता । उन परमाणुओं का अस्तित्व घुएँ या काजल या ग्न्य सुक्ष्म 
रव्यों के रूप में बना रहता है। यदि हम इन सूक्ष्म द्रव्यों को एकत्र करके तोलें 
तो सालूम होगा, कि उनका तौल या वजन, तेल और तेल के जलते समय उसमें 
मिले हुए वायु के पदार्थों के बराबर होता है। अब तो यह भी सिद्ध हो 
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-चुका है, कि उक्त नियम कर्म-दशक्ति के विषय में भी लगाया जा सकता हँ । यह - 
बात याद रखनी चाहिये, 'कि यद्यपि आधुनिक पदार्थ विज्ञानशास्त्र का और सांख्य- 
झास्त्र का सिद्धान्त देखने में एक ही सा जान पड़ता है, तथापि सांख्यवादियों का 
“सिद्धान्त केबल एक पदार्थ से दूसरे पदार्थ को उत्पत्ति के ही विषय में--अर्थात्‌ सिम 0 
कार्य-कारणा-भाव ही के संबंध सं--उपयुक्त होता है । परन्तु, भ्र्वाचीन पदार्थविज्ञान-- 
शास्त्र का सिद्धान्त इससे अधिक व्यापक है। कार्य ' का कोई भी गुएा.' कारए': 
के बाहर के गुणों से उत्पन्न नहीं हो सकता। इतना ही नहीं; किन्तु जब 
कारण को कार्य का स्वरूप प्राप्त होता है, तब उस कार्य में रहनेवाले द्रव्यांश 
और कर्म-शक्ति का कुछ भी नाश नहीं होता । पदार्थ की भिन्न शिन्न अवस्थाओं 
के द्रव्यांश और कर्म-शक्ति के जोड़ का वजन भी सदैव एक ही सा रहता हूँ-- 
न तो वह घटता है और न बढ़ता है । यह बात प्रत्यक्ष प्रयोग से गणित के 
द्वारा सिद्ध कर दी गई है । यही उक्त दोनों सिद्धान्तो में महत्त्व की विशेषता है । 
इस प्रकार जब हम विचार करते हैं, तो हमें जान पड़ता है, कि भगवद्गीता 
के “ नासतो विद्यते भावः ”--जो है ही नहीं, उसका कभी भी अस्तित्व हो नहीं 
सकता--इत्यादि सिद्धान्त जो दूसरे अभ्यास के आरम्भ में दिये गये हैं (गी. २. 
१६), बे यद्यपि देखने में सत्कायंवाद के समान देख पड़े, तो भी उनकी समता 
केवल कार्य-कारणात्मक सत्कार्यवाद की अपेक्षा अर्वाचीन पदार्थ-विज्ञानशास्त्र 
के सिद्धान्तों के साथ अधिक है । छांदोग्यपनिषद्‌ के उपर्युक्त वचन का भी यही 
भावार्थ है । सारांश, सत्कार्यवाद का सिद्धान्त वेदान्तियों को मान्य है; परन्तु अद्वेत 
बेदान्तशास्त्र का मत है, कि इस सिद्धान्त का उपयोग सगुए सृष्टि के परे कुछ भी 
नहीं किया जा सकता । और निगुंण से सगुए की उत्पत्ति कसे देख पड़ती है, इस बात 
की उपपत्ति और ही प्रकार से लगानी चाहिये । इस वेदान्त-मत का विचार आगे 
चल कर अ्रध्यात्म-प्रकरए में विस्तृत रीति से किया जायगा । इस समय तो हमें 
सिर्फ यही विचार करना है, कि सांख्यवादियों की पहुँच कहाँ तक हैं । इसलिये 
अब हम इस बात का विचार करेंगे, कि सत्कार्यवाद का सिद्धान्त मान कर सांख्यों 
ने क्षर-अ्रक्षर-शास्त्र में उसका उपयोग कंसे किया हे । 
सांख्यमतानुसार जब सत्कार्यवाद सिद्ध हो जाता है, तब यह मत आप-ही- 
आप गिर जाता है, कि दृश्यसृष्टि की उत्पत्ति शून्य से हुई है । क्योंकि, शून्य से 
अर्थात्‌ जो कुछ भौ नहीं हे, उससे 'श्रस्तित्व में है ' वह उत्पन्न नहीं हो सकता । 
इस बात से यह साफ़ साफ़ सिद्ध होता है, कि सृष्टि किसी-न-किसी पदार्थ 
से उत्पन्न हुई है; इस समय सृष्टि में जो गुए हमें देख पड़ते हैं, वे ही 
इस मूलपदार्थ में भी होने चाहिये। अब यदि हम सृष्टि को ओर देखें, तो 
हमें। वक्ष, पशु, मनुष्य, पत्थर, सोना, चाँदी, हीरा, जल, वायु इत्यादि अनेक 
पदार्थ देख पड़ते हे) झौर इन सब के रूप तथा गुए भी भिन्न भिन्न हें। सांख्य- 
वादियों का सिद्धान्त ह्‌, कि यह भिन्नता या नानात्व आदि में-भर्थात्‌ मूलपदार्थ सें- [ 
| 
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नहीं है; किंतु मूल सं सब वस्तुओं का द्रव्य एक ही हैँ । अर्वाचीन रसायनशास्त्रज्ञ 

से भिन्न भिन्न द्रव्यों का पुथक्करएा करके पहले ६२ मूलतत्त्व ढेंढ निकाले थे; परन्तु 

शन परिचिमी विज्ञानवेत्ताओं ने भी यह निइचय कर लिया है, कि ये ६२ मूलतत्त्व 

स्वतंत्र या स्वयंसिद्ध नहीं हैँ। कितु इन सब की जड़ में कोई-न-कोई एक ही 

पदार्थ हैं; और उस पदार्थ से ही सूर्य, चंद्र, तारागएा, पृथ्वी इत्यादि सारी सृष्टि उत्पन्न 

हुई है । इसलिये अब उक्त सिद्धान्त का अधिक विचेचन आवश्यक नहीं है । जगत्‌ 
के सब पदार्थों का जो यह सूलद्रव्य है, उसे ही सांख्यशास्त्र सँ “ प्रकृति ” कहते हें: 

प्रकृति का श्र “ मूल का ” है। इस प्रकृति से आगे जो पदार्थ बनते हैं उन्हें 

४ विकृति ” अर्थात्‌ मूलद्रव्य के विकार कहते हैं । 

परन्तु यद्यपि सब पदार्थों में मूलद्रव्य एक ही है, तथापि यदि इस मूलद्रव्य में 

गुए भी एक ही हो, तो सत्कार्यवादानुसार इन एक ही गुए से अनेक गुणों का 
उत्पन्न होना संभव नहीं है । और, इधर तो जब हम इस जगत्‌ के पत्थर, मिट्टी, 
पानी, सोना इत्यादि भिन्न भिन्न पदार्थों की ओर देखते हैं, तब उनमें भिन्नभिन्न भ्रनेक्र 
गुणा पाये जाते हैं । इसलिये पहले सब पदार्थों के गुणों का निरीक्षएा करके सांख्य-- 
वादियों ने इन गुएों के सत्त्व, रज और तम ये तीन भेद या वर्ग कर दिये हैं। 
इसका कारएा यही है, कि जब हम किसी भी पदार्थ को देखते हैं, तब स्वभावतः 
उसकी दो भिन्न भिन्न श्रवस्थाएँ देख पडती हैं ;--पहली शुद्ध, निर्मल या पूर्णा- 
बस्था, और दूसरी उसके विरुद्ध निकृष्टावस्था, परन्तु साथ ही साथ निक्कृष्टावस्था 
से पूर्णावस्था की ओर बढ़ने की उस पदार्थ की अवृत्ति भी दृष्टिगोचर हुआ करती 
है; यही तीसरी अवस्था है। इन तीनों श्रवस्थाश्रों में से शुद्धावस्था या पूर्णा- 
बस्था को सात्विक, निदृष्टावस्था को ताससिक और प्रवर्तकावस्था को -राजसिक 
कहते हैं । इस प्रकार सांख्यवादी कहते हैं, कि सत्व, रज और तम तीनों गुएः सब पदार्थो 
के सूलद्रव्य में अर्थात्‌ प्रकृति में आरम्भ से ही रहा करते हैं । यदि यह कहा जाग्र, 
“कि इन तीन गुणों ही को प्रकृति कहते हैं, तो अनुचित महीं होगा । इन तीनों गुणों 
-सें से प्रत्येक गए का जोर आरम्भ सें समान या बराबर रहता हूँ, इसी लिये 
'पहले पहल यह प्रकृति साम्यावस्था सें रहती हुँ। यह साम्यावस्था जगतुके 
आरम्भ सें थी; और जगत्‌ का लय हो जाने पर वसी ही फिर हो जायगी 
साम्यावस्था में कुछ भी हलचल नहीं होती, सब कुछ स्तब्ध रहता है। परन्तु जब 
उक्त तीनों गुणा न्यूनाधिक होने लगते हैं, तब परवृत््यात्मक रजोगुएा के कारएा सूल- 
प्रकृति से भिन्न भिन्न पदार्थ होने लगते हे; और सृष्टि का आरम्भ होने 
लगता है.। श्रब यहाँ यह प्रश्न उठ सकता है, कि यदि पहले सत्त्व, रज और तम 
ये तोनो गुए साम्यावस्था में थे, तो इनमें न्युनाधिकता कंसे हुई है? इस प्रश्‍न 
(का सांख्यवादी यही (उत्तर देते हे, कि यह प्रकृति का .मूलघमं ही है (सां. 
का: ६१) । यद्यपि प्रकृति जड़ है, तथापि वह आप-हो-प्राप व्यवहार करती 
रहती हूँ। इन तीनों: गुणों. में से सत्त्वगुण का लक्षएा ज्ञान र्यात्‌ जानन झौर 
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तमोगुएा का लक्षए अज्ञानता है । रजोगुए बुरे या भले काये का प्रवतेक है। 
"ये तीनों गुण कभी श्रलग ग्रलग नहीं रह सकते । सब पदार्थो में सत्त्व, रज और तम 
तीनों का मिश्रणा रहता ही है; और यह मिश्रएा हमेशा इन तीनों को परस्पर न्यूना- 
(घिकता से हुआ करता है । इसलिये यद्यपि मूलद्रव्य एक ही है, तो भी गुएा-भेद 
“के कारएा एक मूलद्रव्य के ही सोना, लोहा, मिट्टी, जल, आकाश, मनुष्य का 
शरीर इत्यादि भिन्न भिन्न अनेक विकार हो जाते हँ । जिसे हम सात्विक गुण का 
“पदार्थ कहते हं । उसमें, रज और तम की अपेक्षा, सत्त्वगुण का जोर या परिमाएा 
अधिक रहता है । इस कारएा उस पदार्थ में हमेशा रहनेवाले रज और तम दोनों 
गए दब जाते हें और वे हमें देख नहीं पड़ते । वस्तुतः सत्त्व, रज गौर तम तीनों 
-गुएा, भ्रत्य पदार्थो के समान, सात्विक पदार्थ मं भो विद्यमान रहते हैं । केवल 
सत्त्वगुण का, केवल रजोगुए का, या. केवल तमोगुएा का, कोई पदार्थ ही नहीं 
.है । प्रत्येक पदार्थं में तीनों गुणों का रगड़ा-फगड़ा चला ही करता हैँ; और, 
“इस रगड़े भें जो गुए प्रबल हो जाता है, उसी के भ्रनुसार हम प्रत्येक पदार्थ को 
सात्त्विक, राजस या तामस कहा करते हैँ (सां. का. १२; म.भा. भ्रइव--श्रनुगीता-- 
३६, और झां. ३०५) । उदाहरणार्थ, अपने शरीर में जब रज और तम गुएों पर 
“सत्त्व का प्रभाव जम जाता है, तब अपने श्रंतकरणा में ज्ञान उत्पन्न होता है, सत्य 
का परिचय होते लगता है, ओर चित्तवृत्ति शांत हो जाती है। उस समय यह नहीं 
'समरूता चाहिये, कि अपने शरीर में रजोगुणा और तमोगुणा बिलकुल हैं ही नहीं; 
बल्कि वे सत्त्वगुए के प्रभाव से दब जाते हैँ । इसलिये उनका कुछ अधिकार चलने 
*नहीं पाता (गो, १४. १०) । यदि सत्त्व के बदले रजोगुएा प्रबल हो जाय, तो 
-अंतःकरणा में लोभ जागृत हो जाता है, इच्छा बढ़ने लगती है, और बह हमें 
“अनेक कामों में प्रवृत्त करती है । इसी प्रकार जब सत्त्व और रज की अपेक्षा तमो- 
गुए प्रबल हो जाता है, तब निद्रा, भ्रालस्य, स्मृतिभ्रंश इत्यादि दोष शरीर में उत्पन्न 
'हो जाते हैं । तात्पर्यं यह हूँ, कि इस जगत्‌ के पदार्थों में सोना, लोहा, पारा इत्यादि 
जो श्रतेकता या भिन्नता देख पड़ती है, वह प्रकृति के सत्त्व, रज और तम इन तीन 
"गुणों को ही परस्पर न्यूनाधिकता का फल है । मूलप्रकृति यद्यपि एक ही है, तो 
भी जानना चाहिये, कि यह भ्रनेकता या भिन्नता कंसे उत्पन्न हो जाती है । बस, 
“इसी विचार को ' विज्ञान ' कहते हें । इसी में सब ाधिभौतिक शास्त्रों का भी 
“समावेश हो जाता है । उदारहणार्थ, रसायनशास्त्र, विद्युतशास्त्र, पदार्थविज्ञान 
शास्त्र, सब विविध-ज्ञान या विज्ञान ही. हैं । छ; पार! 
साम्यावस्था में रहमेवाली प्रकृति को सांख्यशास्त्र में ' अव्यक्त "अर्थात इंदरियो 
:को गोचर न होनेवाली कहा हैँ। इस प्रकृति के सत्त्व, रज और तमः इन तीन 
गुणों को परस्पर न्यूनाधिकता के कारणा जो अनेक पदार्थ हमारी इंद्रियों को गोचर 
'होते ह, अर्थात्‌ जिन्हें हम देखते हे, सुनते हैं, चखते हैं, सेंघते हैं, या. स्पर्श करते 
है» उन्हें सांख्यशास्त्र में व्यक्त ' कहा है स्मरएा रहे, कि जो. पदार्थ हमारी इंद्रियो 
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को स्पष्ट रीति से गोचर हो सकते हे,वे सब ' व्यक्त ' कहलाते हें । चाहे फिर वे पदार्थ 
अपनी श्राकृति के कारणा, रूप के कारणा, गंध के कारएा, या किसी अन्य गुए के 

कारणा व्यक्त होते हों । व्यक्त पदार्थ अनेक हैँ । उनमें से कुछ, जैसे पत्थर, पेड़, 

पशु इत्यादि स्थूल कहलाते हँ; और कुछ, जैसे मन, बुद्धि, आकाश इत्यादि (यद्यपि 

ये इन्द्रिय-गोचर श्रर्यात्‌ व्यक्त हैं तथापि) सुक्ष्म कहलाते हैं । यहाँ “सुक्ष्म” से 

छोटे का मतलब नहीं है । क्योंकि क्राकाश यद्यपि सुक्ष्म हे, तथापि वह सारे जगत्‌ 
में सर्वत्र व्याप्त हूँ । इसलिये, सुक्ष्म शब्द से “स्थूल के विरुद्ध' या वायु से भी 
अधिक महीन, यही भ्र्थ लेना चाहिये । स्थूल' और “ सुक्ष्म झब्दों से किसी 
वस्तु को शरीर-रचना का ज्ञान होता है; और “व्यक्त ' एवं : अव्यक्त ? शब्दोंसे 
हमें यह बोध होता है, कि उस वस्तु का प्रत्यक्ष ज्ञान हमें हो सकता है या नहों। 

अतएवं भिन्न भिन्न पदार्थों में से (चाहे वे दोनों सूक्ष्म हों तो भी) एक व्यक्त 
ओर दूसरा अव्यक्त हो सकता हूँ । उदाहरएगर्थ,. यद्यपि हुवा सुक्ष्म है, तथापि 
हमारी स्पर्शेन्द्रिय को उसका ज्ञान होता है। इसलिये उसे व्यक्त कहते हैं। और 
सब पदार्थों की सूलप्रकृति (या मूलद्रव्य), वायु से भी अत्यंत सुक्ष्म है और 
उसका ज्ञान हमारी किसी इंद्रिय को नहीं होता; इसलिये उसे अव्यक्त कहते हैँ। 

अब यहाँ प्रश्‍न हो सकता है, कि यदि इस प्रकृति का ज्ञान किसी भी इन्द्रिय ` 
को नहीं होता, तो उसका अस्तित्व सिद्ध करने के लिये क्या प्रमाए है? इस 
भरन का उत्तर सांख्यवादी इस प्रकार देते हूँ, कि अनेक व्यक्त पदार्थों के अवलोकन से 
सत्कार्येवाद के अनुसार यही अनुमान सिद्ध होता है, कि इन सब पदार्थों का मूल- 
रूप (प्रकृति) यद्यपि इंद्वियों को प्रत्यक्ष गोचर न हो, तथापि उसका अस्तित्व 
सूकम रूप से श्रवश्य होना ही चाहिये (सां. का. ८) । वेदास्तियों ने भी ब्रह्म का 
अस्तित्व सिद्ध करने के लिये इसी युक्ति को स्वीकार किया है (कठ. ६. १२, १३ पर 
शांकरभाष्य देखो) । यदि हम प्रकृति को इस प्रकार भ्रत्यंत सुक्ष्म और ग्रव्यक्त 
'मान लें, तो नैयायिको के परमाए वाद की जड़ ही उखड जाती है । क्योंकि परमाए 
यद्यपि अव्यक्त श्रौर श्रसंख्य हो सकते हैं; तथापि प्रत्येक परमाए के स्वतंत्र व्यक्ति 
या अवयव हो जाने के कारणा यह प्रश्न फिर भी शेष रह जाता है, कि दो परमाएओं 
के बीच में कौन-सा पदार्थ है ? इसी कारए सांख्यशास्त्र का सिद्धान्त है, कि प्रकृति 
'में परमाणुरूप ्रवयव-भेद नहीं हे। कितु वह सदैव एक से एक लगी हुई--बीच 
में थोड़ा भी अंतर न छोड़ती हुई--एक ही समान है; भ्रथवा यों कहिये 
(कि वह अव्यक्त (भ्र्थात्‌ इंद्रियों को गोचर न होनेवाले) और निरवयवरूप से 
निरंतर और सवंत्र है । परब्रह्म का वर्णन करते हुए. दासबोध (२०. २. ३) में 
'श्री समर्थं रामदासस्वामी कहते हैँ“ जिधर देखिये उधर ही चह अपार है, उसका 
किसी ओर पार नहीं हे | वह एक ही प्रकार का और स्वतंत्र है, उसमें हैत (या 
ओर कुछ) नहीं हुँ*। ” सांख्यवादियों की ' प्रकृति के विषय में भो यही 
~ ` हिन्दी-दासबोध, पृष्ठ ४८१ (चित्रशाला, पूना) । ` 6 
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'बएंन उपयुक्त हो सकता हे । त्रिगुणात्मक प्रकृति अव्यक्त, स्वयंभू र एक ही 
प्रकार की हूँ; और चारों ओर निरंतर व्याप्त है । आकाश, वायु आदि भेद पीछे से 
हुए; रौर यद्यपि वे सुक्ष्ष हें तथापि व्यक्त हे, और इन सब को हिति एक ही 
सो तथा स्वेव्यापी और अव्यक्त हे । स्मरण रहे, कि वेदान्तियों के “ परब्रह्म ' में 
और सांख्य-वादियों की ' प्रकृति ' में श्राकाश-पाताल का श्रन्तर हे । इसका कारएा 
'यह है, कि परब्रह्म चैतन्यरूप और निर्गुण है; परन्तु प्रकृति जड़रूप और सत्त्वः 
रज-तमोमयी ग्रर्थात्‌ सगुएा है । इस विषय पर अधिक विचार आगे किया जायगा,॥ 
यहाँ सिर्फ यही विचार करना है, कि सांख्यवादियों का सत क्या हैं। जब हम इस 
प्रकार ' सुक्ष्म ” और “ स्थूल ', “ व्यक्त ' और अव्यक्त ' शब्दों का अर्थ समभने लगे), 
तब कहना पड़ेगा, कि सृष्टि के आरम्भ में प्रत्येक पदार्थ सुक्ष्म और अव्यक्त प्रकृतिके 
'रूप से रहता हैँ। फिर वह (चाहे सूक्ष्म हो या स्थूल हो) व्यक्त अर्थात्‌ इन्द्रिय- 
'गोचर होता है, और जब प्रलयकाल में इस व्यक्तस्वरूप का नाश होता है, 
तब फिर वह पदार्थ अव्यक्त प्रकृति में मिलकर ग्रव्यक्त हो जाता है । गोता में 
भी यही मत देख पड़ता है (गो. २. २८ और ८. १८) । सांख्यशास्त्र सें इस अव्यक्त 
प्रकृति हो को अक्षर ' भो कहते हैँ; और प्रकृति से होनेवाले सब पदार्थों को ' क्षर” 
कहते हें । यहाँ ' क्षर' शब्द का श्रर्थ, सम्पुए नाश नहीं है; किन्तु सिर्फ़ व्यक्त 
स्वरूप का नाश ही अपेक्षित . हे प्रकृति के और भी अनेक नाम हें। जैसे 
प्रधान, गुएा-क्षोभिणी, बहुधानक, प्रसव-धर्मिणी - इत्यादि । सृष्टि के सब पदार्थो 
का मुख्य मूल होने के कारण उसे (प्रकृति को) प्रधान कहते हैँ।-तीनों गुणों की 
साम्यावस्था का भंग स्वयं आप ही करतो है; इसलिये उसे गुएा-क्षोभिणो कहते हें । 
गुएात्रयरूपी पदार्थ-भेद के बीज प्रकृति में हँ; इसलिये उसे बहुधानक कहते हैं। 
और प्रकृति से ही सब पदार्थ उत्पन्न होते हैं; इसलिये उसे प्रसव-धामिएी कहते हैं। 
'इस प्रकृति ही को वेदान्तशास्त्र में “ माया ' अर्थात्‌ : मायिक दिखावा कहते - हैं.। 
'सृष्टि के सब पदार्थों को “व्यक्त ' और “ ब्यक्त ' या ' क्षर ' और “अक्षर ' 
इन दो विभागों मे बाँटने के बाद, ब. यह सोचना चाहिये, कि क्षेत्र-क्षेत्रज्ञ-विचार में 
बतलाये गये आत्मा, सन, बुद्धि, अहंकार और .इंद्रियों को सांख्य-मत के अनुसार, किस 
विभाग या वर्ग में रखना चाहिये । क्षेत्र और इंद्रियाँ तो जड़ ही हैं; इस. कारणं 
उन का समावेश व्यक्त पदार्थों सें हो सकता हैँ । परन्तु मन, अहंकार, बुद्धि और ' 
(विशेष करके आत्मा के विषय में क्या कहा जा सकता है? यूरोप के वर्तमान . समय 
के प्रसिद्ध सूष्टिशास्त्रज्ञ हेकेल ने अपने ग्रन्थ मं.लिखा है, कि मन, बुद्धि, अहंकार ग्रौर 
आत्मा ये सब शरीर के धमं ही हैँ । उदाहरणार्थ, हम देखते ह, कि जब. मनुष्य को 
मस्तिष्क बिगड़ जाता है, तब उसको स्मरएा-शबिति नष्ट हो जाती है; और वह पागल . 
भी; हो जाता हे॥ इसी प्रकार सिर पर चोट लगने से जब मस्तिष्क का.कोई आगे 
बिगड़ जाता है, तब सी इसे आग. की; मानसिक शक्ति नष्ट हो जाती है. । सारांझ 
यह्‌ हूँ, कि सनोधर्म भी, जड़ मस्तिष्क के हो गुए हे; तएव ये जड़ वस्तु से 
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कभी अलग नहीं किये जा सकते; और इसी लिये मस्तिष्क के साथ साथ मनोधर्म 
और आत्मा को भी ' व्यक्त ' पदार्थों के वर्ग में शामिल करना चाहिये । यदि यह 
जड़वाद मान लिया जाय, तो ग्रंत में केवल अव्यक्त और जड़प्रकृति ही शेष रह्‌ 
जाती है । क्योंकि सब व्यक्त पदार्थ इस भूलअव्यक्तप्रकृति से ही बने है । ऐसी अवस्था: 
में प्रकृति के सिवा जगत्‌ का कर्ता या उत्पादक दूसरा कोई भी नहीं हो सकता ६ 
तब तो यही कहना होगा, कि मूलप्रकृति की शक्ति धीरे धीरे बढ़ती गई, और 
भरन्त .में उसी को चैतन्य या आत्मा का स्वरूप प्राप्त हो गया । सत्कार्यवाद के 
ससान, इस मूल प्रकृति के कुछ कायदे या नियम बने हुए हैं; और उन्होः 
नियसों के अनुसार सब जगत्‌, और साथ ही साथ मनुष्य भी कैदी के समान 
बर्ताव किया करता है । जड़-प्रकृति के सिवा गात्मा कोई भिन्न वस्तु हे हीं 
चहीं; तब कहना नहीं होगा, कि आत्मा न तो अविनाशी है; श्र न स्वतंत्र । तब 
सोक्ष या सुक्ति की आवश्यकता ही क्या है? प्रत्येक मनुष्य को मालूम होता हुँ, कि 
सै अपनी इच्छा के अनुसार अमुक काम कर लू गा; परंतु बह सब केवल भ्म हैः 
अकृति जिस ओर खींचेगी, उसी ओर सनुष्य को झुकना पड़ेगा ! अथवा किसी कलि: 
के अर्थानुसार कहना चाहिये, कि “ यह सारा विइव एक बहुत बड़ा कारागार हे, 
प्राणिमात्र कैदी हँ; और पदार्थो के गुए-धर्म बेड्याँ हैं । इन बेड़ियों को कोई 
तोड़ नहीं सकता । ” बस; यही हेकेल के मत का सारांश है । उसके मतानुसारः 
सारी सृष्टि का मूलकारए। एक जड़ और श्व्यकत प्रकृति ही है । इसलिये उसने. 
अपने सिद्धान्त को सिफ * “ अद्वेत ” कहा है । परंतु यह श्रदवैत जड़मूलक है, अर्थात्‌ 
अकेली जड़प्रकृति में ही सब बातों का समावेश करता है; इस कारणा हम इसे जड़ाहवत 
या आधिभोतिक-श्षास्त्राहत कहेंगे । 
हमारे सांख्यशास्त्रकार इस जडाद्वैत को नहीं मानते । वे कहते हे, कि मन, 
बुद्धि और अहंकार पंचभूतात्मक जड्प्रक्ति ही के धर्म हैं; और सांख्यशास्त्र में 
भी यही लिखा है, कि श्रव्यक्तप्रकृति से ही बुद्धि, अहंकार इत्यादि गुए क्रम 
क्रम से उत्पन्न होते जाते हैं। परन्तु उनका कथन है, कि जड़प्रकृति से चैतन्य की 
उत्पत्ति नहीं हो सकती। इतना ही नहीं; वरन्‌ जिस प्रकार कोई सनुष्य अपने हो 
कंधों पर बैठ नहीं सकता, उसी प्रकार प्रकृति को जाननेवाला या देखनेवाला 
जब तक प्रक्कति से भिन्न न हो, तब तक वह “ मै यह जानता हैँ--वह जानता हूँ” 
इत्यादि भाषा-व्यवहार का उपयोग कर ही नहीं सकता । और इस जगत्‌ के व्यव- 
हारों की ओर देखने से तो सब लोगों का यही अनुभव जान पड़ता है, कि “में जो 
कुछ देखता हूं, या जानता हँ, वह मुझ से भिन्न हैं। ' इसलिये सांख्यशास्त्रवालों ने 
कहा है, कि ज्ञाता और ज्ञेय, देखनेवाला और देखने की वस्तु या प्रकृति को देखने- 
नै हेकेल का मूलशब्द ००।७ है । और इस विषय पर उसने स्वतंत्र गर 
भी लिखा है। Foy 
गी. र. ११ 


“१६२ गीतारहस्य श्रथवा कर्मझोगशास्त्र । 
ल्‍चाला औरौर जड़-प्रकृति, इन दोनों बातों को मूल से ही पृथक्‌ पथक्‌ मानना चाहिये 
(सां. का. १७) । पिछले प्रकरए में जिसे क्षेत्रज्ञ या आत्मा कहा हैं, वही यह्‌ 
-द्वेखनेवाला, ज्ञाता या उपभोग करनेवाला हूँ; और इसे ही सांख्यशाध्त्र में ' पुरुष ' 
-या 'ज्ञ’ (ज्ञाता) कहते हैं। पह ज्ञाता प्रकृति से भिन्न हुं। इस कारणा निसर्ग से 
हो प्रकृति के तीनों (सत्त्व, रज ओर तम) गुणों के परे रहता हैं। अर्थात्‌ यह 
'निविकार और निर्गुएा है; और जानने या देखने के सिवा कुछ भी नहीं करता । 
इससे यह भी मालूम हो जाता है, कि जगत्‌ में जो घटनाएँ होती रहती हैं, वे सब 
कृति ही के खेल हैं। सारांश यह है, कि प्रकृति अचेतन या जड है; और पुरष 
-सचेतन है। प्रकृति सब काम किया करती हैँ; और पुरुष उदासीन या अकर्ता है। 
“प्रकृतिं त्रिगणात्मक है; और पुरुष निर्गुण है । प्रकुति अंत्री है; और पुरुष साक्षी 
है।इस प्रकार इस सृष्टि में यही दो चिन्न भिन्न तत्त्व अनादिसिद्ध, स्वतंत्र और 
स्वयंभू हँ । यही सांख्यशास्त्र का सिद्धान्त है । इस बात को ध्यान में रख करके ही 
भगवद्गीता में पहले कहा गया है, कि “ प्रकृति पुरुषं दैव बिद्धयरादी उभावपि” 
--प्रकृति और पुरुष दोनों श्नादि है (गी. १३. १६)। इसके बाद उनका 
बम इस प्रकार किया गया है “ कार्यकारएकर्तृत्वे हेतु: भक्तिरुच्यते ” श्र्थात्‌ 
देह और इंद्रियों का व्यापार प्रकृति करती हैं; और "पुरुषः सुखदुःखानां 
-भोक्तत्वे हेतुरुच्यते “--अर्थात्‌ पुरुष सुखदुःखों का उपभोग करने के लिये, 
कारण है । यश्षपि गीता में भी प्रकृति और पुरुष अनादि साने गये हैं, तथापि यह 
पात ध्यात सें रखनी चाहिये, कि सांस्यवादियों के समान, गीता में ये दोगों तर्ब 
स्वतंत्र या स्वयंभू नहीं भाने गये हैं । कारणा यह है, कि मीता सें भगवान्‌ श्रीक्कष्णा 
ने प्रकृति को अपनी साया” कहा है (गी. ७. १४, १४. ३), रौर पुरुष के 
“विजय में भी यही कहा है, कि “ ममैवांशो जीवलोके ” (गी. १५. ७) श्रर्थात्‌ 
“वह भी मेरा अंश है। इससे मालूम हो जाता है, कि गीता शांख्यञ्ञास्त्र से भी 
आगे बढ़ गई है । परंतु अभी इस वात को ओर ध्यान य दे कर हम देखेंगे, कि सांख्य- 
-शास्त्र क्या कहता हूँ । 

साँख्यशास्थ के अनुसार सृष्टि के सब पदार्थो के तीन बगे होते हँ । पहला 
अव्यक्त (प्रकृति मूल), दूसरा व्यक्त (प्रकृति के विकार), और तीसरा पुरुष 
अर्थात्‌ झ । परंतु इनमें से प्रलयकाल के समय व्यक्त पदार्थों का स्वरूप नष्ट हो 
“जाता है। इसलिये ग्ब भूल में केवल प्रकृति और पुरुष दो ही तत्त्व शेष रह जाते हूँ । 
“ये दोनों मूलतत्त्व, सांख्यवादियों के मतानुसार अनादि और स्वयंभू हैं। इसलिये 
-सांख्यों को दृतवादी (दो मूलतत्त्व माननेवाले) कहते हैँ। वे लोग प्रकृति और. 
पुरुष के परे ईश्वर, काल, स्वभाव या श्रव्य किसी भी मूलतत्त्व को नहीं मानते* । 

* इश्वरकृष्णा कट्टर निरीश्वरवादी था। उसने अपनी सांध्यकारिका की गतिम 
-उपसंहारात्मक तीन आर्याओंमे कहा है,कि मूल विषयपर७ ०पश्रार्याएँ थीं । परंतु कोलबुक 
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इसका कारणा यह है, कि सगुएा ईइवर, काल और स्वभाव, ये सब व्यक्त होने के 
कारण प्रकृति से उत्पन्न होनेवाले व्यक्त पदार्थों में ही शामिल हैं। और, यदि ईश्वर 
को निर्गुछ मानें, तो सत्कार्यवादानुसार निगुए मूलतत्त्व से त्रिगुणात्मक 
शकृति कभी उत्पन्न नहीं हो सकती । इसलिये, उन्होंने यह निश्चित सिद्धान्त 
किया हँ, कि प्रकृति और पुरुष को छोड़ करः इस सृष्टि का और कोई तीसरा 
सूलकारए नहीं हँ । इस प्रकार जब उन लोगों ने दो ही मूलतत्व निश्चित 
कर लिये, तब उन्हाँ ने अपने सत के अनुसार इस बात को भी सिद्ध कर दिया 
हैं, कि इन दोनों सूलतत्वों से सृष्टि कैसे उत्पन्न हुई है । वे कहते हैं, कि यद्यपि 
निर्गुणा पुरुष कुछ भी कर नहीं सकता, तथापि जब प्रकृति के साथ उसका संयोग होता 
हैं, तब जिस प्रकार गाय पने बछड़े के लिये दुध देती है, या लोहचुंबक 
पास होने से लोहे में आकर्षएशक्ति श्रा जाती है, उसी प्रकार मूल अव्यक्त 
ग्रति अपने गुणों (सूक्ष्म और स्थूल) का व्यक्त फैलाव पुरुष के सासने 
फैलाने लगती हँ (लां. का. ५७) । यद्यपि पुरुष सचेतन और ज्ञाता हूँ, तथापि 


आर विलूसन के अनुवाद के साथ बंबई में श्रीयुत तुकाराम तात्या ने जो पुस्तक मुद्रित की 
ह,उसमें मूल विषय पर केवल ६९्रा्याएँ हैं। इसलिये विल्सन साहव ने अपने अनुवाद 
से यह संदेह प्रकट किया हूँ, कि ७०वीं शर्या कौन-सी है। परन्तु वह आर्या उनको नहीं 
मिली; और उनकी शंका का समाधान नहीं हुआ । हमारी मत हैं, कि यह आर्या वर्तमान 
६१वीं श्रार्या के ग्रागे होगी। कारण यह है, कि ६१ वी श्रार्या पर गौडपादावार्य का जो 
भाष्य हैं, वह कुछ एक ही झार्या पर नहीं है; किन्तु दो आर्याश्रों पर है। और यदि इस 
भाष्य के प्रतीक पदों को लेकर झआार्या बनाई जाय, तो वह इस प्रकार होगी :-- 
कारएसीश्वरमेके ब्रुवते कालं परे स्वभावं वा। 
प्रजा: कथं निर्गुणतो व्यक्तः कालः स्वभावञ्च ॥। 

यह्‌ श्रार्या पिछले और अगले संदर्भ ( अथं या भाव ) से ठीक ठीक मिलती भी है । इस 
आर्या में निरीश्वर मत का प्रतिपादन है । इसलिये जान पडता है, कि किसी ने इसे पीछे 
से निकाल डाला होगा । परन्तु इस शर्या का शोधन करनेवाला मनुष्य इसका भाष्य भी 
निकाल डालना भूल गया। इसलिये भ्रव हम इस आर्या का ठीक ठीक पता लगा सकते हे; 
ओर इसी से उस मनुष्य को धन्यवाद ही देना चाहिये। स्वैताश्‍्वतरोपनिषद्‌ के 
'छठवें अध्याय के पहले मंत्र से प्रगट होता है, कि प्राचीन समय में कुछ लोग स्वभाव 
और काल को--श्रौर वेदान्ती तो उसके भी ग्रागे बढ़ कर ईश्वर को--जगत्‌ का 
मूलकारण मानते थे। वह मंत्र यह है :-- 

स्वभावमेके कवयो वदन्ति कालं तथान्ये परिमुह्यमानाः। 

देवस्यैषा महिमा तु लोके येनेदं भ्राम्यते ब्रह्मचक्रम्‌॥ 
परन्तु ईइवरकृष्णा ने उपर्युक्त भार्या को वतमान ६ १ वीं गर्या के बाद सिर्फ़ यह बतलाचे 
के लिये ही रखा हे, कि ये तीनों मूलका रएा (प्रर्थात्‌ स्वभाव, काल और ईर्वर्‌) सांस्य- 
वादियों को मान्य नहीं हें। 
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केवल अर्थात्‌ निर्गुणा होने के कारए स्वयं कर्म करने के कोई साधन उसके पास नहीं 
हैं; रौर प्रकृति यद्यपि काम करनेवाली है, तथापि जड़ या अचेतन होने के 
कारणा वह नहीं जानती, कि क्या करना चाहिये । इस प्रकार लँगडे ओर अंधे 
की वह जोड़ी है। जैसे ग्रंधे के कंधे पर लंगडा बेठे; और वे दोनों एक दूसरे 
की सहायता से मार्ग चलने लगें; बेसी ही अचेतन प्रकृति आर सचेतन पुरुष 
का संयोग हो जाने पर सृष्टि के सब कार्य आरम्भ हो जाते हैं (सां. का. २१) । 
शौर जिस प्रकार नाटक की रंगभूमि पर प्रेक्षकों के मनोरंजनार्थ एक ही नटी कभी 
एक तो कभी दूसरा ही स्वांग बना कर नाचती रहती है, उसी प्रकार पुरुष के 
लाभ के लिये (पुरुषार्थ के लिये) यद्यपि पुरुष कुछ भी पारितोषिक नहीं देता; तो 
भी यह. प्रकृति सत्त्व-रज-तम गुणों की न्यूनाधिकता से अनेक रूप धारणा करके 
उसके सामने लगातार नाचती रहती है (सां. का. ४९) । प्रकृति के इस नाच 
को देख कर--मोह से भूल जाने के कारण, या दृथाभिसान के कारएा--जब तक 
पुरुष इस प्रकृति के कतुत्व को स्वयं पना ही क्त्व मानता रहता हैं; ओर जब 
तक वह सुखदुःख के काल सें स्वयं अपने को फंसा रखता है, तब तक उसे सोक्ष 
या मुक्ति को प्राप्ति कभी नहीं हो सकती (गी. ३. २७) । परन्तु जिस समय पुरुष 
को यह ज्ञान हो जाय, कि त्रिगुणात्मक प्रकृति भिन्न है और में भिन्न हूँ; उस समय 
वह मुक्त ही है (गी. १३. २६, ३०; १४. २०) । क्योंकि, यथार्थं सें पुरुष न तो कर्ता 
है और न बंधा ही है--बह तो स्वतंत्र और निसर्गतः केवल या अकर्ता हूँ । जो 
कुछ होता जाता है, वह सब प्रकृति ही का खेल है । यहाँ तक कि सन और बुद्धि 
भी प्रकृति के ही विकार हें। इसलिये बुद्धि को जो ज्ञान होता है, वह भी प्रकृति 
के कार्य का ही फल हैं । यह ज्ञान तीन प्रकार का होता है; जैसे : सात्त्विक, राजस 
आर तामस (गी. १८. २०-२२) । जब बुद्धि को सात्त्विक ज्ञान प्राप्त होता है 
तब पुरुष को यह मालूम होसे लगता है, कि में प्रकृति से भिन्न हूँ । सत्त्व-रज- 
तमोगुएा प्रकृति के ही धमं हैं; पुरुष के नहीं । पुरुष निर्गुएा है; और त्रिगुणात्मक प्रकृति 
उसका दपए हैं (म.भा. झां. २०४. ८) । जब यह  दर्पएा स्वच्छ या निर्मल हो जाता 
हे, अर्थात्‌ जब अपनी यह बृद्धि- जो प्रकृति का विकार है--सात्त्विक हो जाती है, 
तब इस निर्मल दर्पणा में पुरुष को अपना सात्त्विक स्वरूप दीखने लगता है; और 
उसे यह बोध हो जाता है, कि में प्रकृति से भिन्न हूँ । उस समय यह प्रकृति लज्जित 
हो कर उस पुरुष के सामने नाचना, खेलना या जाल फंलाना बंद कर देती है । 
जब यह अवस्था प्राप्त हो जाती है, तब पुरुष सब पाशों या जालों से मुक्त हो कर 
अपने स्वाभाविक केवल्यपद को पहुँच जाता है।  कंवल्य ” शब्द का आर्थ है 
केवलता, भ्रकेलापन, या प्रकृति के साथ संयोग न होना । पुरुष के इस नैसगिक 
या स्वाभाविक स्थिति को ही सांख्यशास्त्र में मोक्ष (मुक्ति या छुटकारा) कहते हैं । 
इस व्यवस्था के विषय सं सांस्यवादियों ने एक बहुत ही नाजुक प्रश्‍न का विचार 
उपस्थित किया है । उनका प्रश्न है, कि पुरुष प्रकृति को छोड़ देता है, या प्रकृति 
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श्युरुष को छोड़ देती है ? कुछ लोगों की समझ में यह प्रश्‍न बैसा ही निरर्थक प्रतीत 
“होगा, जैसा यह प्रश्न कि दुलह के लिये दुलहिन ऊँची है या दुलहिन के लिये 
डुलहा ठिगना है । क्योंकि जब दो वस्तुओं का एक दूसरे से वियोग होता है, तब 
हम देखते हैं, कि दोनों एक दूसरे को छोड़ देती हैं। इसलिये ऐसे प्रश्न का विचार 
करने से कुछ लाभ नहीं है, कि किसने किसको छोड़ दिया। परन्तु कुछ अधिक 
सोचने पर मालूम हो जायगा, कि सांख्यवादियों का उक्त प्रन उनकी दृष्टि से अयोग्य 
'नहीं हुँ । सांख्यशास्त्र के अनुसार ' पुरुष ' निर्गुणा, अ्रकर्ता और उदासीन है। इसलिये 
तत्वदृष्टि से “ छोड़ना ” या / पकडना ” क्रियाओं का कर्ता पुरुष नहीं हो सकता 
(गौ, १३. ३१, ३२) । इसलिये सांख्यवादी कहते हैं, कि प्रकृति ही ' पुरुष” को 
छोड़ दिया करती है। अर्थात्‌ वही ' पुरुष ' से श्रपना छुटकारा या मुक्ति कर लेती 
हँ । क्योंकि कतंत्वधर्म “प्रकृति” ही का है (सां. का. ६२ और गो. १३. ३४) । 
सारांश यह है, कि मुक्ति नास की ऐसी कोई निराली अवस्था नहीं हैं; जो “ पुरुष ” 
को कहीं बाहर से प्राप्त हो जाती हो। ग्रथवा यह कहिये, कि वह पुरुष ' की मूल 
और स्वाभाविक स्थिति से कोई भिन्न स्थिति भी नहीं है । प्रकृति और पुरुष सें 
जैसा ही संबंध है; जैसा कि घास के बाहरी छिलके और अंदर के ग्दे में रहता है; 
या जैसा पानी और उसमें रहनेवाली मछली में । सामान्य पुरुष प्रकृति के गुणों से 
मोहित हो जाते हैं; और अपनी यह स्वाभाविक भिन्नता पहचान नहीं सकते। 
इसी कारए वे संचार-चक्क में फंसे रहते हें । परन्तु जो इस भिन्नता को पहचान 
लेता है, वह मुक्त ही है । महाभारत (झा, १६४. ५८, २४८. ११; और ३०६-३०८) 
सें लिखा है, कि ऐसे ही पुरुष को “ ज्ञाता ” या “बुद्ध” और “ कृतकृत्य ” कहते हें। 
गीता के इस वचन “ एतद्‌ बुद्ध्वा बुद्धिमान्‌ स्यात्‌ ” (गी. १५. २०) में बुद्धि- 
सान्‌ शब्द का भो यही अर्थ हे । श्रध्यात्मशास्त्र को दृष्टि से मोक्ष का सच्चा 
स्वरूप भी यही हुँ (वे. सू. शां. भा. १. १.४) । परन्तु सांख्यवादियों की अपेक्षा 
अह्वत वेदान्तियों का विशेष कथन यह है, कि आत्मा मूल ही में परब्नह्मस्वरूप 
“हे; और जब वह अपने मूलस्वरूप को अर्थात्‌ परब्रह्म को पहचान लेता है, 
तब वही उसकी मुक्ति है । वे लोग वह कारए नहीं बतलाते, कि पुरुष निसर्गतः 
* केवल ' है । सांख्य और वेदान्त का यह भेद अगले प्रकरणा में स्पष्ट रीति से 
बतलाया जायगा । 
यद्यपि अहत वेदान्तियों को सांख्यवादियों को यह बात मान्य है, कि पुरुष 
(आत्मा) निर्गुणा, उदासीन और श्रकर्ता हैँ; तथापि वे लोग सांख्यशास्त्र की 
. “ पुरुष ' --सम्बन्धी इस दूसरी कल्पन! को नहीं मनते, कि एक ही प्रकृति को देखने- 
वाले (साथी) रवतंत्र पुरुष मूल में ही असंख्य हैं (गी. ८. ४; १३. २०-२२; म.भा. 
झां. ३५१; और वे-सू. शां.भा. २. १.१ देखो) । वेदान्तियों का कहना है, कि उपाधि- 
भेद के कारणा सब जीव भिन्त भिन्न मालूम होते ह; परन्तु' वस्तुतः सब ब्रह्म ही 
है । सांस्यवादियों क! मत है, कि जब हम देखते ह, कि प्रत्येक मनुष्य का जन्म $ 
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मृत्यु रौर जीवन अलग श्रलग हे; गौर जब इस जगत्‌ में हम हि भेद पाते हैं, 
कि कोई सुखी हे तो कोई दुःखी है; तब मानना पड़ता हे, कि प्रत्येक श्रात्मा या 
पुरुष मूल से ही भिन्न है; और उनकी संख्या भी नंत है (सां. का. १८) । केवल 
प्रकृति और पुरुष ही सब सूष्टि के मूलतत्त्व हैं सही; परन्तु उनमें से पुरुष शब्द में 
सांख्यवादियो के मतानुसार “असंख्य पुरुषों के समुदाय ' का समावेश होता है ४ 
इन असंख्य पुरुषों के और त्रिगुणात्मक प्रकृति के संयोग से सृष्टि का सब व्यवहारः 
हो रहा है । प्रत्येक पुरुष रौर प्रकृति का जब संयोग होता हूँ, तब प्रकृति अपने 
गुए का जाला उस पुरुष के स.मने फैलाती है; और पुरुष उसका उपभोग करता 
रहता है । ऐसा होते होते जिस पुरुष के चारों ओर की प्रकृति के खेल सात्विक हो 
जाते हैं, उस पुरुष को ही (सब पुरुषों को नहीं) सच्चा ज्ञान प्राप्त होता है; और 
उस पुरुष के लिये ही, प्रकृति के सब खेल बंद हो जाते हैं; एवं वह अपने सूल तथा 
केवल्यपद को पहुँच जाता है । परन्तु यद्यपि उस पुरुष को मोक्ष मिल गया, तो 
भी शेष सब पुरुषों को संसार में फंसे ही रहना पड़ता है । कदाचित्‌ कोई यह्‌ 
समझे, कि ज्योही पुरुष इस प्रकार कैवल्यपद को पहुँच जाता है, त्योंही बह एकदम 
प्रकृति के जाले से छूट जाता होगा। परन्तु सांस्यसत के अनुसार यह ससझ गलत 
हैं । देह और इन्द्रियरूपी प्रक्रति के विकार उस सनुष्य को मृत्यु तक उसे नहीं 
छोड़ते । सांख्यवादी इसका यह कारए बतलाते हैं, कि “ जिस प्रकार कुम्हार का 
पहिया--घड़ा बन कर निकाल लिया जाने पर भी--पूर्व संस्कार के कारणा कुछ देर 
तक घूमता ही रहता है, उसी प्रकार कैवल्यपद की प्राप्ति हो जाने पर भी इस 
सनुष्य का शरीर कुछ समय तक शेष रहता है” (सां. का. ६७) । तथापि उस 
शरीर से, कंबल्यपद पर ग्रारूढ होनेवाले पुरुष को कुछ भी अड्चन या सुख- 
दुःख की बाधा नहीं होती । क्योंकि, यह शरीर जड़झरकृति का विकार होने के 
कारण स्वयं जड़ ही है। इसलिये इसे सुखदुःख दोनों समान ही हँ; और यदि यह 
कहा जाय, कि पुरुष को सुखदुःख की बाधा होती हूँ; तो यह भी ठीक नहीं । क्यों 
कि उसे मालूम है, कि में प्रकृति से भिन्न हैँ, सब कुत्व प्रकृति का है, मेरा नहीं । 
ऐसी श्रवस्था में प्रकृति के मनमाने खेल हुआ करते हैं। परन्तु उसे सुखदुःख नहीं 
होता; आर वह सदा उदासीन ही रहता है । जो पुरुष प्रकृति के तीनों गुणों से छूट 
केर यह ज्ञान प्राप्त नहीं कर लेता, वह जन्म-मरएा से छुट्टी नहीं पा सकता । चाहे 
चह सत्वगुए के उत्कं के कारण देवयोनि में जन्म ले, या रजोगुणा के उत्कर्ष के 
कारण सानदयोनि में जन्म ले; या तमोगुएा की प्रबलता के कारण पशु-कोटि में 
जन्म ले (सां. का. ४४, ५४) । जन्ममरएारूपी चक्र के ये फल प्रत्येक मनुष्य 
को उसके ख ओर को प्रकृति अर्थात्‌ उसकी बुद्धि के सत्त्व-रज-तम गुणों के 
उत्कष-अपकष के कारण प्राप्त हुआ करते हें। गीता में है, कि “ उध्व॑- 
गच्छन्ति सत्त्वस्थाः ” सात्त्विक वृत्ति के पुरुष तल को रहा ह. पुरुषों 
को ग्रधोगति प्राप्त होती है (गी. १४. १८ ) । परन्तु स्वर्गादि फल नित्य हे । 
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जिसे जन्म-मरण से छुट्टी पाना है, या सांख्यों की परिभाषा के अनुसार जिसे प्रकृतिः 
से अपनी भिन्नता अर्थात्‌ केवल्य चिरस्थायी रखना है, उसे त्रिगुणातीत हो करः 
विरक्त (संन्यस्त) होने के सिवा दूसरा मार्ग नहीं है । कपिलाचार्य को यहः 
वैराग्य और ज्ञान जन्मसे ही प्राप्त हुआ था; परन्तु यह स्थिति सब लोगों को जन्म 
ही से प्राप्त नहीं हो सकती । इसलिये तत्त्व-विवेक-रूप साधन से प्रकृति और पुरुष 
की भिन्नता को पहचान कर प्रत्येक पुरुष को अपनी बुद्धि शुद्ध कर लेने का यत्न 
करना चाहिये । ऐसे प्रयत्नों से जब बुद्धि सात्त्विक हो जाती है, तो फिर उसमें ज्ञान), 
वैराग्य, ऐश्वर्य आदि गुण उत्पन्न होते हैं; और मनुष्य को अन्त में कॅवल्यपद प्राप्त 
हो जाता हुँ । जिस वस्तु को पाने की मनुष्य इच्छा करता हूँ, उसे प्राप्त कर लेने के 
योग्य सास्य को ही यहाँ ऐश्वर्य कहा हूँ । सांख्यमत के अनुसार धर्म को गएन 
सात्त्विक गुए में ही की जाती है । परन्तु कपिलाचायं ने अन्त में यह भेद किया है, किः 
केवल धमं से स्वर्गप्राप्ति ही होती हैँ; और ज्ञान तथा वैराग्य (संन्यास) से मोक्ष याः 
कैवल्यपद प्राप्त होता है; तथा पुरुष के दुःखों की आत्यंतिक निवृत्ति हो जाती है ४ 
जब देहेर्द्रियों ओर बुद्धि में पहले सत्त्वगुण का उत्कर्ष होता है; और जबः 
धीरे धीरे उञ्ञति होते होते अंत में पुरुष को यह ज्ञान हो जाता है, कि में त्रिगुणा- 
त्मक प्रकृति से भिन्न हुँ; तव उसे सांस्यवादी “ न्रिगुणातीत ” अर्थात्‌ सत्त्व-रज- 
तम गुणों के परे पहुँचा हुआ कहते हें। इस त्रिगुणातीत अवस्था में सत्त्त-रज-तम 
से कोई भी गुण शेष नहीं रहता । कुछ सुक्ष्म विचार करने से सानना पड़ता 
है, कि वह त्रिगुणातीत अवस्था सात्विक, राजस और तामस इन तीनों अवस्थाओं, 
से भिन्न है । इसी अभिप्राण से भागवत में भक्ति के तामस, राजस और सात्विक 
भेद करने के पश्चात्‌ एक और चोथा भेद किया गया है । तीनों गुएों के पार हो 
जानेवाला पुरुष निहेतुक कहलाता हूँ; और अभेद भाव से जो भक्ति की जाती हैँ, उसे 
“ निर्गएा भवित ” कहते हैं (भाग. ३. २९. ७-१४) । परन्तु सात्त्विक, राजस और 
तामस इन तीनों वर्गों की अपेक्षा वर्गीकरएा के तत्त्वों को व्यर्थ अधिक बढ़ाना 
उचित नहीं है । इसलिये सांख्यवादी कहते हैं, कि सत्त्वगुण के अत्यन्त उत्कर्ष से 
ही अन्त में त्रिगुणातीत वस्था प्राप्त हुआ करती है; और इसलिये वे इस अवस्था 
की गएाना सात्त्विक वर्ग सें ही करते हैं । गीता में भी यह मत स्वीकार किया गया 
है । उदाहरणार्थ, वहाँ कहा है; कि “ जिस अभदात्मक ज्ञान से यह मालूम होः 
कि सब कुछ एक ही हूँ; उसी को सात्त्विक ज्ञान कहते हें” (गी. १८. २०) ७ 
इसके सिवा सत्त्वगुए के वन के बाद ही, गोता में १४ वें ग्रध्याय के अन्त में, 
न्रिगणातीत अवस्था का वएँन हे । परन्तु भगवद्गीता को यह प्रकृति और पुरुष- 
वाला द्वैत सान्य नहीं है। इसलिये ध्यान रखना चाहिये, कि गीता में ' प्रकृति ' 
' पुरुष ', “ त्रिगुणातीत' इत्यादि सांख्यवादियों के पारिभाषिक शब्दों का 
उपयोग कुछ भिन्न अर्थ में किया गया हैँ; अथवा यह कहिये, गीता सं 
सांख्यवादियों के द्वैत पर अह्वत परब्रह्म की छाप ' सवत्र लगी हुई है । उदाहर- 


१६८ गीतारहस्य भ्रथवा कमयोगशास्त्र । 


म्णा, सांख्यवादियों के प्रकृति-पुरुष-भेद का ही गीता के १३ वें भ्रध्याय 
एन है (गी, १३. १९-३४) । परन्तु वहाँ प्रकृति” और “पुरुष ' शब्दों का 
उपयोग क्षेत्र शरोर क्षेत्रज्ञ के अर्थ में हुआ है । इसी प्रकार १४ वें अध्याय में त्रिगु- 
'णातीत अवस्था का वर्णन (गी. १४. २२-२७) भी उस सिद्ध पुरुष के विषय सें 
'किया गया हे; जो त्रिगुणात्मक माया के फदे से छूटकर उस परमात्मा को पहचा- 
नता है, कि जो प्रकृति और पुरुष के भी परे हें। यह वर्णन सांख्यवादियों के उस 
सिद्धान्त के अनुसार नहीं हैं; जिसके द्वारा वे यह प्रतिपादन करते हैं, कि “ प्रकृति ? 
आर “पुरुष ' दोनों पृथक्‌ पृथक तत्व हैं; और पुरुष का “ कैवल्य ' ही न्रिगुणालीत 
अवस्था है । यह भेद आगे भ्रध्यात्म-प्रकरएा में अच्छी तरह समका दिया गया 
है । परण्तु, गीता में यद्यपि अध्यात्म पक्ष ही प्रतिपादित किया गया हुँ, तथापि 
आध्यात्मिक तत्वों का वर्शत करते समय भगवान्‌ श्रीकृष्ण से सांख्यपरिभाषा 
“का ओर युक्तिवाद का हर जगह उपयोग किया है। इसलिये सम्भव है, कि गीता 
पढ़ते समय कोई यह समझ बैठें कि गीता को सांख्यवादियों के ही सिद्धान्त ग्राह 
है । इस स्म को हटाने के लिये ही सांख्यशास्त्र और गीता के तत्सदूश सिद्धान्तों 
का भेद फिर से यहाँ बतलाया गया हैँ । वेदान्तसुत्रों के भाष्य में श्रीशकराचार्य ने 
कहा है, कि उपनिषदों के इस ग्रह्वैत सिद्धान्त को न छोड़ कर--कि “ प्रकृति और 
युरुष के परे इस जगत्‌ का परब्नह्मरूपी एक हो मूलभूत तत्त्व है; और उसी से प्रक्ृति-पुरुष 
आदि सब सृष्टि की उत्पत्ति हुई है--” सांख्यशास्त्र के शेष सिद्धान्त हमें आग्राहय नहीं 
(वे. सूः शां. भा, २. १. ३.) । यही बात गीता के उपपादन के विषय में भी 
जरितारथं होती है । 


आठवाँ प्रकरण | 


विश्व की रचना ओर संहार । 
कमा क्चततफहपपपपए 
गुणा गुणेषु जायन्ते तत्रैव निविशन्ति च । # 
महाभारत, झांति. ३०५. २३ । 
छस बात का विवेचन हो चुका, कि कापिलसांख्य के अनुसार संसार में जो 
` दो स्वतंत्र मूलतत्व--भ्रकृति और पुरुष--हें उनका स्वरूप क्या है, और 
जब इन दोनों का संयोग ही निमित्त-कारएा हो जाता है, तब पुरुष के सामने प्रकृति 
अपने गुणों का जाला कंसे फंलाया करती है; और उस जाले से हम को अपना छुट- 
कारा किस प्रकार कर लेना चाहिये । परन्तु अब तक इस का स्पष्टीकरण नहीं 
किया गया, कि प्रकृति अपने जाले को (अथवा खेल, संहार या ज्ञानेश्वर महाराज 
के शब्दो में ' प्रकृति की टकसाल ' को) किस क्रम से पुरुष के सामने फंलाया 
करती है; और उसका लय किस प्रकार हुआ करता है। प्रकृति के इस व्यापार ही 
को विश्व की रचना और संहार ' कहते हैँ; और इसी विषय का विवेचन प्रस्तुत 
प्रकरणा में किया जायगा । सांख्यमत के अनुसार प्रकृति ने इस जगत्‌ या सृष्टि को 
असंख्य पुरुषों के लाभ के लिये ही निर्माण किया हैँ । ' दासबोध ' में श्री समर्थ 
रामदास स्वामी ने भी प्रकृति से सारे ब्रह्माएड के निर्माण होने का बहुत अच्छा 
चन किया है । उसी वन से विश्व की रचना और संहार ' शब्द इस प्रकरण 
मं लिये गये हूँ । इसी प्रकार, भगवद्गीता के सातवें और आठवें भ्रध्यायों में मुख्यतः 
इसी विषय का प्रतिपादन किया गया हैं। और, ग्यारहवें अध्याय के प्रारम्भ 
में अर्जुन से श्रीकृष्ण से जो यह प्रार्थना की है, कि “ भवाप्ययौ हि भूतानां 
श्रृतौ विस्तारशो मया ” (गी. ११. २)--भूतों की उत्पत्ति और प्रलय (जो 
आपने) विस्तारपूर्वक (बतलाया, उसको) मेंने सुना। अब मुझे अपना विइवरूप 
प्रत्यक्ष दिखला कर कृतार्थं कीजिये--उससे यह बात स्पष्ट हो जाती है, कि विश्व 
की रचना और संहार क्षर-भ्रक्षर-विचार ही का एक मुख्य भाग है। “ज्ञान ' 
वह है; जिससे यह बात मालूम हो जाती है, कि सूष्टि के अनेक (नाना) व्यक्त 
पदार्थों में एक ही भ्रव्यक्त मूलद्रव्य है (गीता. १८. २०); और ' विज्ञान ' उसे 
कहते. हें, जिससे यह मालूम हो, कि एक ही मूलभूत अव्यक्त द्रव्य से भिन्न भिन्न 
अनेक पदार्थ किस प्रकार श्रलग' अलग निर्मित हुए (गो. १३. ३०); और इस 


+ ४“ गाणों से ही गुणों की उत्पत्ति होती है और उन्हीं में उनका लय हो जाता है ।'” 
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में न केवल क्षर-प्रक्षर-विचार ही का समावेश होता है, किन्तु क्षेत्र-क्षेत्रज्ञ-्ञान रौर 
अध्यात्म विषयों का भी समावेश हो जाता हैँ । 
भगवद्गीता के मतानुसार प्रकृति ग्रपना खेल करने या सृष्टि का कार्य चलाने 


के लिये स्वतंत्र नहीं हैँ; किन्तु उसे यह काम ईश्वर की इच्छा के अनुसार करना 


पड़ता है (गी. ९. १०) । परन्तु, पहले बतलाया जा चुका है, कि कपिलाचार्य 
ने प्रकृति को स्वतंत्र माना है। सांख्यशास्त्र के अनुसार, प्रकृति का संसार आरम्भ 
होने के लिये “पुरुष का संयोग ' ही निमित्त-कारए बस हो जाता हू। इस 
विषय में प्रकृति और किसी की भी अपेक्षा नहीं करती । सांख्यों का यह कथन हूँ, 
कि ज्योंहो पुरुष और प्रकृति का संयोग होता हूँ, त्याही उसकी टकसाल जारी हो 
जाती है। जिस प्रकार वसन्तक्रतु में वृक्षों में नये पत्ते देख पड़ते हैं; और ऋमश: फूल- 
र फल आने लगते हैं (म. भा. शां. २३१. ७३; सनु. १. ३०), उसी प्रकार 
प्रकृति को मूल साम्यावस्था नष्ट हो जाती है; और उसके गुणों का विस्तार होने 
लगता हूँ । इसके विरुद्ध वेदसंहिता, उपनिषद्‌ और स्मति-सन्थो में प्रकृति को सूल 
न सान कर परत्रह्म को मल माना है; और परब्रह्म से सृष्टि की उत्पत्ति होने के 
विषय में भिन्न भिन्न वर्णन किये गये हैं; --जेसे “ हिरएयगर्भः समवर्तताग्रे 
भूतस्य जातः पतिरेक श्रासीत्‌ ” --पहले हिरएयगभं ( क्र. १०. १२१. १) 
और इस हिरएयगर्भ से अथवा सत्य से सब सूष्टि उत्पन्न हुई (ऋ १०. ७२; 
१०. १६०); अथवा पहले पानी उत्पन्न हुआ (ऋ. १०. ८२. ६; तै. न्रा. १.१. 
३.७; ऐ. उ. १. १. २), और फिर उससे सृष्टि हुई । इस पानी में एक झएडा उत्पन्न 
हुआ और उससे ब्रह्मा उत्पन्न हुआ; तथा ब्रह्मा से अथवा उस सूल अएडे से ही 
सारा जगत्‌ उत्पन्न हुआ (मन्‌. १. ८-१३; छां. ३. १९); अथवा वही ब्रह्मा 
(पुरुष) आधे हिस्से से स्त्री हो गया (ब्‌. १. ४. ३; मनु. १. ३२); अथवा पानी 
उत्पन्न होने के पहले ही पुरुष था (कठ. ४. ६); अथवा पहले परब्रह्म से तेज, 
पानी, और पृथ्वी (अन्न) यही तीन तत्त्व उत्पन्न हुए, और पश्चात्‌ उनके 
मिश्रण से सब पदार्थ बने (छां. ६. २-६) । यद्यपि उक्त वर्एानों में बहुत भिन्नता 
हे; तथापि वेदान्तसत्रों (२. ३. १-१५) में अन्तिम निर्णाय यह किया गया है 
कि आत्मरूपी सूलब्रह्म से:ही आकाश आदि पंचमहाभूत क्रमशः उत्पन्न हुए हें 
(ते. उ. २. १) । प्रकृति, महत्‌ आदि तत्त्वों का भी उल्लेख कठ. (३. ११), 
मत्रायएी (६. १०), इवेताइवतर (४. १०; ६. १६), आदि उपनिषदों में स्पष्ट रीति 
से किया गया है। इससे देख पड़ेगा, कि यद्यपि वेदान्तमतवाले प्रकृति को 
स्वतन्त्र न सानते हों, तथापि जब एक बार शुद्ध ब्रह्म ही में मायात्मक प्रकृति-रूप 
विकार दृग्गोचर होने लगता हूँ तब, आगे सृष्टि के उत्पत्ति-क्रम के सम्बन्ध में 
उनका और सांख्यमतवालों का अन्त में मेल हो गया; और इसी कारएा महा- 
भारत में कहा है, कि “ इतिहास, पुराए, अर्थशास्त्र आदि में जो कुछ ज्ञान भरा 
हे? वह सब सांख्यो से प्राप्त हुआ है” (शां. ३०१. १०८, १०६) । उसका यह 
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“मतलब नहीं है, कि वेदान्तियों ने अथवा पोौराणिकों ने यह ज्ञान कपिल से प्राप्त 
किया हुँ; किन्तु यहाँ पर केवल इतना ही अर्थ अभिप्रेत है, कि सृष्टि के. उत्पत्तिक्रस 
का ज्ञान सर्वत्र एक-सा देख पड़ता है । इतना ही नहीं; किन्तु यह भी कहा जा 
सकता हैं, कि यहाँ पर सांख्य शब्द का प्रयोग ज्ञान ' के व्यापक अर्थ ही में किया 
गया हूँ । कपिलाचार्य ने सृष्टि के उत्पत्तिक्रम का व्णान शास्त्रीय दृष्टि से विशेष 
पद्धतिपुर्दक किया है; और भगवद्गीता में भी विश्ेष करके इसी सांख्यक्रम का 
स्वीकार किया गया है । इस कारएा उसी का विवेचन इस प्रकरण में किया जायगा।, 

सांख्यों का सिद्धान्त है, कि इन्द्रियों को श्रगोचर अर्थात्‌ अव्यक्त, सूक्ष्म 
और चारों ओर अखंडित भरे हुए एक ही निरवयव मूलद्रव्य से सारी व्यक्तसष्टि 
उत्पन्न हुई है । यह सिद्धान्त पश्चिमी देशों के ्र्वाचीन श्राधिभौतिक शास्त्रज्ञों को 
ग्राहय हँ । ग्राह ही क्यों; श्रब तो उन्हों ने यह भी निश्चित किया है, कि इसी मूल- 
द्रव्य की शक्ति का ऋमशः विकास होता आया है; और इस पूर्वापर क्रम को छोड़ 
अचानक या निरर्थक कुछ भी निर्साए नहीं हुआ है । इसी मत को उत्क्रान्तिवाद 
या विकास-सिद्धान्त कहते हैं । जब यह सिद्धान्त पश्चिमी राष्ट्रों में, गत शताब्दी 
से, पहले पहल ढू ढ निकाला गया, तब वहाँ बड़ी खलबली मच गई थी । ईसाई 
धर्म-पुस्तकों में यह वर्णन है, कि ईश्वर ने पंचमहाभूतों को और जंगसवर्ग के 
प्रत्येक प्राणी की जाति को भिन्न भिन्न समय पर पृथक्‌ पृथक्‌ और स्वतंत्र निर्माएः 
किया हूँ; ओर इसी सत को उत्क्रांतिवाद के पहले सब ईसाई लोग सत्य मानते 
थे । ग्रतएव, जब ईसाई धर्म का उक्त सिद्धान्त उत्क्रान्तिवाद से ग्रसत्य ठहराया 
जाने लगा, तब उत्कान्तिवादियों पर खूब जोर से आक्रमए और कटाक्ष होने लगे ।' 
ये कटाक्ष आजकल भो न्यूनाधिक होते ही रहते हें। तथापि, शास्त्रीय सत्य सें 
अधिक शक्ति होने के कारएा सुष्ट्युत्पत्ति के संबंध में सब विद्वानों को उत्क्रान्ति- 
मत ही आजकल अधिक ग्राह्य होने लगा है । इस सत का सारांश यह है :--- 
सूर्यमाला सें पहले .कुछ एक ही सूक्षमद्रव्य था। उसकी गति अथवा उष्णता का 
परिमाएा घटता गया । तब उक्त द्रव्य का भ्रधिकाधिक संकोच होने लगा; और पृथ्बी 
समेत सब ग्रह क्रमशः उत्पन्न हुए । ग्रंत में जो शेष अंश बचा, वही सूर्य है। 
पृथ्वी का भी सूर्य के सदृश पहले एक उष्णा गोला था। परंतु ज्यों ज्यों उसकी उष्णता 
कम होती गई, त्यों त्यों सूलद्रव्यों में से कुछ द्रव्य पतले और कुछ घने हो गये । इस 
प्रकार पृथ्वी के ऊपर के ऊपर की हवा और पानी तथा उसके नीचे का पृथ्वी का जड़ 
गोला--ये तीन पदार्थ बने; और. इसके बाद, इन तीनों के मिश्रण अथवा संयोग से 
सब सजीव तथा निर्जीव सूष्टि उत्पन्न हुई है । डाविन प्रभृति पंडितों ने तो यह प्रति- 
पादन किया है, कि इसी तरह मनुष्य भी छोटे कीड़े से बढ़ते बढ़ते श्रपनी वर्तमान 
अवस्था सें आ पहुँचा है । परन्तु अब तक आधिभोतिकवादियों में और झध्यात्म- 
वादियों में इस बात पर बहुत मतभेद है, कि इस सारी सृष्टि के मूल में आत्मा 
जैसे किसी भिन्न और स्वतंत्र तत्व को मानना चाहिये या नहीं । हेकेल के. सद्झ 
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कुछ पंडित यह मान कर, कि जड़ पदार्थों से ही बढ़ते बढ़ते आत्मा और चैतन्य 
की उत्पत्ति हुई, जडाद्वैत का प्रतिपादन करते हैं; और इसके विरुद्ध कान्ट सरीखे 
भ्रध्यात्मज्ञानियों का यह कथन है, कि हमें सृष्टि का जो ज्ञान होता है, वह हमारी 
आत्मा के एकोकरणा व्यापार का फल है; इसलिये श्रात्मा को एक स्वतंत्र तत्त्व 
सानना ही पड़ता है । क्योंकि यह कहना--कि जो आत्मा बाहचसृष्टि का ज्ञाता है 
वह उसी सृष्टि का एक भाग है ग्रथवा उस सृष्टि ही से वह उत्पन्न हुआ हँ--तके- 
दृष्टि से ठीक वैसा ही असमंजस या भ्रामक प्रतीत होगा, जैसे यह उक्ति कि हम 
स्वयं अपने ही कंधे पर बैठ सकते हैं । यही कारणा है, कि सांख्यशास्त्र में प्रकृति 
और पुरुष ये दो स्वतंत्र तत्त्व मानें गये हें । सारांश यह है, कि आधिभौतिक सृष्टि- 
ज्ञान चाहे जितना बढ़ गया हो; तथापि अब तक पश्चिमी देशों में बहुतेरे बड़े बड़े 
पंडित यही प्रतिपादन किया करते हैं, कि सृष्टि के मूलतत्त्व के स्वरूप का विवेचन भिन्न 
पद्धति ही से किया जाना चाहिये । परन्तु, यदि केवल इतना ही विचार किया 
जाय, कि एक जड़प्रक्ृति से आगे सब व्यक्त पदार्थ किस क्रस से बने हैं; तो पाठकों को 
सालूस हो जायगा, कि पश्चिमी उत्क्राति-मत में और सांख्यशास्त्र में र्वाएत प्रकृति 
के कार्य-संबंधी तत्त्वों में कोई विशेष अन्तर नहीं है । क्योंकि इस मुख्य सिद्धान्त से 
दोनों सहमत हैं कि अव्यक्त, सुक्ष्म और एक ही सूलप्रकृति से क्रमशः (सुक्ष्म- 
और स्थूल) विविध तथा व्यक्तसृष्टि निमित हुई है । परन्तु अब आधिभौतिक 
शास्त्रों के ज्ञान को खूब वृद्धि हो जाने के कारणा, सांख्यवादियों के ' सत्व, रज, 
तम ' इन तीनों गुएों के बदले, आधुनिक सृष्टिशास्त्रज्ञों ने गति, उष्णा और 
आकर्षएाशक्ति को प्रधान गुएा मान रख्खा है । यह बात सच है, कि “ सत्व, रज, 
तम ' गुए की स्यूनाधिकता के परिमाएों की अपेक्षा, उष्णता अथवा आकर्षए- 
शक्ति की न्यूनाधिकता की बात आधिभोतिकशास्त्र की दृष्टि से सरलतापुर्वक समझ 
सें झा जाती है । तथापि, गुणों के विकास अथवा गुणोत्कर्ष का जो यह तत्व हुँ, 
(कि “ गुणा गुएोषु वतन्ते” (गी. ३. २८), यह दोनों ओर समान ही है। 
सांख्य-शासत्रज्ञों का कथन हुँ, कि जिस तरह मोड़दार पंखे को धीरे धीरे खोलते हँ 
उसी तरह सत्त्व-रज-तम की साम्यावस्था में रहनेवाली प्रकृति की तह जब धीरे धीरे 
खुलने लगती है, तब सब व्यक्तसृष्टि निमित होती है-इस कथन भें और उत्क्ांति- 
वाद में वस्तुतः कुछ भेद नहीं है । तथापि, यह भेद तात्त्विक ध्मेदृष्टि से ध्यान में 
"रखने योग्य हे, कि ईसाई धमं के समान गुणोत्कर्षतत््व का श्रनादर न करते हुए, 
गीता सें ओर अंशतः उपनिषद्‌ आदि वैदिक ग्रन्थों में भी, अद्वैत वेदान्त के साथ ही 
“साथ, बिना किसी विरोध के, गुएपोत्कर्षवाद स्वीकार किया गया हेँ। 
अब देखना चाहिये, कि प्रकृति के विकास के विषय में सांख्यशास्त्रकारों 
“का क्या कथन हूँ । इस क्रम ही को गुणोत्कर्ष अ्रथवा गुएापरिणामवाद कहते हें । 
यह बतलाने को भ्रावश्यकता नहीं, कि कोई काम भ्रारंभ करने के पहले मनुष्य 
उसे अपनी बुद्धि से निश्चित कर लेता है, ग्रथवा पहले काम करने की बुद्धि या 
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इच्छा उसमें उत्पन्न हुआ करती है । उपनिषदों में भी इस प्रकार का वर्णन हैं,. 
कि आरम्भ में मूल परमात्मा को यह बुद्धि या इच्छा हुई, कि हमें अनेक होना 
चाहिये--' बहु स्यां प्रजायेय '--ग्रोर इसके बाद सृष्टि उत्पन्न हुई (छां. ६. २. 
३; ते. २. ६) । इसी न्याय के अनुसार अव्यक्त प्रकृति भी अपनी साम्यावस्था 
को भंग करके व्यक्तसूष्टि के निर्माण करने का निश्चय पहले कर लिया करती हूँ। 
अतएव, सांख्यो ने यह निश्चित किया है, कि प्रकृति में ' व्यवसायात्मिक बुद्धि ' का 
गुएा पहले उत्पन्न हुआ करता है । सारांश यह है, कि जिस प्रकार मनुष्य को 
पहले कुछ काम करने की इच्छा या बुद्धि हुआ करती है, उसी प्रकार प्रकृति को भो 
अपना विस्तार करने या पसारा पसारने को बुद्धि पहले हुआ करती हँ । परंतु इन 
दोनों में बड़ा भारी अंतर यह है, कि मनुष्य-प्राणी सचेतन होने के कारए--प्रर्थात्‌ 
उससें प्रकृति की बुद्धि के साथ अचेतन पुरुष का (आत्मा का) संयोग होने 
के कारएा--वह स्वयं अपनी व्यवसायात्मिक बुद्धि को जान सकता हे; और, प्रकृति 
स्वयं अचेतन श्रर्थात्‌ जड़ हूँ; इसलिये उसको अपनी बुद्धि का कुछ ज्ञान नहीं 
रहता । यह अंतर पुरुष के संयोग से प्रकृति सें उत्पन्न होनेवाले चंतन्य के कारा 
हुआ करता हुँ; यह केवल जड़ या अचेतन प्रकृतिका गुए नहीं हे । श्र्वाचीन 
श्राधिभौतिक सृण्टिशास्त्रज्ञ भी अब कहने लगे हैं, कि यदि यह न साना जाय, कि 
सानची इच्छा की बराबरी करनेवाली किन्तु श्रस्वयंवेद् शक्ति जड़ पदार्थोम भी 
रहती है, तो गुरुत्वाकर्षण अथवा रसायन-क्रिया का और लोहचुंबक का आकषेएं 
तथा अ्पसारण प्रभूति केवल जड़ सृष्टि में ही दृग्गोचर होनेवाले गुणों का मूल 
कारणा ठीक ठीक बतलाया नहीं जा सकता*। आधुनिक सृष्टिश्ास्त्रज्ञाँ के उक्त सत 
पर ध्यान देने से सांख्यों का यह सिद्धांत श्राइचर्यकारक नहीं प्रतीत होता, कि 


‘Without the assumption of an atomic soul the common- 
est and the most general phenomena of Chemistry are inex- 
plicable. Pleasure and pain, desire and aversion, attraction 
and repulsion must be common to all atoms of an aggregate: 
for the movements of atoms which must take place in the 
formation and dissolution of a chemical compound can be 
explained only by attributing to them Sensation and Will. १ - 
Haeckel in the Perigenesis of the Plastidule-cited in Marti- 
neau’s Types of Ethical Theory, Vol. II, p. 899, Srd Ed. Haeckel 
himself explains this statement as follows:—— “४1 explicitly 
stated that I conceived the elementary psychic qualities of 
sensation and will which may be attributed to atoms, to be 
unconscious—just as unconscious as the elementary memory, 
which 1, in common with the distinguished psychologist 
Ewald Herind, consider to bea common function of all or- 
ganised matter, or more correctly the living substances’ The - 
Riddle ofthe Universe Chap. IX. p. 68 (२. P, 4. Cheap Ed. ) 


१७४ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगझास्त्र । 


प्रकृति में पहले बुद्धिगुणा का प्रादुर्भाव होता है । प्रकृति में प्रथम उत्पन्न होनेवाले 
इस गुणा को यदि श्राप चाहें, तो अचेतन अथवा अ स्वयंवेज् अर्थात्‌ भ्रपने आप को 
ज्ञात न होनेवाली बुद्धि कह सकते हैं। परन्तु, उसे चाहे जो कहें, इसमें संदेह 
नहीं, कि मनुष्य को होनेवाली बुद्धि और प्रकृति को होनेवाली बुद्धि दोनों मूल में 
एक ही श्रेणो को हे; और इसी कारण दोनों स्थानों पर उनकी व्याख्याएँ भी एक 
ही सो की गई हैँ। उस बुद्धि के ही ' महत्‌, ज्ञान, मति) आसुरी, प्रजा, ख्याति ' 
आदि स्य नाम भी हें। मालूम होता है कि इसमें से“ महत्‌ ' (पुल्लिग कर्ता 
का एकबचन सहान्‌-बडा ) नाम इस गुए की श्रेष्ठता के कारण दिया गया होगा; 
अथवा इसलिये दिया सया होगा, कि श्रय प्रकृति बढ़ने लगती हैं । प्रकृति में पहले 
उत्पन्न होमेवाला महान्‌ अथवा बुद्धि-गुए  सत्व-रज-तम्र के मिश्रण ही का परिणाम 
है । इसलिये प्रकृति की यह बुद्धि यद्यपि देखने में एक ही प्रतीत होती हो, तथापि 
यह आगे कई प्रकार की हो सकती है । क्योंकि ये गुए--सत्व, रज और तस--अथ 
दृष्टि से यद्यपि तीन ही हैं, तथापि विचार-दष्टि से गट हो जाता है, कि इनके मिश्रण 
सें प्रस्मेक गुण का परिणाम अनंत रीति से भिन्न भिन्न हुआ करता है; प्रर, इसी 
लिये इन तीनों में से प्रत्येक गुए के अनंत भिन्न परिमाणा से उत्पन्न होसेवाली बुद्धि 
के प्रकार भो त्रिघात अनंत हो सकते हैं । श्रव्य प्रकृति ले निर्मित होवेबाली यह 
बृद्धि भी प्रकृति के ही सइृश सूक्ष्म होती हँ । परंतु पिछले प्रकरणा सें ' व्यक्त ' 
और अव्यक्त ' तया ' सुक्ष्म ' और ' स्थूल ' का जो अर्थ बतलाया गथा हू, उसके 
अनुसार यह बुद्धि प्रकृति के समान सूक्ष्म होने पर भी उसके समान अव्यक्त 
नहीं है--अवृव्य को इसक्षा ज्ञान हो सकता है । ग्रतएव, अब यह सिद्ध हो 
चुका, कि इस बुद्धि का समावेश व्यक्त सें (अर्थात्‌ मनुष्य को गोचर होमेवाले पदार्थों 
से) होता है; और सांख्यशास्त्र सें, न केवल बुद्धि कितु बुद्धि के आगे प्रकृति के सव 
विकार भी व्यक्त ही सामे जाते हँ । एक सूल प्रकृति के सिया कोई भी अन्य तरव 
'अव्यक्त नहीं है । 

इस प्रकार, यद्यपि अव्यक्त प्रकृति में व्यक्त व्यवसायास्मिक बृद्धि उत्पन्न हो 
जाती है, तथापि प्रकृति भ्रब तक एक ही बनी रहती है । इस एकता का भंग होना 
और बहुसा-पन या विविधत्व का उत्पन्न होना ही पृथक्त्व कहलाता हुँ । उदा- 
हरणार्थं, पारे का जमीन पर गिरना और उसकी अलग अलग छोटी छोटी गोलियाँ 
बन जाना । बुद्धि के बाद जब तक यह पुथकता या विविधता उत्पन्न न हो, तब तक 
एक प्रकृति के भ्रनेक पदार्थ हो जाना संभव नहीं । बुद्धि से आगे उत्पन्न होरेवाली इस 
पृथक्‌ता के गुएा को ही ' अहंकार ' कहते हँ । क्योंकि पुथक्‌ता ' मे-लू ' शब्दों से 
ही प्रथम व्यक्त की जाती है; ओर “ में-तू ' का अर्थ ही अहं -कार, अथवा झहं- 
अहँ (से-मे) करना हूँ । प्रकृति सें उत्पन्न होनेवाले अहंकार के इस गुण को यदि 
आप चाहें, तो ग्रस्वयंवेद्य अर्थात्‌ ग्रपने श्राप को ज्ञात न होनेव!ला भ्रहंकार कह 
सकते हैँ । परन्तु स्मरणा रहे, कि मनुष्य में प्रगट होनेवाला अहंकार , और वह 


बश्व को रचना और संहार । १७५ 


अहंकार कि जिसके कारए पेड़, पत्थर, पानी अथवा भिन्न भिन्न मूल परमाएा. 
एक ही प्रकृति से उत्पन्न होते हैं, -ये दोनों एक ही जाति के हैं । भेद केवल इतना 
ही है, कि पत्थर में चैतन्य न होने के कारण उसे ' हं ' का ज्ञान नहीं 
होता; और सह न होने के कारण ' में-तुृ” कह कर स्वासिसानपुवेक वह अपनी 
पृथकता किसी पर प्रगट नहीं कर सकता । सारांश यह, कि दूसरों से पृथक्‌ रहने 
का--अर्थात अभिमान या अहंकार का--तत्त्वं सब जगह समान ही है । इस अहंकार 
ही को तैजस, अभिमान, भूतादि और धातु भी कहते हैं। अहंकार बुद्धि ही 
का एक भाग हैँ। इसलिये पहले जज तक बुद्धि न होगी, तब तक अहंकार उत्पन्न 


हो ही नहीं सकता । अतएव सांख्यों ने यह निश्चित किया है, कि अहंकार 


(1 


पह ढुसरा--ख्रर्थीत्‌ बुद्धि के बाद का--गुणा है । अब यह बतलाने की आवश्यकता 
नहीं कि सात्विक, राजस और तामस भेदों से वृद्धि के समान अहंकार के भी 
श्रनम्त प्रकार हो जाते हैं । इसी तरह उनके बाद के गुणों के भी प्रत्येक के निघात 


लक्ष्य करके गीता में गुछान्नण-विभाग और श्रद्धात्रय-बिभाग बतलाये गये हैं 
(गी. झ. १४ झर १७)। 

व्यवसायात्मिकबृद्धि ओर अहंकार, दोनों व्यक्त गुण जव सूल सास्यावस्था 
की अङ्कति में उत्पञ्च हो जाते हैं, तच प्रकृति की एकता भंग हो जाती है; और उससे 
नेक पदार्थ बनने सते हें तथापि उसकी सुक्ष्मता अब तक कायस रहती है । 
अर्थात्‌, यह कहना युक्स नच होगा, कि श्रव नैयायिकों के सूक्ष्म परमाएओ का 
आरम्भ होता है । क्योंकि, अहंकार उत्पन्न होने के पहले प्रकृति अखंडित और 
निरवयव थी । वस्तुतः देखने से तो यही प्रतीत होता है, कि निरी बुद्धि और 
चिरा अहंकार केवल गुए हुँ । अतएंच, उपयुक्त सिद्धान्तों से यह सतलब नहीं 
लेचा चाहिये, कि वे (बुद्धि छोर अहंकार) प्रकृति के द्रव्य से पृथक्‌ रहते हैं । 
वास्तव में बात यह है, कि 
गुणों का प्रादुर्भाव हो जाता है, तब उसी को विविध और ग्रवयवसहित 
्रव्यात्मक व्यक्तरूप प्राप्त हो जाता है । इस प्रकार जब अहंकार से मूलप्रकृति में 
भिन्न भिन्न पदार्थ बनने को दाविति आ जाती है, तब आगे उसको वृद्धि की दो 
शाखाएं हो जाती हें । एक,--पेड़ मनुष्य ग्रादि सेन्द्रिय प्राएायों को सृष्टि; और 
दूसरी,--निरिन्द्रिय पदार्थों की सूष्टि । यहाँ इन्द्रिय शब्द से केवल ' इन्द्रियवान्‌ 
प्राणियों की इन्द्रियों की शक्ति ' इतना ही अर्थ लेना चाहिये । इसका कारण यह. 
है, कि सेल्द्रिय प्राणियों के जड़ देह का समावेश जड यानी निरिन्द्रिय सृष्टि में होता 
है; और इन प्राणियों का आत्मा “ पुरुष ' नामक अन्य वर्ग में शामिल किया जाता 
है । इसी लिये सांख्यशास्त्र भें सेन्द्रिय सृष्टि का विचार करते समय, देह और आत्मा 
को छोड़ केवल इन्द्रियों का ही विचार किया गया है । इस जगत्‌ में सेन्द्रिय और 


१७६ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 


निरिद्धिय पदार्थों के ग्रतिरिक्त किसी तीसरे पदार्थ का होना सम्भव नहीं। इसलिये 
कहने की झावश्यकता नहीं, कि अहंकार से दो से अधिक शाखाएँ निकल ही 
नहीं सकती । इतमें निरिन्द्रिय पदार्थों की अपेक्षा इन्द्रिय-शक्ति श्रेष्ठ है । इसलिये 
इन्द्रिय-सुष्टि को सात्त्विक (अर्थात्‌ सत्त्वगुए के उत्कर्ष से होनेवाली ) कहते हें; 
और निरिन्द्रिय-सृष्टि को तामस (प्र्थात्‌ तमोगुणा के उत्कर्षं से होनेवाली) कहते: 
हैँ । सारांश यह है, कि जब अहंकार थ्रपनी शक्ति के भिन्न भिन्न पदार्थ उत्पन्न करने 
लगता है, तब उसी में एक बार तमोगुए का उत्कर्ष हो कर एक ओर पाँच ज्ञानेन्द्रियाँ, 
पाँच कसेद्रियाँ और मन मिल कर इंद्रिय-सृष्टि की मूलभूत ग्यारह इन्त्रियाँ उत्पन्न 
होती हैं; और दूसरी ओर, तमोशुएा का उत्कर्ष हो कर उससे निरिन्द्रिय-सृष्टि के 
मूलभूत पाँच तन्मात्रद्रव्य उत्पन्न होते हैं। परन्तु प्रकृति की सुक्ष्मता अब तकः 
कायम रही है; इसलिये अहंकार से उत्पन्न होनेवाले ये सोलह तत्त्व भी सुक्ष्म ही 
रहते हैं । * 

शब्द, स्पर्श, रूप और रस की तन्मात्राएं--श्र्थात्‌ बिना मिश्रणा हुए प्रत्येक 
गुए के भिन्न भिन्न भ्रति सूक्ष्म मूलस्वरूप --निरिर्ब्रिय-सुष्टि के मूलतत्त्व हैं; और सन: 
सहित ग्यारह इन्द्रियाँ सेन्क्रिय-सूष्टि की बीज हें। इस विषय की सांख्यशास्त्र की 
उपपत्ति विचार करने योग्य है, कि निरिन्द्रिय-सृष्टि के सूलतस्व (तन्मात्र) पाँच हीः 
क्यों और सेन्द्रिय-सृष्टि के सूलतत्तव ग्यारह ही क्यों साने जाते हँ । श्रर्वाचीच सृष्टि- 
शास्त्रज्ञों ने सूष्टि के पदार्थों के तीन भेद--घन, द्रव भर वायुरूपी--किये हूँ; परन्तु' 
सांख्यशास्त्रकारों का वर्गीकरण इससे भिन्न है। उनका कथन हूँ, कि सनुष्य को 
सूष्टि के सब पदार्थों का ज्ञान केवल पाँच ज्ञानेन्द्रियों से हुआ करता हुँ; ओर इन 
ज्ञानेख्रियों की रचना कुछ .ऐसी विलक्षएा है, कि एक इंद्रिय को सिर्फ़ एक ही गुण 
का ज्ञान हुआ करता हैं । आँखो से सुगन्ध नहीं मालूम होती ओर न कान से दीखता 
ही है; त्वचासे मीठा-कड्वा नहीं समक पड़ता और न जिव्हा से शब्दज्ञान ही 
होता हूँ; नाक से सफ़ेद और काले रंग का भेद भी नहीं मालूम होता । जब इस 
प्रकार पाँच ज्ञानेन्द्रियाँ आर उनके पाँच बिषय--शब्द, स्पश, रूप, रस और गंध-- 
निश्चित हैं, र यह प्रकट है, कि सृष्टि के सब गुण भी पाँच से अधिक नहीं माने 
जा सकते । क्योंकि यदि हम कल्पना से यह मान भी लें, कि गुए पाँच से अधिक 
हें; तो कहना नहीं होगा, कि उनको जानने के लिये हमारे पास कोई साधन: 


संक्षेप में यही अर्थ अंग्रेजी भाषा में प्रकार कहा जा सकता हूँ :-- 

The Primeval matter (Prakriti) was at first homogeneous. 
Tt resolved (Buddli) to unfold itself, and by the principle of df= 
ferentiation (Ahamkaru) became heterogeneous. Jt then branched 
off into ६०00 sections—one organic (Sendriya) and the other in- 
organic (Nirindriya). There'are eleven elements of the organic: 
and five of the inorganic‘creation, Purusha or the observer 15. 
different from all these and fales under none of the above 
categories. ; 


विश्व की रचना और सहार । १७७ 


या उपाय नहीं है । इन पाँच गुणों में से प्रत्येक के अनेक भेद हो सकते हें । उदा- 
'हरणार्थ, यद्यपि “ शब्द -गुए एक ही है, तथापि उसके छोटा, मोटा, ककंश, भद्दा, 
फटा हुआ, कोमल, यवा गायनशास्त्र के अनुसार निषाद, गांधार, षड्ज आदि; 
और व्याकरएाशास्त्र के अनुसार क्य, तालव्य, ओष्ठय आदि अनेक प्रकार हुआ 
करते हैं । इसी तरह यद्यपि “रूप ! एक ही गुए हूँ, तथापि उसके भी अनेक भेद 
हुआ करते हैं; जैसे सफेद, काला, नीला, पीला, हरा आदि । इसी तरह यद्यपि 
“रस 'या“सर्चि' एक ही गुएा है, तथापि उसके खट्टा, मीठा, तीखा, कडवा, 
खारा आदि अनेक भेद हो जाते हैँ । और, “ मिठास ' यद्यपि एक बिशिष्ट रुचि है; 
तथापि हम देखते है, कि गन्ने का मिठास, दूध का मिठास, गुड़ का सिठास और 
शक्कर का मिठास भिन्न भिन्न होता है; तथा इस प्रकार उस एक ही “ मिठास ' के 
अनेक भेद हो जाते हँ । यदि भिन्न भिन्न गुणों के भिन्न भिन्न मिश्रणों पर विचार 
किया जाय, तो यह गुएतैचित्र्य अनन्त प्रकार से अनन्त हो सकता हूँ। परन्तु, 
चाहे जो हो; पदार्थों के मूलगएा पाँच से कभी अधिक हो नहीं सकते। क्योंकि 
इंद्रियाँ केवल पाँच है, और प्रत्येक को एक ही एक गुए का बोध हुआ करता है । 
इसलिये सांख्यों ने यह निश्चित किया हुँ, कि यद्यपि केवल शब्दगुएा के अथवा 
केवल स्पशंगुण के पृथक्‌ पृथक्‌, थानी दूसरे गुणों के मिश्रणारहित पदार्थ हमें 
'देख.न पड़ते हों, तथापि इसमें संदेह नहीं, कि मूलप्रकृति से निरा शब्द, निरा 
स्पर्श, निरा रूप, निरा रस, और निरा गंध हैं । अर्थात्‌ झब्दतन्मात्र, स्पशंतन्मात्र, 
रूपतन्मात्र, रसतन्मात्र और गंघतन्मात्र ही हैं। अर्थात्‌ सूलप्रकृति के येही पाँच 
भिन्न भिन्न सूक्ष्म तन्सात्रविकार अथवा द्रव्य निःसंदेह हें । आगे इस बात का 
विचार किया गया है, कि पंचतन्मात्राओं ग्रथवा उनसे उत्पन्न होनेवाले पंचमहाभूतों 
के सम्बन्ध में उपनिषत्कारों का कथन क्या हुँ। 
इस प्रकार निररिद्रिय-सृष्टि का विचार करके यह निश्चित किया गया, कि उसमें 
पाँच ही सूक्ष्म मूलतत्त्व है। और जब हम सेन्द्रिय-सृष्टि पर दृष्टि डालते हैं, तब भी 
यही प्रतीत होता है, कि पाँच ज्ञानेन्द्रियाँ, पाँच क्मेंद्रियाँ, और मन, इन ग्यारह 
इन्द्रियों की अपेक्षा श्रधिक इन्द्रियाँ किसी के भी नहीं हैं। स्थूल देह सं हाथ-पैर 
आदि इन्द्रियाँ यद्यपि स्थूल प्रतीत होती हूँ, तथापि इनमें से प्रत्येक की जड़ में 
किसी मूल-सुक्ष्म-तत्त्व का अस्तित्व माने बिना इन्द्रियों की भिन्नता का यथोचित 
_कारणा मालूम नहीं होता। पश्चिमी श्राधिभोतिक उत्क्रांतिवादियों ने इस बात 
को खूब चर्चा को हे । वे कहते हें, कि मूल के अत्यंत छोटे और गोलाकार जन्तुझओं 
में सिफ़े ' त्वचा ' ही एक इन्द्रिय होती हैं; और इस त्वचा से ही अन्य इन्द्रियां 
क्रमशः उत्पन्न होती हैं। उदाहरणार्थ, मूलजंतु की त्वचा से प्रकाश का संयोग 
होने पर आँख उत्पन्न हुई इत्यादि । दाका का यह तत्त्व कि 
अकार आदि के संयोग से स्थूल-इन्द्रियों का प्राढुर्भाव होता है--सांख्यो को भो 
ग्राहच है । महाभारत (शां. २१३. १६) _ में, सांस्यप्रकिया के अनुसार इन्द्रियो के 
प्रादुर्भाव का वर्णन इस प्रकार पाया जाता है :-- 
गो. र. १२ 


१७८ गीतारहस्य अथवा कमंयोगशास्त्र । 


झाब्दरागात्‌ श्रोत्रमस्य जायते भातितात्मनः । 
रूपरागात्‌ तथा चक्षुः घराणं गन्धजिघ्रक्षया ॥ 

अर्थात्‌ “ प्राणियों के श्रात्मा को जब शब्द सुनने कौ भावना हुई, तब कान उत्पन्न 
हुम्रा; रूप पहचानने की इच्छा से आँख; और सँ घने की इच्छा से नाक उत्पन्न हुई । ”” 
परन्तु सांख्यों का यह कथन है, कि यद्यपि त्वचा का प्रादुर्भाव पहले होता हो, 
तथापि मूलप्रकृति में ही यदि भिन्न भिन्न इच्चियों के उत्पन्न होने की शक्ति न हो, 
तो सजीव-सृष्टि के अत्यन्त छोटे कीड़ों की त्वचा पर सुर्य प्रकाश का चाहे जितना 
आधात या संयोग होता रहे, तो भी उन्हें आँखें--और वे भी शरीर के एक विशिष्ट 
भाग ही में--कसे प्राप्त हो सकती हूँ ? डाविन का सिद्धान्त सिर्फ़ यह आशय प्रगट: 
करता है, कि दो प्राएियों--एक चक्षुवाला और दूसरा चक्षुरहित--के निमित 
होने पर, इस जड़सूष्टि के कलह में चक्षुवाला अधिक समय तक टिक सकता हैं; 
गौर दूसरा शीव ही नष्ट हो जाता है । परन्तु पश्चिमी श्राधिभोतिक सृष्टिशास्त्रज्ञ 
इस बात का मूलकारण नहीं बतला सकते, कि नेत्र आदि भिन्न भिञ्च इर्द्रियों 
की उत्पत्ति पहले हुई ही क्‍यों । सांख्यों का मत यह हैं, कि ये सब इ न्ट्रियाँ किसी 
एक ही मूलइन्द्रिय से क्रमशः उत्पन्न नहीं होतीं; किन्तु जब हंकार के कारण 
प्रकृति में विविधता आारम्भ होने लगती है, तब पहले उस अहंकार से (पाँच 
सूक्ष्म कमेद्रिया, पाँच सुक्ष्म ज्ञानेन्द्रियाँ ओर मन, इन सब को मिला कर) ग्यारह 
भिन्न भिन्न गुए (शक्ति) सब के सब एक साथ (युगपत्‌) स्वतंत्र हो कर मूल» 
प्रकृति में ही उत्पन्न होते हैं; और फिर इसके आगे स्थूलसेन्ब्रिय-सूष्टि उत्पन्न हुआ 
करती है । इन ग्यारह इन्द्रियों में से--मन के बारे में पहले ही--छडवें प्रकरणा में 
तला दिया गया है, कि वह ज्ञानेन्द्रियो के साथ संकल्प-विकल्पात्मक होता हैः 
अर्थात्‌ ज्ञानेन्द्रियों से ग्रहए किये गये संस्कारों को व्यवस्था करके वह उन्हें बुद्धि 
के सामने निर्णायार्थ उपस्थित करता है; और कर्सेन्द्रियो के साथ वह व्याकरणात्मक 
होता है। भ्र्यात्‌ उसे बुद्धि के निएँय को करमेंद्रियों के हारा अमल में लाना पड़ता 
है । इस प्रकार वह उभयविध, अर्थात्‌ इन्द्रियभेद के अनुसार भिन्न भिन्न प्रकार 
के काम करनेवाला होता है । उपनिषदों में इन्द्रियों को ही ' प्राणा ' कहा हैं; 
और सांख्यों के मतानुसार उपनिषत्कारों का भी यही मत है, कि ये प्राए पंच- 
सहाभूतात्मक नहीं हैं; किन्तु परमात्मा से पृथक्‌ उत्पन्न हुए हैं (मुंडः २. १. ३) । 
इत प्राणों को--अ्र्थात्‌ इन्द्रियों की--संख्या उपनिषदों में कहीं सात, कहीं दस, ग्यारह, 
बारह ओर कहीँ कहीं तेरह बतलाई गई है । परन्तु चेदान्तसुत्रों के आधार से 
श्रीशंकराचाये त किया है, कि उपनिषदों के सब वाक्यों की एकरूपता 
करने पर इन्दि को संख्या ग्यारह ही सिद्ध होती हे (वेःसू. शां.भा. २. ४. ५. ६) | 
५03) गीता में तो इस बात का स्पष्ट उल्लेख किया गया है; “ इन्द्रियाणि दशक 
त्र” (गो. १३५ ५) अर्थात्‌ इन्द्रियां दस और एक ' अर्थात्‌ ग्यारह हैं । अब 
इस विषय पर सांख्य ओर वेदान्त दोनों में कोई मतभेद नहीं रहा। 


विश्व को रचना और संहार ॥ १७८ 


सांख्यों के निश्चित किये हए मत का सारांश यह है--सात्विक अहंकार 
से सेन्द्रिय-सृष्टि को मूलभूत 'यारह इंद्रियशक्तियाँ (गुएा) उत्पन्न होती हैं; और 
तामस भ्रहंकार से निरिन्द्रिय-सृष्टि के मूलभूत पाँच तन्मात्रद्रव्य निमित होते हैं। इसके 
बाद पञ्चतन्मात्रद्व्यों से क्रमशः स्थूल पंचमहाभूत (जिन्हें ' विज्ेष ' -भो कहते 
हैं) और स्थूल निरिन्द्रिय पदार्थ बनने लगते हुँ; तथा, यथासम्भव इन पदार्थों 
का संयोग ग्यारह इन्द्रियों के साथ हो जाने पर सेन्द्रिय-सूष्टि बन जाती हे। 

सांख्यमतानुसार प्रकृति से प्रादुर्भूत होनेवाले तत्त्वों का कम, जिसका बएन: 
अब तक किया गया है, निम्न लिखित वंशवृक्ष से अधिक स्पष्ट हो जायगा :-- 


ब्रह्मांड का वैशदृक्ष 
पशुप (दोनों स्वयंभू और अनादि) £ पराते (अव्यक्त और सुक्ष्म ) 
(निर्गुणा; पर्यायशब्द :-ज्ष, ष्टा इ-) । (सत्व-रज-तमोगुणी; पर्यायज्ञब्द :-प्रधान, 
अव्यक्त, साया, प्रसव-र्धांमणी आदि) 


मेडन श्रथवा बुद्धि (अव्यक्त और सक्ष्म ) 
(पर्यायशब्द *-आसुरो, मति, ज्ञान, ख्याति इ.) 
} =) 
अहंकार (व्यक्त और सुक्ष्म) 
(पर्यायशब्द :--अ्रभिमान, तेजस आदि) 
1 


1 Cerri |  फ | 1 
। 2 छ 
पाँच बुद्धीन्द्रियाँ, पाँच कमान्द्रया, मन, पञ्चतन्मात्राएँ (सुक्ष्म) 
1 


विशेष या पञ्चमहाभूत (स्थूल) 
स्थूल पञ्चमहाभूत और पुरुष को मिला कर कुल तत्त्वों की संख्या पचीस है । इनमें 
से महान्‌ अथवा बुद्धि के बाद के तेईस उषा मूलप्रकृति के विकार हुँ। किन्तु 
उनमें भी यह भेद है, कि सुक्ष्मतन्‍्मात्राएं और पाँच स्थूल महाभूत द्रव्यात्मक 
विकार हैं और बुद्धि, ्रहंकार तथा इन्द्रियां केवल शक्ति या गुणा हे। ये तेईस 
तततव व्यक्त हैं और मूलप्रकृति भ्रव्यक्त है । सांख्यों ने इन तेईस तत्वों से से आकाल 
तत्त्व ही मे दिक्‌ श्रौर काल को भी सम्मिलित कर दिया है । वे ' घ्राए' को भिन्न 
तत्त्व नहीं मानते । किन्तु जब सब इन्द्रियों के व्यापार आरम्भ होने लगते हैं, तब 
उसी को वे प्राण कहते हैं (सां, का. २६) । परन्तु देदान्तियों को यह मत मान्य 
नहीं है । उन्हो ने प्राए को स्वतन्त्र तत्त्व माना है (वे, सु. २. ४. ९) । यह पहले 


!२८० गीतारहस्य अथवा कमंयोगशास्त्र । 


जही बतलाया जा चुका हुं, क्रि वेदान्ती लोग प्रकृति और पुरुष को स्वयम्भू और 
स्वतन्त्र नहीं मानते, जैसा कि सांख्यमतानुयायी मानते ह; किन्तु उसका कथन हे, 
उक दोनों (प्रकृति भर पुरुष) एक ही परमेश्वर की विभूतियाँ हैँ । सांख्य और 
चचेदान्त के उक्त भेदों को छोड़ कर शेष सृष्टु'पत्ति क्रम दोनों पक्षों को प्राह हे । 
उदाहरणार्थ, महाभारत में अनुगीता में ' ब्रह्मवृक्ष ' अथवा ' ब्रह्मवन' का जो 
दो वार वर्णन किया गया हूँ ( म.भा. अश्व. ३५. २ ०-२३, और ४७. १२-१५) 
यह सांख्यतत्त्यो के अनुसार हो है-- 

अव्यक्तबीजप्रमवो बुद्धिस्केघमयो महान | 

महाहकारविटपः इंद्रियान्तरकोटरः ॥ 

मह्ामूतबिशाखश्च विशेषप्रतिशाखवान्‌ । 

सदापर्गः सदापुष्पः झुभाशुमफलोदयः ॥ 

आजीव्यः सवैभूतानां ब्रह्मइक्ष: सनातनः । 

एवं छित्वा च भित्त्वा च तस्वज्ञानासिना बुधः ॥ 

"हिरवा सङ्गमयान्‌ पाशान्‌ मृत्युजन्मजरोदयान | 

निर्ममो निरहकारो मुच्यते नात्र संशयः ॥ 
अर्थात्‌ “ अव्यक्त (प्रकृति) जिसका नीज है, बुद्धि (महात्‌ ) जिसका तना 
या पिड है, भ्रहंकार जिसका प्रधान पल्लव है, भन और दस इन्ड्रियाँ जिसकी 
अन्तर्गत खोखली या खोड़र हैं, (सूक्ष्म) महाभूत (पंचतन्मात्राएँ) जिसको 
जड़ी बडी शाखाएँ हें, और विशेष अर्थात्‌ स्थूल महाभूत जिसकी छोटी छोटी 
डहनियाँ हे, इसी प्रकार सदा पत्र, पुष्प, और शुभाशुभ फल धारणा करने- 
चाला, समस्त प्रािमात्र के लिये आधारभूत यह सनातन बृहद्‌ ब्रह्मवृक्ष है। 
ज्ञानी पुरुष को चाहिये, कि वह उसे तत्वज्ञानरूपी तलवार से काट कर टूक 
डूक कर डाले; जन्म, जरा और मुत्यु उत्पन्न करनेवाले संगमय पाशों को नष्ट 
करे और ममत्वबुद्धि तथा भ्रहंकार को त्याग कर दे; तब वह निःसंशय मुक्त 
ड्ोता है । ” संक्षेप में, यही ब्रह्मवृक्ष प्रकृति अथवा माया का ' खेल ', “जाला ' 
या ' पसारा” है । श्रत्यन्त प्राचीन काल ही से--ऋग्वेदकाल ही से--इसे वृक्ष ' 
कहने को रीति पड़ गई है; रौर उपनिषदों में भो उसको ' सनातन अर्वत्थवुक्ष ' 
कहा है (क5. ६. १) । परन्तु वेदों में इसका सिर्फ़ यही वर्णन किया गया है, कि 
उस वृक्ष का मूल ((परग्रह्म) ऊपर है; और शाखाएं (दृश्य-सृष्टि का फेलाव) नीचे 
हे \ इस वेदिक एर क्यो ओर सांख्यों के तत्त्वों को मिला कर गीता में अश्वत्थ 


& 


खुक्ष का एन किया गया है । इसका स्पष्टीकरण हमने गीता के १५. १-२ इलोकों 
को अपनी टीका सं कर दिया है । Es 

ऊपर बतलाये गये पचीस तत्त्वों का वर्गोकरणा सांख्य और वेदान्ती भिन्न 
भिक्त रीति से किया क़रते है) अतएव यहाँ पर उस वर्गोकरए के विषय में कुछ 
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लिखना चाहिये । सांख्यो का यह कथन हे, कि इन पच्चीस तत्त्वों के चार वर्ग होते 
हें--भ्र्थात्‌ मूलप्रकृति, प्रकृति-विकृृति,, विकृति और न-प्रकृति । (१) प्रकृति- 
तत्त्व किसी दूसरे से उत्पन्न नहीं हुआ है; अतएंव उसे “ मूलप्रकृति ? कहते 
हैं। (२) मूलप्रक्कति से आगे बढ़ने पर जब हम दूसरी सीढ़ी पर आते हें, तब 
“महान्‌ ' तत्त्व का पता लगता है। यह महान्‌ तत्त्व प्रकृति से उत्पन्न हुआ हैं; 
इसलिये वह ' प्रकृति की विकृति या विकार ' हूँ । और इसके बाद महान्‌ नत्त्व 
से अहंकार निकला हुँ; ग्रतएव “ महान्‌ ` अहंकार की प्रकृति अथवा मूल हुँ न 
इस प्रकार महान्‌ अ्रथवा बृद्धि एक ओरसे अहंकार की प्रकृति या मूल हूँ; और 
हसरी ओर से वह मूलप्रकृति की विक्कति अथवा विकार हुँ । इसीलिये सांख्या 
ने उसे “प्रकृति-विक्षति ' नामक बर्ग में रखा; और इसी न्याय के अनुसार 
अहंकार तथा पञ्चतन्मात्रा्ओों का समावेश भी ' श्रक्कति-विक्कति ' दर्ग ही में किया 
जाता है । जो तत्त्व अथवा गुणा स्वयं दूसरे से उत्पन्न (विकृति) हो, और आगे 
चही स्वयं अन्य तत्वों का सूलभूत (अक्ति) हो जावें, उसे 'प्रकृति-विक्षति ? 
कहते हुँ । इस वर्ग के सात तत्त्व थे हें महान, अहंकार अर पञ्चतन्पात्राएँ । 
(३) परन्तु पाँच ज्ञानेन्द्रियाँ, पाँच कर्मेन्द्रियाँ, सन और' स्थूल-पंच-महाभूत, इन 
सोलह तत्वों से फिर और अन्य तत्त्वों की उत्पत्ति नहीं हुई । किन्तु ये स्वयं दूसरे 
तत्त्वों से प्रादुर्भूत हुए है । ऋतएव, इन सोलह तत्त्वों को “ प्रकृति-चिकृति ' न कह 
कर केवल “विकृति ' अथवा विकार कहते हैं। (४) पुरुष ' न प्रकृति है; और 
न विक्कति । बह स्वतंत्र और उदासीन द्रष्टा है । ईश्वरक्ुण्णा ने इस प्रकार बगीकरएह 
करके फिर उसका स्पष्डीकरएा यों किया है-- 
मूलप्रकृतिरविकृतिः महृदाद्या प्रकृतिविकृतयः सक्त । 
पोडशकस्तु विकारो न प्रकृतिन बिकृतिः पुरुषः ॥ 

अर्थात्‌ “ यह मूलप्रकृति अविक्ृति है--प्र्थात्‌ किसी का. भी विकार नहीं है; 
महदादि सात (अर्थात्‌ महत्‌, अहंकार और पञ्चतन्मात्राएँ) तत्त्व प्रकृति-बिक्ति 
हैं; और मनसहित ग्यारह इन्द्रियाँ तथा स्थूल पञ्चसहाभूत सिलकर सोलह तत्त्वों 
को केवल विकृति थवा विकार कहते हैं । पुरुष न प्रकृति है न विकृति ” (सां. का. 
३) । आगे इन्हीं पचीस तत्त्वों के और तीन भेद किये गये हुँ--श्रन्यक्त, व्यक्त 
और ज्ञ । इनमें से केवल एक मूलप्रकृति ही अव्यक्त है; प्रकृति से उत्पन्न हुए तेईस 
तत्त्व व्यक्त हैं, श्रौर पुरुष 'ज्ञ' है । ये हुए सांख्यों के वर्गोकरणा के भेद । पुराए; 
स्मृति, महाभारत आदि वैदिकमार्गीय ग्रन्थों में प्रायः इन्हीं पचीस तत्त्वों का उल्लेखः 
पाया जाता हे (मैत्र्यु, ६. १०; मनु. १. १४; १५ देखो) । परन्तु, उपनिषदों से 
वन किया गया है, कि ये सब्र तत्त्व परब्रह्म से उत्पन्न हुए हैं; 2 आर वहीं इनका 
विशेष विवेचन या वर्गीकरएा भी नहीं किया गया हुँ । उपनिषद के बाद जो य 
हुए हैं, उनमें इनका वर्गीकरण किया हुआ देख पड़ता हैं; परन्तु वह उपर्युक्त 
सांख्यो के वर्गीकरएा से भिन्न हैँ । कुल तत्त्व पचीस हें। इनमें से सोलह तत्त्व 
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तो सांख्यमत के भ्रनुसार ही विकार, अर्थात्‌ दूसरे तत्त्वों से उत्पन्न हुए हें । 
इस कारणा उन्हें प्रकृति में अथवा मूलभूत पदार्थो के वर्ग में सम्मिलित नहीं 
कर सकते । अरब ये नो तत्त्व शेष रहे--१ पुरुष, २ प्रकृति, ३-९ महत्‌, अहंकार, भ्रौर 
पाँच तन्मात्राएं । इनमें से पुरुष और प्रकृति को छोड़ शेष सात तत्त्वों को 
सांख्यों ने प्रकृति-विकृति कहा हे । परन्तु वेदान्तशास्त्र में प्रकृति को स्वतंत्र 
न मान कर यह सिद्धान्त निश्चित किया है, कि पुरुष और प्रकृति दोनों एक ही परमेश्वर 
से उत्पन्न होते हें। इस सिद्धान्त को मान लेने से, सांख्यों के ' मूलप्रकृति ' 
आर ' प्रकृति-विकृति ” भेदों के लिये, स्थान ही नहीं रह जाता। क्योंकि 
प्रकृति भी परमेश्वर से उत्पन्न होने के कारणा मूल नहीं कही जा सकती; 

किन्तु वह प्रक्ृति-विकृति के ही वर्ग में शामिल हो जाती हूँ । अ्रतएव, सृष्टयुत्पत्ति 
का वर्णान करते समय वेदान्ती कहा करते हुँ, कि परमेश्‍वर ही से एक ओर जीव 
निर्माण हुआ; और दूसरी ओर (महदादि सात प्रकृति-विकृतिसहित ) श्रष्टधा अर्थात्‌ 
आठ प्रकार की प्रकृति निमित हुई (म.भा. झां. ३०६. २९ और ३१०. १० देखो) । 
अर्थात्‌, वेदान्तियों के मत से पचीस तत्वों मं से सोलह तत्त्वों को छोड़ शेष नो 
तत्त्वों के केवल दो ही वर्ग किये जाते हें--एक 'जीव' और दूसरी ' ग्रष्टधा प्रकृति '। 
भगवद्गीता में वेदान्तियों का यही वर्गीकरणा स्दीकृत किया गया है। परन्तु 
इसमें भी अन्त में थोड़ा-सा फ़के हो गया है । सांस्यवादी जिसे पुरुष कहते हैं, उसे 
ही गोता में जीन कहा हे; ओर यह बतलाया है, कि वह (जीव) ईश्वर की “ परा 
प्रकृति ' अर्थात्‌ श्रेष्ठ स्वरूप हँ; और सांस्यवादी जिसे मूलप्रकृति कहते हैं, उसे 
ही गीता में परमेश्‍वर का अपर ” अर्थात्‌ कनिष्ठ स्वरूप कहा गया है (गी. ७. ४,५) । 
इस प्रकार पहले दो बड़े बड़े वर्ग कर लेने पर उनमें से दूसरे वर्ग के ग्रर्थात्‌ कनिष्ठ 
स्वरूप के जब और भो भेद या प्रकार बतलाने पड़ते हैं, तब इस कनिष्ठ स्वरूप के 
अतिरिक्त उससे उपजे हुए शेष तत्त्वों को भी बतलाना आवश्यक होता है । क्योंकि 
यह कनिष्ठ स्वरूप (अर्थात्‌ सांख्यों की मूलप्रकृति) स्वयं अपना ही एक प्रकार या 
भेद हो नहीं सकता । उदाहरणार्थ, जब यह बतलाना पड़ता है, कि बाप के लड़के 
कितने हूँ; तब उन लड़कों में ही बाप की गएाना नहीं की जा सकती । अ्रतएव 
परमेश्वर के कनिष्ठ स्वरूप के अन्य भेदों को बतलाते समय कहना पड़ता है, 
कि वेदान्तियों की ्रष्टधा प्रकृति में से मूलप्रकृति को छोड़ शेष सात तत्त्व ही 
{अर्थात्‌ महान्‌, अहंकार और पञ्चतन्मात्राएं) उस मूलप्रकृति के भेद या प्रकार 
हैं । परन्तु ऐसा करने से कहना पड़ेगा, कि परमेश्वर का कनिष्ठ स्वरूप (अर्थात्‌ 
मूलप्रकृति) सात प्रकार का है; और ऊपर कह आये हैं, कि वेदान्ती तो प्रकृति 
को श्रष्टघा अर्थात्‌ आठ प्रकार की मानते हैं। भ्रब इस स्थान पर यह विरोध देख 
पड़ता हैं, कि जिस प्रकृति को वेदान्ती भ्रष्टधा या ग्राठ प्रकार की कहें, उसी को गीता 
सप्तधा या सात प्रकार को कहें । परन्तु गीताकार को ग्रभीष्ट था, कि उक्त विरोध 
इर. हो जावें; श्रौर “ रष्टधा प्रकृति ' का चएँन बना रहे । इसीलिये महान्‌, ग्रहंकार 


विश्व को रचना और संहार । १८३ 


आर पंचतन्मात्राएँ, इन सातौं में ही भ्राठवें मनतत्व को सम्मिलित कर के गीता में 
चएँन किया गया हैं, कि परमेश्वर का कनिष्ठ स्वरूप श्रर्थात्‌ मूलप्रकृति भ्रष्टघा है 
(गी. ७. ५) । इनमें से, केवल मन ही में दस इन्द्रियों का और पंचतन्मात्राओरों में 
धंचमहाभूतों का समावेश किया गया है । अब यह प्रतीत हो जायगा, कि गीता 
में किया गया वर्गौकरणा सांख्यों और वेदान्तियों के वर्गीकरएा से यद्यपि कुछ भिन्न 
है, तथापि इससे कुल तत्त्वों को संख्या में कुछ न्युनाधिकता नहीं हो जाती । सब 
जगह तत्त्व पचीस ही माने गये हैं । परन्तु वर्गोकरएा की उक्त भिन्नता के कारण 
किसी के सन में कुछ भ्रम न हो जाय, इसलिये ये तीनों वर्गोकरए कोष्टक के रूप 
में एकत्र करके आगे दिये गये हैं। गीत! के तेरहवें अध्याय (१३. ५) में वर्गी- 
करण के भगड़े में न पड़ कर, सांख्यों के पचीस तत्त्वों का वन ज्यों-का-त्यों पृथक्‌ 
पृथक्‌ किया गया हूँ; और इससे यह बात स्पष्ट हो जाती है, कि चाहे वर्गोकरणा में 
कुछ भिन्नता हो; तथापि तत्त्वों की संख्या दोनों स्थानों पर बराबर हो है । 
पच्चीस झुलतत्वों का चोकर ग । 
सांस्यों का वर्गीकरण । तत्व । वेदान्तियों का वर्गीकरण । गोता का वर्गोकरएा । 


न-भ्रक्कति न-वि कृति १ पुरुष परब्रह्म का श्रेष्ठस्वलूप परा प्रकृति 
मूलप्रकृति १ प्रकृति अपरा प्रकृति 
१ महान्‌ परब्रह्म का कनिष्ठ 2. 
&प्रक्कति-विक्कति [ १ अहंकार _ स्वरूप | उ pe 40242 
५ तन्मात्राएँ / (आठ प्रकार का) 
१ मन ५ विकार होने के 


५ वद्धीन्द्रियाँ विकार होनेके कारण) कारण, गीता में इन 
५ कर्मेद्रियाँ | इन सोलह तत्त्वों को | पंद्रह तत्त्वों की गणना 
१६ विकार (५ महाभूत ) वेदान्ती मूलतत्त्व नही | मूलतत्त्वों में नहीं को 

Mo, मानते । ) गई हैं। 

२५ 

यहाँ तक इस बात का विवेचन हो चुका, कि पहले मूलसाम्पावस्था में रहने-- 
बाली एक ही श्रवयवरहित जड़प्रकृतिमें व्यक्तसूष्टि उत्पन्न करने की अस्वयंवेद्य 
“बुद्धि कैसे प्रगट हुई; फिर उसमें ' अहंकार ' से अवयवसहित विविधता कैसे 
उपजी; और इसके बाद “ गुणों से गुण! इस गुएपरिणामवाद के अनुसार एक ओर 
सात्तिवक (अर्थात्‌ सेन्द्रिय) सूष्टि को मूलभूत ग्यारह इन्द्रिया, तथा दूसरी 
ओर तामस (अर्थात्‌ निरिर्द्रिय) सृष्टि को मूलभूत पाँच सूक्षमतन्मात्राएँ कसेः 
'निमित हुईं । भ्रब इसके बाद को सृष्टि (अर्थात्‌ स्थूल पंचमहाभूतों या उनसे 
उत्पन्न होनेवाले अन्य जड़ पदार्थो) को उत्पत्ति के क्रम का वर्णान किया जावेगा । 
'सांख्यज्ञास्त्र में सिर्फ़ यही कहा है, कि सुक्ष्मतन्मात्राओों में ' स्थूल पंचमहाभूत ” 
अथवा ' विशेष ' , गुणापरिणाम के कारएा, उत्पन्न हुए हैं। परन्तु वेदान्तशास्त्र के 
ग्रन्थों में इस विषय का अधिक विवेचन किया गया है; इसलिये प्रसंगानुसार उसका 


१०४ भीतारहस्य अथवा कमंयोगझास्त्र । 


भी संक्षिप्त वएौन--इस सूचना के साथ कि यह वेदान्तशास्त्र का मत हुँ, स्यों 
का नहीं--कर देना आवदयक जान पड़ता है। “ स्थूल पृथ्वी , पानी, तेज, वायु 
और आकाश” को पंचमहाभूत अथवा विशेष कहते हें । इनका उत्पत्तिक्रम- 
तेत्तिरीयोपनिषद्‌ में इस प्रकार है :--“ भ्रात्मनः आकाश; संभूतः । आकाशाद्वायु: । 
वायोररिनः । अग्नेराप: । अद्भ्यः पृथ्वी । पृथिव्या ओषधयः । इ० ” (ते. उ. 
२. १)--्रर्थात्‌ पहले परमात्मा से (जड़-मूलप्रक्ृति से नहीं; जसा कि सांख्य-. 
वादियों का कथन है) श्राकाश, आकाश से वायु, वायु से अग्नि, अग्नि से पानी, और 
फिर पानी से पृथ्वी उत्पन्न हुई है । तैत्तिरीयोपनिषद्‌ में यह नहीं बतलाया गया, 
कि इस क्रम का कारए क्या है । परन्तु प्रतीत होता है, कि उत्तर-वेदान्तग्रन्यो में 
पंचमहाभूतों के उत्पत्तिक्रम के कारणों का विचार सांख्यशास्त्रोक्त गुणपरिणाम 
के तत्त्व पर ही किया गया है । इन उत्तर-बेदान्तियों का यह कथन है, कि “गुणा 
गुएयु वर्तन्ते ” इस न्याय से पहले एक ही गुणा का पदार्थ उत्पन्न हुआ । उससे 
दो गुए के और फिर तीन गुणों के पदार्थ उत्पन्न हुए । इसी प्रकार बृद्धि होती: 
गई । पंचमहाभूतों में से आकाश का मुख्य एक गुए। केवल शब्द ही हैं । इसलिये 
पहले श्राकाश उत्पन्न हुआ। इसके बाद बायु को उत्पत्ति हुई। क्योंकि उससे शब्द 
और स्पशे दो गुए हैं । जब वायु जोर से चलती है, तब उसकी आवाज सुन पड़ती 
हँ; और हमारी स्पशेद्रिय को भी उसका ज्ञान होता है । वायु के बाद ग्नि की 
उत्पत्ति होती हैँ । क्योंकि शब्द और स्पे के अतिरिक्त उसमें तीसरा गुएा (रूप) भी 
हैं । इन तीनों गुणों के साथ-ही-साथ पानी में चौथा गए (रुचि या रस) होता हूँ। 
इसलिये उसका प्रादुर्भाव रिन के बाद ही होना चाहिये । और अन्त में, इन चारों 
गुणों की अपेक्षा पृथ्वी में ' गन्ध ” गुए विशेष होने से यह सिद्ध किया गथा है, 
कि पानी के बाद ही पृथ्वी उत्पन्न. हुई हूँ । यास्काचार्य का यही सिद्धान्त है 
(निरुक्त १४. ४) । तैत्तिरीयोपनिषद्‌ में आगे चल कर वएन किया गया है, कि 
उक्त क्रम से स्थूल पंचमहाभूतों की उत्पत्ति हो चुकने पर फिर-“ पृथिव्या बधयः । 
ओषधीभ्योऽन्नम्‌ । भरन्नात्पुरुषः । “पृथ्वी से बनस्पति, वनस्पति से भ्रन्न, और 
अन्न से पुरुष उत्पन्न हुआ (ते. २. १) यह सृष्टि पंचमहाभूतों के मिश्रण से 
बनती है । इसलिये इस मिश्रएाक्रिया को वेदान्तग्रन्यो सें ' पंचीकरण ' कहते हें । 
पंचीकरएा का अर्थ “ पंचमहाभूतों में से प्रत्येक का न्यूनाधिक भाग ले कर सब: 
के मिश्रण से किसी नये पदार्थं का बनना ” है । यह पंचीकरण, स्वभावतः 
अनक भकार: का हो सकता है ॥ श्री समर्थ रामदासस्वामी ने अपने ' दासबोध ” 
में जो वंन किया है, वह भी इसी बात को सिद्ध करता है । देखिये :-_“ काला, , 
अर सफेद मिलाने से नीला बनता है, और काला और पोला मिलाने से हरा 
बनता हैं (दा. 8, ६, ४०) । पृथ्वी में अनन्त कोटि बीजों की जातियां होती हैं । 
पृथ्वी ओर पानो का मेल होने पर उन बीजों से प्रंकुर निकलते हें अनेक प्रकारः 
को बेलें होती हैं, पत्न-पुष्प होते हैं, और अनेक प्रकार के स्वादिष्ट फल होते है.।: 


विश्व की रचना और संहार । १८. 


****१******* अएडज, जरायुज, स्वेदज, उद्भिज, सब का बीज पृथ्वी और 
पानी है । यही सृष्टिरचना का अद्भुत चमत्कार हँ । इस प्रकार चार खानी, चार वाणी, 
चौरासी लाख" जीवयोनि, तीन लोक, पिएड, ब्रह्माएड सब निमित होते हैं ” (दा. १३. 
३. १०-१५) । परन्तु पञ्चीकरणा से केवल जड़ पदार्थ अथवा जड शरीर ही उत्पन्न 
होते हँ । ध्यान रहे, कि जब इस जड़ देह का संयोग प्रथम सुक्ष्म इंडरियोंसे और फिर 
आत्मा से अर्थात्‌ पुरुष से होता है, तभी इस जड़ देह से सचेतन प्राएी हो सकता है । 
यहाँ यह भी बतला देना चाहिये, कि उत्तर-वेदान्त-प्रन्थों में बाएत यह पञ्ची-- 
करए प्राचीन उपनिषदों में नहीं है । छांदोग्योपनिषद में पाँच तन्मात्राएँ या पाँच महाभूत 
नहीं माने गये हैं; किन्तु कहा है, कि तेज, आप, (पानी) और अन्न (पृथ्वी) ' इन्हीं ` 
तीन सूक्ष्म मूलतत्त्वों के मिश्रण से अर्थात्‌ ` त्रिवृत्करएः ” से सब विविध सृष्टि 
बनी हूँ । और, इवेताइवतरोपनिषद्‌ में कहा है, कि “ ्रजामेकां लोहितशुक्लकृष्णा 


* यह बात स्पष्ट है, कि चौरासी लाख योनियों की कल्पना पौराणिक 
हैँ; और वह अंदाज से की गई है। तथापि, वह निरी निराधार भी नहीं हुँ। 
उत्क्रांतितत्त्व के अनुसार पश्चिमी आधिभौतिकशास्त्रो यह मानते हँ, कि सुष्टिके 
आरंभ के उपस्थित एक छोटे-से गोल सजीव सूक्ष्म गोल जन्तुसे, मन्‌ष्य-प्राणी उत्पन्न 
हुआ । इस कल्पना से यह वात स्पष्ट है, कि सूक्ष्म गोल जन्तु का स्थूल गोल जन्तु 
बनते में, स्थूल जन्तु का पुनश्च छोटा कीडा होने में, छोटे कोड़े के वाद उसका 
अन्य प्राणी होने में, पृथक्‌ योनि अर्थात्‌ जात की अनेक पीढ़ियाँ बीत गई 
होंगी । इससे एक आंग्ल जीवशास्त्रज्ञने गणित के द्वारा सिद्ध किया हुँ, कि ` 
पानी में रहनेवाली छोटी छोटी मछलियों के गुणधर्मों का विकास होते होते उन्हीं?" 
को मनुष्प्रस्वछूप प्राप्त होने में, भिन्न भिन्न जातियों की लगभग ५३ लाख ७५ 
हजार पीढियाँ बीत चुकी हें; और संभव है, कि इन पीढ़ियों की संख्या कदा- 
चित्‌ इससे दस गणी भी हो। ये हुई पानी में रहनेवाले जलचरों से ले कर 
मनुष्य तक की योनियाँ । अब यदि इनमें ही छोटे जळचरों से पहले के सुक्ष्म 
जन्तुओ का समावेश कर दिया जाय, तो न माछूम कितने लाख पीढ़ियों की 
कल्पना करनी होगी ! इससे मालूम हो जायगा, कि हमारे पुराणों में वर्णित 
चौरासी लाख योतियों की कल्पन! की अपेक्षा. आ'विभौतिक शास्त्रज्ञों के पुराणों 
में वाणत पीढ़ियों की कल्पना कहीं अधिक बड़ी चढ़ी है। कल्पना-संबंधी 
यह्‌ न्याय काल (समय) को भी उपयुक्त हो सकता है । भूगर्भगत- 
जीव-शास्त्रज्ञों का कथन है, कि इस वात का स्थूलद्ष्टि से निश्चय नही: 
किया जा सकता, कि सजीवसृष्टि के सूक्ष्म जन्तु इस पृथ्वी पर कब उत्पन्न हुए। 
और सूक्ष्म जळूचरों की उत्पत्ति तो कई करोड़ वर्षों के पहले हुई है । इस विषय 
का विवेचन The Last Link by Ernst Facckel, with notes, etc. by 
Dr. प्र. ७०१०४ (1898) नामक पुस्तक में किया गया है । डाक्टर गेडो ने इस 


पुस्तक में जो दो तीन उपयोगी परिशिष्ट जोड़े हैं, उनसे ही उपर्युक्त बातें ली गई 


१८६ गीतारहस्य श्रथवा कर्मयोगशास्त्र । 


-बह्वोः प्रजाः सूजमानां सरूपा : ” (इवेता, ४, ५) श्र्थात्‌ लाल (तेजोरूप ) ,सफ़ेद (जल- 
'रूप) और काले (पृथ्वी रूप) रंगों की (शर्थात्‌ तीन तत्त्वों की) एक श्रजा (बकरी) 
“से नामरूपात्मके प्रजा (सूष्टि) उत्पन्न हुई । छांदोग्योपनिषद्‌ के छठवें ग्रध्याय 
“मे इवेतकेतु और उसके पिता का संवाद है । संवाद के आरम्भ ही में इवेतकेतु के 
“पिता ने स्पष्ट कह दिया है, कि “अरे ! इस जगत्‌ के आरम्भ में ' एकमेवाद्वितीयं 
"सत्‌ ' के श्रतिरिक्त--अर्थात्‌ जहाँ तहाँ सब एक ही और नित्य परब्रह्म के भ्रतिरिक्त- 
'और कुछ भी नहीं था । जो श्रसत्‌ (अर्थात्‌ नहीं है) उससे सत्‌ कंसे उत्पन्न हो 
सकता है ? अतएव, आदि में सर्वत्र सत्‌ ही व्याप्त था । इसके बाद उसे अनेक 
अर्थात्‌ विविध होने की इच्छा हुई और उससे क्रमशः सुक्ष्म तेज (अग्नि), आप 
(पानी) और ग्रच्च (पृथ्वी) को उत्पत्ति हुई । पदचात्‌ इन तीन तत्त्वों में ही जीवरूप 
से परब्रह्म का प्रवेश होने पर उनके त्रियृत्तरण से जगत्‌ की अनेक नामरूपात्मक 
“वस्तुएँ निमित हुई । स्थूल अग्नि, सूयं, या विद्युल्लता की ज्योति में, जो लाल (लोहित ) 
“रंग है वह सुक्ष्म तेजोरूपी मूलतत्त्व का परिणाम है, जो सफ़ेद (शुक्ल) रंग है 
“बह सुक्ष्म आप-तत्त्त का परिणाप्त है; श्रौर जो कृष्णकाला रंग है वह सुक्ष्म 
'पृथ्वी-तत्त्व का परिणाम है । इसी प्रकार, मनुष्य जिस अन्न का सेवन करता है, उसमें 
भी सूक्ष्म तेज, सूक्ष्म आप और सूक्ष्म श्रन्न (पृथ्वी) „~ पेही तीन तत्त्व होते हेँ। 
जैसे दही को मथने से मक्खन ऊपर ग्रा जाता है, देसे ही उक्त तीन सुक्ष्म तत्त्वों 
से बना हुआ अन्न जब पेट में जाता है, तब उसमें से तेजततत्व के कारणा 
मनुष्य के शरीर में स्थूल,मध्यम और सूक्ष्म परिएाम--जिन्हें क्रमशः अस्थि, सज्जा, 
और वाएी कहते हैं--उत्पन्न हुआ करते हैँ । इसी प्रकार आप अर्थात्‌ जलतत्व से मुत्र, 
रक्त और प्राणा; तथा अन्न अर्थात्‌ पृथ्वीतत्त्व से चुरीप, सांस और मन ये तीन द्रव्य 
निमित होते हैं” (छां. ६. २-६ ) । छान्दोग्योषनिषद्‌ की यही पद्धति वेदाःत उत्रो 
(२. ४. २०) में भी कही गई है, कि मूल महाभूतो को संख्या पाच नहीं, केवल तीन 
ही है; और उनके त्िवृत्करएा से सब दृश्यपदार्थों की उत्पत्ति भी सालूम की 
जा सकती है । बादरायणाचार्य तो पञ्चीकरए का नाम तक नहीं लेते ! तथापि 
' तैत्तिरीय (२.१), प्रइन (४. ८), बृहदारएयक (४.४. ५) आदि अन्य उपनि- 
'षदों में, और विशेषतः इवेताइवतर (२. १२), वेदान्तसूत्र (२. ३. १-१४) तथा 
“गीता (७. ४; १३. ५) में भी तीन के बदले पाँच महाभूतों का वर्णोन है । गर्भो- 
“पतिषद्‌ के आरम्भ हो में कहा है, कि मनुष्यदेह  पञ्चात्मक ' है; और महाभारत 
तथा पुराए में तो पञ्चीकरएा का स्पष्ट वर्णान ही किया गया है (म.भा. झां. 
१८४-१८६) । इससे यही सिद्ध होता है, कि यद्यपि त्रिवृत्करएा प्राचीन है, 
तथापि जब महाभूतों की संख्या तीन के बदले पांच मानी जाने लगी, तब त्रिवृ- 
त्करणा के उदाहरणा ही से पञ्चोकरएा की कल्पनः का प्रादुर्भाव हुश्रा; और त्रिवृत्करणा 
पीछे रह गया। एबं ग्रन्त में पञ्चीकरण की कल्पना सब वेदान्तियों को ग्राहय 
“हो गई । आगे चल कर इसी पञ्चीकरएा शब्द के भ्रर्थ सें यह बात भी शामिल 


:हैं । हमारे पुराणों में चौरासी लाग योमियों को 'गनती इस प्रकार को गई है:-- 
९ लाख जडचर, १० लाख पक्षी, ११ लाख क्रम, २० लाख पशु, ३० लाख 
स्थावर और ४ लाख मनुष्य ( दासबोध २०. ६ देखो ) । 
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महो गई, कि मनुष्य का शरीर केवल पंचमहाभूतो से ही बना नहीं है; किन्तु 
उन पंचमहाभूतों में से हर एक पाँच प्रकार से शरीर में विभाजित भी हो 
गया है । उदाहरणार्थ, त्वक्‌, माँस, ्रस्थि, मज्जा और स्नायु ये पाँच विभाग अन्नमय 
पृथ्वीतत्त्व के हैं, इत्यादि (म. भा. झां. १८४. २०-२५; और दासबोध १७. ८ 
देखो) । प्रतीत होता है, कि यह कल्पना भी उपर्युक्त छान्दोग्योपनिबद्‌ के त्रिवृ- 
स्करएा के वन से सुर पड़ी है । क्योंकि वहाँ भी अन्तिम वर्णन यही है, कि 
` तेज, आप और पृथ्वी ' इन तीनों में से प्रत्येक, तीन तीन प्रकार से मनुष्य के देह 
'में पाया जाता हुँ । 
इस बात का विवेचन हो चुका, कि सूलअव्यक्तप्रकृति से अथवा वेदान्त- 
“सिद्धान्त के अनुसार परब्रह्म से श्रनेक नाम और रूप धारएा' करनेवाले सृष्टि के 
'अचेतन श्रर्थात्‌ निर्जीव या जड़ पदार्थ कैसे बने हैं । ्रब इसका विचार करना 
चाहिये, कि सृष्टि के सचेतन अर्थात्‌ सजीव प्राणियों की उत्पत्ति के सम्बन्ध में सांख्य- 
शास्त्र का विशेष कथन क्या है; और फिर यह देखना चाहिये, कि वेदान्तशास्त्र के 
सिद्धान्तों से उसका कहाँ तक मेल है । जब सूलप्रकृति से प्रादुर्भूत पृथ्वी आदि 
स्थूल पंचसहाभूतों का संयोग सूक्ष्म इन्द्रियों के साथ होता है, तब उससे सजीव 
'प्राछियों का शरीर बनता हूँ । परन्तु यद्यपि यह शरीर सेन्द्रि हो, तथापि वह 
जड़ ही रहता हूँ । इन इन्प्रियों को प्रेरित करनेवाला तस्व जड़प्रकृति से भिन्न 
होता है, जिसे ' पुरुष' कहते हैँ । सांख्यों के इन सिद्धान्तों का वर्णन पिछले प्रकरण 
'में किया जा चुका है, कि यद्यपि मूल में ' पुरुष ' अकर्ता है, तथापि प्रकृति के साथ 
उसका संयोग होने पर सजीव सृष्टि का आरम्भ होता है; और “ में प्रकृति से भिन्न 
हूँ; ” यह ज्ञान हो जाने पर पुरुष का प्रकृति से संयोग छुट जाता हूँ; तथा वह 
"मुक्त हो जाता है । यदि ऐसा नहीं होता, तो जन्म-भरए। के चक्कर में उसे घूमना पड़ता 
हूँ । परन्तु इस बाल का विवेचन नहीं किया गया, कि जिस ' पुरुष ' को मृत्यु 
'प्रकृति रौर ' पुरुष ' को भिन्नता का ज्ञान हुए बिना ही हो जाती है, उसको नये 
“वये जन्म कैसे प्राप्त होते हुँ। तएव यहीं इसी विषय का कुछ अधिक विवेचन करना 
आवश्यक जान पड़ता हैँ । यह स्पष्ट है, कि जो मनुष्य बिना ज्ञान प्राप्त किये ही 
'सर जाता है, उसका आत्मा प्रकृति के चक्र से सदा के लिये छूट नहीं सकता। 
क्योंकि यदि ऐसा हो, तो ज्ञान अथवा पाप-पुएय का कुछ भी महत्त्व नहीं रह 
जायगा। और फिर चार्वाक के मतानुसार यह कहना पड़ेगा, कि मृत्यु के बाद 
हर एक मनुष्य प्रकृति के फंदे से छूट जाता है--अ्र्थात्‌ वह मोक्ष पा जाता है । अच्छा; 
- यदि यह कहें, कि मृत्यु के बाद केवल आत्मा अर्थात्‌ पुरुष बच जाता है; और वही 
स्वयं चये नये जन्म लिया करता हूँ; तो यह मूलभूत सिद्धान्त--कि पुरुष अकर्ता 
और उदासीन है, और सब कतृत्व प्रकृति ही का है--मिथ्या प्रतीत होने लगता है । 
इसके सिवा जब हम यह मानते हैं, कि आत्मा स्वयं ही नये नये जन्म लिया 
करता है, तब वह. उसका गुएा या धर्म हो जाता है। और तब तो ऐसी अनवस्था 
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प्राप्त हो जाती है, कि वह जन्म-मरण के आवागसन से कभी छट ही नहीं सकता । 
इसलिये यह सिद्ध होता है, कि यदि बिना ज्ञान प्राप्त किये कोई मनुष्य मर .जाय, 
तो भी ग्रासे नया जन्म प्राप्त करा देने के लिये उसके श्रात्मा से प्रकृति का संबंध 
अवश्य रहना ही चाहिये । मृत्यु के बाद स्थूल देह का नाश हो जाया करता है। 
इसलिये यह प्रगट है, कि ग्रब उक्त सम्बन्ध स्थूल सहाभूतात्मक प्रकृति के साथ 
नहीं रह सकता । परन्तु यह नहीं कहा जा सकता, कि प्रकृति केवल स्थूल पंच- 
महाभूतो ही से बनी है । प्रकृति से कुल तेईस तत्त्व उत्पन्न होते हुँ; और स्थूल 
पञ्चसहाभूत उन तेईस तत्त्वों में से अन्तिम पाँच हैं। इन अन्तिम पाँच तत्वों 
(स्थूल पंचमहाभूतों) को तेईस तत्त्वों में से अलग करने पर १८ तत्त्व शेष रहते 
हें। अतएव अब यह कहना चाहिये, कि जो पुरुष बिना ज्ञान प्राप्त किये ही सर 
जाता है; वह यद्यपि पंचसहाभूतात्मक स्थूल-शरीर से--अर्थात्‌ ग्रन्तिस पाँच तत्त्वों 
से--छट जाता है, तथापि इस प्रकार की मृत्यु से प्रकृति के अन्य १८ तत्वों के साथ 
उसका सम्बन्ध कभी छूट नहीं सकता । वे अ्रठारह तत्त्व ये हैं :-महान्‌ (बुद्धि) , अहं- 
कार, सन, दस इन्द्रियाँ र पाँच तम्मात्राएँ (इस प्रकरए में दिया गया बह्याएड 
का वंशवृक्ष, पृष्ठ १७९ देखिये) । ये सब तत्व सूक्ष्म हैं। अतएव इन तस्यो के 
साथ पुरुष का संयोग स्थिर हो कर जो ,शरीर बनता हूँ, उसे स्थूलशरीर के 
विरुद्ध सुक्ष्म अथवा लिंगशरीर कहते हैं (सां. का. ४०) । जब कोई मनुष्य 
बिना ज्ञान प्राप्त किये ही सर जाता हैँ, तब मृत्यु के समय उसके आत्मा के 
साथ ही प्रकृति के उक्त १८ तत्वों से बना हुआ यह लिगशरीर भी स्थूल 
देह से बाहर हो जाता हे। और जब तक उस पुरुष को ज्ञान की प्राप्ति हो 
नहीं जाती, तबतक उस लिंगशरार ही के कारण उसको नये नये जन्म लेने 
पड़ते हैं इस पर कुछ लोगों का यह प्रश्‍न है, कि मनुष्य की मृत्यु के बाद 
जीव के साथ साथ इस जड़ देह में बृद्धि, अहंकार, मन और दस इन्द्रियों के 
व्यापार भी, नष्ट होते हुए हमें प्रत्यक्ष में देख पड़ते हँ। इस कारण लिग- 
शरीर में इन तेरह तत्त्वों का समावेश किया जाना तो उचित हुँ; परन्तु इन 
तेरह तत्त्वों के साथ पाँच सुक्ष्म तन्मात्रा्रों का भी समावेश लिगशरीर सें 
क्यों किया जाना चाहिये ? इस पर साँख्यो का उत्तर यह हैं, कि ये तेरह तत्त्व--निरी 
वुद्धि, तिरा अहंकार, मन श्रौर दस इन्द्रियाँ--प्रकृति के केवल गुण हे। और, जिस 
तरह छाया को किसी-न-किसी पदार्थं का--तथा चित्र को दीवार, कागज भ्रादि का-- 
आश्रय आवश्यक हूँ; उसी तरह इन गुणात्मक तेरह तत्त्वों को भी एकत्र रहने के 
लिये किसी द्रव्य के आश्रय की आवश्यकता होती है । अब आत्मा (पुरुष) स्वयं 
निगुण ग्रौर अकर्ता है; इसलिये वह स्वयं किसी भी गुएा का आश्रय हो नहीं 
सकता । मनुष्य को जीवितावस्था में उसके शरीर के स्थूलपंचमहाभूत ही इन 
तेरह तत्वों के श्राश्रयस्यान हुआ करते हे । परन्तु, मृत्यु के बाद ग्र्थात्‌ स्थूल- 
शरीर के नष्ट हो जाने पर स्थूलपंचमह।भूतों का यह ग्राधार छुट जाता है । तबः 
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उत श्रवस्था में, इन तेरह गुणात्मक तत्वों के लिये किसी अन्य द्रव्यात्मक आश्रय 
की आवश्यकता होती हूँ । यदि मूलप्रकृति ही को आश्रय मान लें, तो वह अव्यक्त 
और अविकृत अवस्था की--प्रर्थात्‌ अनेत और सर्वव्यापी होने के: कारए--एक 
छोटे-से लिगशरीर के अहंकार, बुद्धि आदि गुएा। का आधार नहीं हो सकती । 
ऋतएव मूलप्रकृति के ही द्रव्यात्मक विकारों में से, स्थूल-पञ्चमहाभूतों के बदले 
उनके मूलभूत पाँच सूक्ष्म तम्मात्रद्रव्यों का समावेश उपर्युक्त तेरह गुणों के साथ- 
डी-साथ उनके आश्रयस्थान को दृष्टि से लिगशरीर में करना पड़ता है (सां. का. 
५४१) । बहुतेरे सांख्य ग्रन्थकार, लिगशरीर और स्थूलशरीर के बीच एक और 
"तीसरे शरीर (पङ्चतस्मात्राश्रों से बने हुए) की कल्पना करके प्रतिपादन करते 
हैँ, कि यह तीसरा शरीर लिगशरीर का श्राधार हैँ । परन्तु हमारा मत यह हैं, 
कि यह सांख्यकारिका को इकतालोीसबों आर्या का यथार्थ भाव वेसा नहीं हूँ । टीका- 
कारों ने भ्रम से तीसरे शरीर की कल्पना को हुँ । हमारे सतानुसार उस आर्या का 
"उद्देश सिफ़ इस बात का कारण बतलाना ही है, कि बुद्धि आदि तेरह तत्त्वों के 
साथ पञ्चतन्मात्राश्नों का भी समावेश लिंगशरीर में क्यों किया गया । इसके अति- 
रिक्त अन्य कोई हेतु नहीं हें *। 

"क्छ विचार करने से प्रतीत हो जायगा, कि सूक्ष्म भ्रदारह तत्यो के सांख्योक्त 
मलगशरीर सें भ्रौर उपनिषदों में वाणात लिगशरीर में विशेष भेद नहीं है । बह- 
दारएयकोपनिषद्‌ में कहा है, कि--“ जिस प्रकार जोंक (जलायुका) घास के 
:तिनके के एक छोर तक पहुंचने पर दूसरे तिनके पर (सामने के पैरों से) अपने 
शरीर का म्रग्रभाग रखती हूँ; और फिर पहले तिनके पर से अपने शरीर के अंतिम 
"भाग को खींच लेती है; उसी प्रकार आत्मा एक शरीर छोड़ कर दूसरे शरीर में 
'जाता है ” (बृ. ४. ४. ३) । परन्तु केवल इस दृष्टांत से ये दोनों अनुमान सिद्ध 
नहीं होते, कि निरा गात्मा ही दूसरे शरीर में जाता है; और वह भी एक शरीर से 
'छठते ही चला जाता है । क्योंकि बृहदारएयकोपनिषद्‌ (४. ४. ५) में आगे 
-चल कर यह वन किया गया हूँ, कि आत्मा के साथ साथ पाँच (सुक्ष्म) भूत, 
सन, इन्द्रियाँ, प्राए और धर्माधर्म भी शरीर से बाहर निकल जाते हैं रौर यह भी 


* भट्ट कुमारि कृत मीमांसाइलोकवातिक ग्रंथ के एक इलोक से (आत्मवाद, 
इलोक ६२) देख पड़ेगा, कि उच्होंने इस आर्या का अर्थ हमारे अनुसार ही किया 
है। वह श्लोक यह हैः-- 

अंतराभवदेहो हि नेष्यते विध्यवासिना । 
तदस्तित्वे प्रमाणं हि त किचिदवगम्यते ॥ 

८ अंतराभव अर्थात्‌ छिंगशरीर और स्थूलशरीर के बीचवाले शरीर से 
विध्यवासी सहमत नहों है। यह मानने के लिये कोई प्रमाण नहीं है कि उक्त 
प्रकार का कोई शरीर है। ” ईइवरकृष्ण विध्याचल पर्वत पर रहता था; इसलिये 
उसको विध्यवासो कहा है । अंतराभवशरीर को ' गंधर्व ' भी कहते हे-अमर- 
कोश ३. ३. १३२ और उसपर श्री. कृष्णाजी गोविद. ओकद्वारा प्रकाशित 
क्षीरस्वामी की टीका तथा उस ग्रंथ की प्रस्तावना पृष्ठ ८ देखो । 
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कहा हँ, कि आत्मा को अपने कर्म के श्रनुसार भिन्न भिन्न लोक प्राप्त होते हैं । एबं 


वहाँ उसे कुछ काल पर्यंत निवास करना पड़ता है (ब्‌. ६. २. १४ श्रौर १५) । इसी 
प्रकार, छान्दोग्योपनिषद्‌ में भी प्राप (पानी) मूलतत्त्व के साथ जीव की जिस गति 
का वर्णन किया गया हँ (छां. ५. ३. ३; ५. ९. १) उससे, और वेदान्तसुत्रो से 
उनके अर्थ का जो निएय किया गया है (वे. स्‌. ३. १. १-७) इससे यह स्पष्ट हो 
जाता हुँ, कि लिगशरीर में--पानी, तेज और अन्न--इन तीनों मूलतत्त्वों का समाबेश 
किया जाना छान्दोग्योपनिषद्‌ को भी अभिप्रेत है । सारांश यही देख पड़ता है, कि 
महदादि भ्रठारह सूक्ष्मतत्त्वों से बने हुए सांख्यों के ' लिगशरीर' में ही प्राण 
और धर्माध भ्रर्थात्‌ कसे को भी शामिल कर देने से वेदान्तमतानुसार लिग- 
शरीर हो जाता है । परन्तु सांख्यशास्त्र के अनुसार प्राए का समावेश ग्यारह इन्द्रियों 
की वृत्तियों में ही, और धर्म-भ्रधर्म का समावेश बुद्धीन्द्रियों के व्यापार में ही हुआ 
करता है। ्रतएव उक्त भेद के विषय में यह कहा जा सकता है, कि वह केवलः 
शाब्दिक हँ--वस्तुतः लिगशरोर के घटकावयव के सम्बन्ध में वेदान्त और सांख्य- 
मतों में कुछ भी भेद नहीं है । इसी लिये मेत्र्युपनिषद्‌ (६. १०) में “ महदादि 
सुक्ष्मपर्यन्त ” यह॒सांख्योक्त लिगशरीर का लक्षणा, “ महदाद्यविजश्ेषात ” इस 
पर्याय से ज्यों-का-त्यों रख दिया हं *। भगवद्गीता (१५. ७) में पहले यह 
बतला कर, कि “ सनःषष्ठानीन्द्रियाए “--सन और पाँच ज्ञानेन्द्रियों ही का सुक्ष्म 
शरीर होता है--, आगे ऐसा वर्णन किया है “ वागुर्गन्धानिवाशयात्‌ ” (१५. ८ ) 
“जिस प्रकार हवा फूलों की सुगन्ध को हर लेती है, उसी प्रकार जीव स्थूल- 
शरीर का त्याग करते समय इस लिगशरीर को अपने साथ ले जाता है । तथापि, 
गीता में जो अध्यात्न-ज्ञान हे, वह उपनिषदों ही में से लिया गया हैँ। इसलिये 
कहा जा सकता है, कि “ सनसहित छः इन्त्रियाँ ' इन शब्दो में ही पाँच कर्मेंद्रियाँ, 
पञ्चतन्मात्राएँ, प्राएा और पाप-पुएय का संग्रह भगवान्‌ को अभिप्रेत है 
मनुस्मृति (१२. १६, १७) में भो यह बएँन किया गया है, कि मरने पर मनुष्य 


1 कै आनन्दाश्रम पूना से प्रकाशित द्वात्रिशदुपनिषदों को पोथी मैत्ययनिषद 
में उपयुक्त मंत्र का “ महदाद्यं विशेषान्त ” पाठ हैं; और उसी को टीकाकार ने 
भी माना है । यदि यह पाठ लिया जाय, तो लिगशरीर में आरंभ महत्तत्त्त्र का 
समावेश करके विशेषान्त पद से सूचित विशेष अर्थात्‌ १ञ्चमहाभतों को छोड देना 
पड़ता है। यानी, यह अर्थ करना पड़ता है, कि महदाद्यं में से महत्‌ को ले लेना 
और विशेषान्तं पं से विशेष को छोड़ देना चाहिये। परन्तु जहाँ आद्यन्त का 
उपयोग किया जाता हे, वहाँ उन दोनों को लेना या दोनों को छोडना युक्त 
होता है । अतएव प्रो. डॉयसेन का कथन है, कि महादाद्य पद के अन्तिम अक्षर 
का अनुस्वार निकालकर “ महदाद्यविशेषान्तम्‌ ” ( महदादि + अविद्यपान्तम ) 
पाठ कर देना चाहिये । ऐसा करने पर अविशेष पद वन जाने से, महत और 
अविशेष अर्थात्‌ आदि और अंत दोनों को भी एक ही न्याय पर्याप्त होगा; और 
लिंगगरीर में दोनों का ही समावेश किया जा सकेगा । यही इस पाठ का विशेष 
गुएा ह । परन्तु स्मरण रहे, कि पाठ कोई भी लिया जाय,अर्थ में भेद नहीं पड़ता ॥ 


विश्व को रचना और संहार । १८१: 


को, इस जन्म में किये हुए पाप-पुएय का फल ओगने के लिये, पञ्चतन्मात्रात्मक 
सूक्ष्मशरीर प्राप्त होता हैँ गीता के “ वायुर्गंधानिवाशयात्‌ ” इस दृष्टांत से 
केवल इतना ही सिद्ध होता है, कि यह शरीर सुक्ष्म है। परन्तु उससे यह नहीं. 
मालूम होता, कि उसका आकार कितना बड़ा हूँ । महाभारत के सावित्री-उपाख्यानः 
में यह वन पाया जाता है, कि सत्यवान्‌ के (स्थूल) शरीर में से अंगूठे के बराबर- 
एक पुरुष को यमराज ने बाहर निकाला-“ अंगुष्ठमात्रं पुरुषं निञचकषं यमो बलात्‌ ” 
(म.भा. वन. २६७. १६) । इससे प्रतीत होता है, कि दृष्ठान्त के लिये ही क्यों नः 
हो, लिंगशरीर श्रंगूठे के आकार का माना जाता था। 

इस बात का विवेचन हो दुका, कि यद्यपि लिगजरीर हमारे नेत्रों को गोचर 
नहीं है, तथापि उसका अस्तित्व किन अनुमानों से सिद्ध हो सकता है, और उस: 
शरीर के घटकावयव कौन कौन-से हैं। परंतु केवल यह कह देना ही यथेष्ट: 
प्रतीत नहीं होता, कि प्रकृति और पाँच स्थूल-महाभूतों के अतिरिक्त अठारह तत्वों: 
के समुच्चय से लिगशरीर निर्माझ होता हुँ । इसमें कोई संदेह नहीं, कि जहाँ जहां. 
लिगशरीर रहेगा, वहाँ वहाँ इन अठारह तत्वों का समुच्चय अपने अपने गुएा-घ्मः 
के अनुसार माता-पिता के स्थूलशरीर में से तथा आगे स्थूल-रृष्टि के ग्रन्न से, 
हस्तपाद आदि स्थूल वयव या स्थल-इद्धियाँ उत्पन्न करेगा ¡ अथवा उनका पोषए 
करेगा । परन्तु अब यह बतलाना चाहिये, कि अठारह तत्त्वों के समुच्चय सेः 
बना हुआ लिगशरीर पशु, पक्षो, मनुष्य आदि भिन्न भिन्न देह क्यों उत्पन्न 
करता हूँ | सजीव सृष्टि के सचेतन तत्त्व को सांख्यवादी “ पुरुष ” कहते: 
हूँ; और सांख्यसतानुसार ये पुरुष चाहे श्रसंख्य भी हों; तथापि प्रत्येक पुरुष स्वभा-- 
बतः उदासीन तथा श्रकर्ता है । इसलिये पशु-पक्षी आदि प्राएिओं के भिन्न, 
भिन्न शरीर उत्पन्न करने का कर्तृत्व पुरुष के हिस्से में नहीं आ सकता । वेदान्त-. 
शास्त्र सें कहा है, कि पाप-पुएय आदि. कर्मो के परिणाम से ये भेद उत्पन्न हुआ- 
करते हैँ । इस कर्म-विपाक का विवेचन आगे चल कर किया जायगा । सांख्यशास्त्र 
के अनुसार कर्म को (पुरुष और प्रकृति से भिन्न ) तीसरा तत्त्व नहीं मान सकते ;. 
र जब कि पुरुष उदासीन ही है, तब कहना पड़ता है, कि कर्म प्रकृति के सत्त्व- 
रज-तमोगुणों का ही विकार हैं! लिगशरीर में जिन अठारह तत्त्वों का 
समुच्चय है, उनमें से बुद्धितत्त्व प्रधान हैं। इसका कारएा यह है, कि बुद्धि ही से 
आगे अहंकार आदि सत्रह तत्त्व उत्पन्न होते हैं । अर्थात्‌, जिसे वेदान्त में कर्म 
कहते हैं, उसो को सांख्यशास्त्र में सत्त्व-रज-तम गुएों के न्यूनाधिक परिमाए से 
उत्पन्न होनेवाला बुद्धि का व्यापार धर्म या विकार कहते हें। बुद्धि के इस धर्म 
का नाम “ भाव ' है । सत्त्व-रज-तम गुए के तारतम्य से ये“ भाव ' कई प्रकार के 
हो जाते हैं । जिस प्रकार फूल में सुगंध तथा कपड में रंग लिपटा रहता हुँ, 
उसी प्रकार लिगशरीर में ये भाव भी लिपटे रहते हुँ। (सां. का. ४०) । इन 
भावों के अनुसार, ग्रथवा वेदान्त-परिभाषा से कर्म के अनुसार, लिगशरीर नये नये 
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"जन्म लिया करता हे; और जन्म लेते समय, माता-पिताओं के शरीरों में से 
"जिन द्रव्यों को वह श्राकषित किया करता है, उन द्रव्यों में भी दूसरे भाव 
"आ जाया करते हँ । “ देवयोनि, मनुष्ययोनि, पशुयोनि तथा वृक्षयोनि ' ये सब 
"भेद इन भावों की समुच्चयता के ही परिणाम हें (सां. का. ४३-५५ )। 
"इन सब भावों मं सात्त्विक गुए का उत्कर्ष होने से जब मनुष्य को ज्ञान और वैराग्य 
“की प्राप्ति होती है, श्रौर उसके कारणा प्रकृति श्रौर पुरुष की भिन्नता समझ में आने 
लगती है, तब मनुष्य अपने मूलस्वरूप श्रर्थात्‌ केवत्यपद को पहुँच जाता हुँ; और 
तब तक लिगशरीर छर जाता है । एवं मनुष्य के दुःखों का पृएातया निवारण हो 
जाता है । परन्तु प्रकृति ओर पुरुष की भिन्नता का ज्ञान न होते हुए, यदि केवल 
सात्त्विक गुए ही का उत्कर्ष हो, तो लिगशरीर देवयोनि में ग्रर्थात्‌ स्वर्ग में जन्म 
'लेता है; रजोगुएा की प्रबलता हो, तो मनुष्ययोनि में भ्र्थात्‌ पृथ्वी पर पैदा होता 
हँ; ओर तमोगएा की अधिकता हो जाने से उसे तिर्यक्योनि में प्रवेश करना पड़ता है 
(गी. १४. १८) । “ गुणा गुएेषु जायन्ते ” इस तत्त्व के ही आधार पर सांस्यशास्त्र 
में वन किया गया है, कि सानवयोनि में जन्म होने के बाद रेत-बिन्दु से कमानुसार 
कलल, बुद्बुद, मांस, पेशी और भिन्न भिन्न स्थूल इन्द्रियाँ केसे बनती जाती हे 
(सां. का. ४३; म. भा. शां. ३२०) । गर्भोपनिषद्‌ का वर्णन प्रायः सांख्यशास्त्र के 
“उक्त वर्णन के समान हो है । उपर्युक्त विवेचन से यह बात मालूम हो जायगी, 
कि सांख्यशास्त्र में ' भाव ' शब्द का जो पारिभाषिक अर्थ बतलाया गया हूँ, बह 
यद्यपि वेदान्तग्रन्थों में विवक्षित नहीं है, तथापि भगवद्गीता में (१०. ४, ५; ७.१२ ) 
“ बुद्धिरज्ञानमसंमोहः क्षमा सत्यं दमः शमः ” इत्यादि गुणों को (इसके आगे के 
इलोक में ) जो “ भाव ' नाम दिया गया है वह प्रायः सांख्यशास्त्र की परिभाषा को 

सोच कर ही दिया गया होगा । 
इस प्रकार सांख्यशास्त्र के अनुसार मूलग्रव्यक्तप्रक्ृति से श्रथवा वेदान्त 


“के अनुसार मुल सष्रूपी परब्रह्म से सृष्टि के सब सजीव और निर्जीव व्यक्त पदार्थ 
“क्रमशः उत्पन्न हुए । और जब सृष्टि के संहार का समय ग्रा पहुँचता है, तब सुष्टि- 
“रचनाका जो गुएपरिएासक्रम ऊपर बतलाया गया है, ठीक इसके विरुद्ध क्रम से 
सब व्यक्त पदार्थ अव्यक्त प्रकृति में अथवा मूल ब्रह्म में लीन हो जाते हैं । यह सिद्धान्त 
"सांख्य और वेदान्त दोनों शास्त्रों को मान्य है (वे. सु. २. ३. १४; म.भा. शां. २६२) । 
उदाहरणायं, पंचमहाभूतों में से पृथ्वी का लय पानी में, पानी का अग्नि में, अग्नि का 
वायु में, वायु का श्राकाश में, आकाश का तन्मात्राओं में, तन्मात्राश्रों का अहंकार में, 
अहंकार का बुद्धि में, ओर बुद्धि या महान्‌ का लय प्रकृति से हो जाता है; तथा वेदान्त 
के अनुसार प्रकृति का लय मूल ब्रह्म में हो जाता हँ । सांख्यकारिका में किसी स्थान 
पर यह नहीं बतलाया गया है, कि सृष्टि की उत्पत्ति या रचना हो जाने पर उसका लय 
तथा संहार होने तक बीच में कितना समय लग जाता हे । तथापि, ऐसा प्रतीत 
महता हुँ, कि मनुसंहिता (१, ६६-७३), भगवद्गीता (८. १७) तथा महाभारत 
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(झां. २३१) में बहत कालगएना सांख्यों को भी मान्य है । हमारा उत्तरायएा 
देवताओं का दिन है और हमारा दक्षिणायन उनकी रात है । क्योंकि, स्मूतिग्रन्यों 
में और ज्योतिषशास्त्र की संहिता (सूर्यसिद्धान्त १. १३; १२. ३५, ६७) में भी 
यही वरएंन है, कि देवता मेरुपर्वत पर अर्थात्‌ उत्तरध्स्व में रहते हैं । अर्थात्‌ दो 
अयनों का हमारा एक वर्ष देवताओं के एक दिनरात के बराबर है; और हमारे ३६० 
वर्ष देवताओं के ३६० दिनरात अथवा एक वर्ष के बराबर हैं । कृत, त्रेता, द्वापर 
और कलि हमारे चार युग हैं। यु्ों की कालगएना इस प्रकार है--कृतयुग में 
चार हजार वर्ष, त्रेतायुग में तीन हजार, द्वापर में दो हजार और कलि में 
एक हजार वर्ष । परन्तु एक युग समाप्त होते ही दूसरा युग एकदम आरम्भ नहीं 
हो जाता । बीच में दो युगों के संधिकाल में कुछ वर्ष बीत जाते हैं । इस प्रकार कृत- 
युंग के आदि और अन्त सें से प्रत्येक ओर चार सो वर्ष का, त्रेतायुग के आगे 
और पीछे प्रत्येक ओर तीन सौ वर्ष का , द्वापर के पहले और बाद प्रत्येक ओर दो 
सौ वर्ष का, कलियुग के पूर्व तथा अनन्तर प्रत्येक ओर सौ वर्ष का सन्धिकाल 
होता हूँ । सव मिला कर चारों युगों का श्रादिभ्रन्तसहित संघिकाल दो हजार वर्षं 
का होता है | ये दो हजार वर्ष और पहले बतलाये हुए सांख्यमतानुसार चारों 
युगो के दस हजार वर्ष मिला कर झुल बारह हजार वर्ष होते हें । ये बारह हजार 
चर्ष मनुष्यों के हँ या देवताओं के? यदि मनुष्यों के माने जायें, तो कलियुग का 
आरम्भ हुए पाँच हजार वर्ष बीत चुकने के कारएा यह कहना पड़ेगा, कि हजार 
आनवी वर्षो का कलियुग पुरा हो चुका। उसके बाद फिर से आनेवाला कुतयुग 
भी समाप्त हो गया; और हमने अब त्रेतायुग में प्रवेश किया है ! यह बिरोध मिटाने 
के लिये पुराणों में निश्चित किया है, कि ये बारह हजार वर्ष देवताओं के हें । देव- 
साओ के बारह हजार वर्ष, मनुष्यों के ३६० ५ १२००० = ४३२०,००० (तेतालीस 
लाख बीस हजार) वर्षे होते हें। वर्तमान पंचाङगों का युग-परिसाए इसी पद्धति 
से निश्चित किया जाता है । (देवताश्ों के) बारह हजार वर्ष मिल कर सनुष्यों 
का एक सहायुग या देवताओं का युग होता है । देवताओं के इकहत्तर 
युगों को एक मन्वंतर कहते हैँ; और ऐसे मन्वंतर चौदह हैं। परन्तु पहले 
सन्वंतर के आरम्भ तथा अन्त में, और आगे चल कर प्रत्येक सन्वंतर के ग्रखोर 
में दोनों रोर इतयुग की बराबरी के एक एक ऐसे १५ सन्धिकाल होते हैं । ये 
मद्र संघिकाल और चौदह मन्वंतर मिल कर देवताओं के एक हजार युग अथवा 
ब्रह्मदेव का एक दिन होता है (सूर्यसिद्धान्त १. १५-२० ) ; और मनुस्मृति तथा 
महाभारत में लिखा है, कि ऐसे ही हजार युग मिल कर ब्रह्मदेव की एक रात होती 
है (मनु. १. ६९-७३ और ७९; म.भा. शां.२३१ * १८-३१; और यास्क का निरुक्त 
१४. ९ देखो) । इस गएाना के अनुसार ब्रह्मदेव का एक दिन मनुष्यों के चार 
अरब बतीस करोड़ वर्ष के बराबर होता है; और इसी का नाम हँ कल्प*। भगव- 


+ ज्योतिःशास्त्र के आधार पर य॒गादिगणना का विचार स्वर्गीय शंकर वालकुष्णा 
दीक्षित ने अपने “ भारतीय ज्योतिःशास्त्र ' नामक [ मराठी] ग्रंथ में किया हुँ, 
पृ. १०३-१०५; १९३ इ. देखो। 

गी. र. १३ 
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दुगीता (८. १८ शौर ९: ७) में कहा है, कि जब ब्रह्मदेव के इस दिन अर्थात्‌ कल्पः 
का आरम्भ होता है तब: 

अव्पक्ताद्वथक्तयः स्याः प्रभवत्यहरागमे । 

रात्र्यागमे प्रीयंते ततरैत्राव्यक्त संज्ञके ॥ 
४ ग्रव्यक्त से सष्टि के सब पदार्थ उत्पन्न होने लगते हैं; रौर जब ब्रह्मदेव की रात्रि 
प्रारम्भ होती है तब सब व्यक्त पदार्थ पुनश्च अव्यक्त में लीन हो जाते हूँ।” 
स्मतिग्रन्थ आर महाभारत में भी यही बतलाया है । इसके अतिरिक्त पुराणों में 
ग्न्य प्रलयों का भी वर्णन है; परन्तु इन प्रलयों में सूयं-चन्द्र आदि सारी सूष्टि का 
नाश नहीं हो जाता; इसलिये ब्रह्माएड की उत्पत्ति और संहार का विवेचन करते. 
समय इनका विचार नहीं किया जाता । कल्प ब्रह्मदेव का एक दिन अथवा रात्रि 
हूं; ग्रौर ऐसे ३६० दिन तथा ३६० रात्रियाँ मिल कर ब्रह्मदेव का एक वर्ष होता है । 
इसी से पुराणादिकों (विष्णापुराए १. ३) में यह वंन पाया जाता है, कि 
ब्रह्मदेव की भयु उनके सो वर्ष की है । उसमें से आधी बीत गई । शेष आयु के 
अर्थात्‌ इक्यावतवें वर्ष के पहले दिन का अथवा इवेतवाराह नामक कल्प का अब 
आरम्भ हुआ है; आर इस कल्प के चोदह मन्वन्तरों में से छः मन्वन्तर बीत चुके, 
तथा सातवें (अर्थात्‌ वेवस्वत) मन्वतर के ७१ महायुगों में से २७ महायुग पुरे 
हो गये । एवं भ्रब २८ वें महायुग के कलियुग का प्रथम चरण श्रर्थात्‌ चतुर्थे भाग 
जारी है । संवत्‌ १९५६ (शक १८२१) में इस कलियुग के ठीक ५००० वर्ष बीत 
चुके । इस प्रकार गणित करने से मालूम होगा, कि इस कलियुग का प्रलय होने 
के लिये संवत्‌ १६५६ में मनुष्य के ३ लाख ९१ हजार वर्ष शेष थे; फिर वर्तमान 
'सन्वन्तर के अन्त में श्रथवा वर्तमान कल्प के अन्त मे होनेवाले महाप्रलय की बात 
'ही क्या! मानवी चार श्रब्ज बत्तीस करोड़ वर्ष का जो ब्रह्मदेव का दिन इस 
समय जारी हें, उसका पुरा मध्यान्ह भी नहीं हुआ । अर्थात्‌ सःत मन्वन्तर भी अब 
तक नहीं बीते हैँ । 
सृष्टि की रचना और संहार का जो भ्रब तक विवेचन किया गया बह वेदान्त 

के--श्रौर परब्रह्म को छोड़ देने से सांख्यशास्त्र के तत्त्वज्ञान के--श्राधार पर किया गया 
हे । इसलिये सृष्टि के उत्पत्तिक्रम की इसी परम्परा को हमारे शास्त्रकार सदैव प्रमाण 
मानते हे; श्रोर यही क्रम भगवद्गीता में भी दिया हुआ है । इस प्रकरण के आरम्भ 
ही में बतला दिया गया है, कि सृष्टचुत्पत्तिक्रम के बारे में कुछ भिन्न भिन्न विचार 
पाये जाते हैं। जसे: श्रुतस्मृतिपुराएों में कहीं कहीं कहा है, कि प्रथम ब्रह्मदेव 
या हिरएयगर्भे उत्पन्न हुआ; अथवा पहले पानी उत्पन्न हुआ और उसमें परमेशवर 
के बीज से एक सुवएंसय श्रएडा निर्मित हुआ । परन्तु इन सब विचारों को 
गौए तथा उपलक्षणात्मक समझ कर जब उनकी उपपत्ति बतलाने का समय 
झाता हुँ तब यही कहा जाता हे, कि हिरएयगर्भ झथवा बह्वादेव ही प्रकृति है ४ 
भगवद्गीता (१४. ३) में त्रिगुणात्मक प्रकृति ही को ब्रह्म कहा है “ मम योनिर्महत्‌ 
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ब्रह्म ” और भगवान्‌ ने यह भी कहा है, कि हमारे बीज से इस प्रकृति में त्रिगुणों 
के द्वारा अनेक मृतियाँ उत्पन्न होती हैं । ग्रन्य स्थानों में ऐसा वन है, कि ब्रह्मदेव 
से ग्रारम्भ में दक्षप्रभूति सात मानसपुत्र अथवा मनु उत्पन्न हुए; और उन्होंने आगे 
सब चरश्रचर सृष्टि को निर्माण किया (स. भा. आरा. ६५-६७; स.भा. झां. २०. ७ ; 

मनु. १. २४-६३) ; और इसी का गीता में भी एक बार उल्लेख किया गया है (गोः 
१०. ६) । परन्तु, वेदान्त ग्रन्थ यह प्रतिपादन करते है, कि इन सब भिन्न भिन्न वर्णानों 
में ब्रह्मदेव को ही प्रकृति मान लेने से उपर्युक्त तात्त्विक सृष्ट्युत्पत्तिकम से मेल 
हो जाता है; और यही न्याय अन्य स्थानों में भी उपयोगी हो सकता है । उदाहरणार्थ, 
शैव तथा पाशुपत दर्शनों में जिव को निमित्तकारए मान कर यह कहते हूँ, कि 
उसी से कार्यकारएादि पाँच पदार्थ उत्पन्न हुए; और नारायणीय या भागवत- 
धर्म में वासुदेव को प्रधान मान कर यह बएँन किया हूँ, कि पहले वासुदेव से. 
संकर्षण (जीव) हुआ, संकषणा से प्रद्युस्न (मन), और प्रद्युम्न से श्रनिरुद्ध (अहंकार) 
उत्पन्न हुआ । परन्तु वेदान्तशास्त्र के अनुसार जीव प्रत्येक समय नये सिरे से उत्पन्न 
नहीं होता । वह नित्य और सनातन परमेश्वर का नित्य--अतएव श्रनादि --श्रंश है। 
इसलिये वेदान्तसुत्र के दुसरे ग्रध्यायके दूसरे पाद (वे. सु. २. २. ४२-४५) में, 
भागवतधर्म में बणित जीव के उत्पत्तिविषयक उपर्युक्त मत का खंडन करके कहा 
है, कि वह सत वेदविरुद्ध अतएव त्याज्य है । गीता (१३. ४; १५. ७ ) में वेदान्त- 
सूत्रों के इसी सिद्धान्त का अनुवाद किया गया है । इसी प्रकार, सांख्यवादी प्रकृति 
आर पुरुष दोनों को स्वतंत्र तत्त्व सानते हूँ; परन्तु इस द्वेत को स्वीकार न कर वेदा- 
न्तियो ने यह सिद्धान्त किया हुँ, कि प्रकृति और पुरुष दोनों तत्व एक ही नित्य 
ओर निर्गुणा परमात्मा की विभृतियाँ हैं। यही सिद्धान्त भगवद्गीता को भी ग्राहय हुँ 
(पी. ६. १०) : परन्तु इस का विस्तारपूर्वक विवेचन श्रगले प्रकरण में किया 
जायगा । यहाँ पर केवल इतना ही बतलाया हूँ, कि भागवत या नारायणीयधमं में 
वणित वासुदेवभक्ति का और प्रकृतिप्रधानधर्म का तत्त्व यद्यपि भगवद्गीता को 
सान्य है, तथापि गीता भागवतधर्म की इस कल्पना से सहमत नहीं है, कि पहले 
बासुदेव से संकषणा या जीव उत्पन्न हुआ; भौर उससे ग्रागे प्रयुम्न (सन) तथा प्रद्युम्न 
से श्रनिरद्ध (अहंकार) का प्रादुर्भाव हुआ । संकर्षएा, प्रद्युम्न या झनिरुद्ध का नाम 
तक गीता मं नहीं पाया जाता । पाञ्चरात्र में बतलाये हुए भागवतधर्म में तया गीता- 
प्रतिपादित भागवतधर्म में यही तो महत्त्व का भेद है । इस बात का उल्लेख यहाँ 
जान बूझ कर किया गया है। क्योंकि केवल इतने ही से--कि “ भगवद्गीता में 
भागवतधर्म बतलाया गया हे, ” कोई यह न समझ लें, कि सृष्टयुत्पत्तिकमविषयक 
अथवा जोवपरमेजवरस्वरूपविषयक भागवत थ्यादि भक्तिसम्प्रदाय के मत भी गीता 
को मान्य हैं । शब इस बात का विचार किया जायगा, कि सांख्यशास्तरोक्त प्रकृति 
झौर पुरुष के भी परे सब व्यवताव्यक्त तथा क्षराक्षर जगत्‌ के मूल में कोई दूसरा 
तत्व हूँ या नहीं । इसी को श्रध्यात्म या वेदान्त कहते हें 


नोवाँ प्रकरण । 
अध्यात्म । 


— 0 
परस्तस्मात्तु भावोऽन्योऽब्यक्तो-व्यक्तात्‌ सनातनः | 
यः स॒ सर्वेषु मतेषु नश्यत्सु न विनश्यति । 3 
; गीता ८. २० । 

पिछले दो प्रकरणों का सारांश यही हुँ, कि क्षेत्रक्षेत्रज्ञविचार सें जिसे 
क्षेत्रज्ञ कहते हैं उसी को सांख्यशास्त्र में पुरुष कहते है । सब क्षर-अक्षर या 
चर-अ्रचर सृष्टि के संहार र उत्पत्ति का विचार करने पर सांख्यसत के अनुसार 
अन्त में केवल प्रकृति और पुरुष ये ही दो स्वतन्त्र तथा अनादि मूलतत्त्व रह जाते 
है; और पुरुष को अपने सारे क्लेशों की निवृत्ति कर लेने तथा मोक्षानन्द प्राप्त कर 
लेने के लिये प्रकृति से अपना भिन्नत्व अर्थात्‌ कंवल्य जान कर त्रिंगुएातीत होना 
चाहिये । प्रकृति और पुरुष का संयोग होने पर प्रकृति अपना खेल युरुष के सामने 
किस प्रकार खेला करती है, इस विषय का क्रम अर्वाचीन सृष्टिशास्त्रवेत्ताओं ने 
“सांख्यशास्त्र से कुछ निराला बतलाया है; और संम्भव है, कि आगे आधिभौतिक 
झास्त्रों की ज्यों ज्यों उन्नति होगी, त्यो त्यों इस क्रम में और भी सुधार होते जावेंगे। 
-जो हो; इस मूलसिद्धान्त में कभी कोई फ़क़न नहीं पड़ सकता, कि केवल एक 
अव्यक्त प्रकृति से ही सारे व्यक्त पदार्थ गएोत्कर्ष के अनुसार क्रम कम से निर्मित 
होते गये हैं । परन्तु वेदान्तकेसरी इस विषय को अपना नहीं समभता--यह 
अन्य शास्त्रों का विषय है; इसलिये वह इस विषय पर वादविवाद भी नहीं 
करता । वह इन सब शास्त्रों से आगे बढ़ कर यह बतलाने के लिये प्रवृत्त 
हुआ है, कि पिएडब्रह्माएड की भी जड़ में कौन-सा श्रेष्ठ तत्व है; और मनुष्य उस 
श्रेष्ठ तत्त्व में कंसे मिला जा सकता हे--प्रर्थात्‌ तद्रूप कैसे हो सकता है। बेदान्त- 
केसरी अपने इस विषयप्रवेश में और किसी शास्त्र की गर्जना नहीं होने देता । सिह 
'के आगे गीदड़ की भाँति वेदान्त के सामने सारे शास्त्र चुप हो जाते हैं । अतएव 

“किमी पुराने सुभाषितकार ने वेदान्त का यथार्थ वर्णन यों किया है :-- 

तावत्‌ गजीन्ति शात्त्राणि जंबुका विपिने यथा । 
न गर्जते महाशक्तिः यावंद्वेदान्तकेसरी || 
तसांख्यशञास्त्र का कथन हैं, कि क्षेत्र और क्षेत्रज्ञ का विचार करने पर निष्पन्न होनेवाला 
% ** जो दूसरा अव्यवत पदार्थ (सांख्य) अव्यक्त से भी भ्रेष्ठ तथा सनातन ' 

है; और प्राणियों का नाश हो जाने पर भी जिसका नाश नहीं होता,” बही 
अंतिम गति है । CN RETR 


अध्यात्म । १९७ 


` ष्टा ' अर्थात्‌ पुरुष या आत्मा, और क्षर-ग्रक्षर-सृष्टि का विचार करने पर निष्पन्न 
होनेवाली सत्त्व-रज-तम-गुएामयी अव्यक्त प्रकृति, ये दोनों स्वतंत्र हें; आर इस: 
प्रकार जगत्‌ के मूलतत्त्व को द्विधा मानना आवश्यक है । परन्तु वेदान्त इसके आगे 
जा कर यों कहता हैं, कि सांख्य के ' पुरुष ' निर्गुणा भले ही हों; तो भी वे असंख्य 
हैं । इसलिये यह मान लेना उचित नहीं, कि इन असंख्य पुरुषों का लाभ जिस- 
बात में हो, उसे जान कर प्रत्येक पुरुष के साथ तदनुसार वर्ताव करने का सामर्थ्य 
प्रकृति में है । ऐसा मानने की अपेक्षा सात्त्विक तत्त्वज्ञान की दृष्टि से तो यही अधिक. 
युक्तिसंगत होगा, कि उस एकीकरण की ज्ञान-क्रिया का अन्त तक निरपवाद उपयोगः 
किया जावे; और प्रकृति तथा असंख्य पुरुषों का एक ही परमतत्त्व में अविभक्तरूप सेः 
समावेश किया जावे; जो “ विभक्तं विभक्तेषु ” के अनुसार नीचे से ऊपर तकः 
की श्रेणियों में देख पड़ती है; और जिसकी सहायता से ही सृष्टि के अनेक व्यवलः 
पदार्थो का एक श्रव्यक्त प्रकृति में समावेश किया जाता है (गी. १८. २०-२२ ) ६ 
भिन्नता का भास होना अहंकार का परिएाम हैँ; और पुरुष यदि निर्गुणा हुँ, तो 
असंख्य पुरुषों के अलग अलग रहने का गए उसमें रह नहीं सकता । अथवा यहः 
कहना पड़ता है, कि वस्तुतः पुरुष असंख्य नहीं हैं । केवल प्रकृति की अहंकार- 
गुएारूपी उपाधि से उनमें अनेकता देख पड़ती हँ । दूसरा एक प्रश्न यह उठता है, 
कि स्वतंत्र प्रकृति का स्वतंत्र पुरुष के साथ जो संयोग हुआ है, बह सत्य है या 
मिथ्या ? यदि सत्य मानें, तो बह संयोग कभी भी छुट नहीं सकता । अतएव सांख्य- 
मतानुसार आत्मा को सुक्त कभी भी प्राप्त नहीं हो सकती । यदि मिथ्या मानें, तो 
यह सिद्धान्त ही निर्मूल या निराधार हो जाता है, कि पुरुष के संयोग से प्रकृति 


अपना खेल उसके आगे खेला करती है । और यह दृष्टांत भी ठीक नहीं, कि जिस प्रकार 


गाय अपने बछड़े के लिये दूध देती है, उसी प्रकार पुरुष के लाभ के लिये प्रकृति 
सदा कार्यतत्पर रहती है। क्योंकि, बछडा गाय के पेट से ही पैदा होता है । इसलिये 
उस पर पुत्रवासल्य के प्रेम का उदाहरएा जैसा संगठित होता है, बैसा प्रकृति और 
पुरुष के विषय सें नहीं कहा जा सकता (वे.सू. शां. भा. २. २. ३) । सांख्यमत. के 
अनुसार प्रकृति और पुरुष दोनों तत्त्व श्रत्यंत भिन्न हैं--एक जड़ है, इसरा सचेतन ॥ 
अच्छा; जब ये दोनों पदार्थ सृष्टि के उत्पत्तिकाल से ही एक दूसरे से अत्यंत भिन्न 
और स्वतंत्र हें, तो फिर एक की प्रवृत्ति दूसरे के फायदे ही के लिये क्यों होनी 
चाहिये ? यह तो कोई समाधानकारक उत्तर नहीं, कि उनका स्वभाव ही 
वैसा है । स्वभाव ही मानना हो, तो फिर हेकेल का जड़ाहवैतवाद क्यों बुरा है ? 
हकेल का भी सिद्धान्त यही है न, कि मूलप्रकृति के गुणों की वृद्धि होते होते 
उसी प्रकृति में अपने आप को देखने की और स्वयं अपने विषय में विचार करने 
की चेतन्यशक्ति उत्पन्न हो जाती है---अ्र्थात्‌ यह प्रकृति का स्वभाव ही है ४ 
परन्तु इस मत को स्वीकार न कर सांख्यशास्त्र ने यह भेद किया है, कि “द्रष्टा” 
अलग हैं; रौर ' दृश्यसृष्टि अलग है । अब यह प्रश्‍न उपस्थित होता हूँ, किः 


१९८ गोतारहस्य भ्रथवा कर्मेयोगशास्त्र । 


सांख्यवादी जिस न्याय का भ्रवलम्बन कर ' तष्टा पुरुष ' और ' दुश्यसूष्टि ' में भेद 
बतलाते हैं, उसी न्याय का उपयोग करते हुए और आगे क्यों न चलें ? दृश्यसृष्टि 
की कोई कितनी ही सूक्ष्मता से परीक्षा करें; और यह जान ले, कि जिन नेत्रों से 
हम पदार्थो को देखते-परखते हैं, उनके मज्जातंतुशओं में ग्रमुक अमुक गुएा-धर्म 
है । तथापि इन सब बातों को जाननेवाला या ' द्रष्टा ' भिन्न रह ही जाता है । क्या 
इस “द्रष्टा ' के विषय में--जो ' दृश्यसृष्टि ” से भिन्न हे--विचार करने के लिये कोई 
साधन या उपाय नहीं है ? श्रौर यह जानने के लिये भी कोई मार्ग है या नहीं, कि इस 
दुश्यसृष्टि का सच्चा स्वरूप जैसा हस अपनी इंद्रियों से देखते हैं बैसा ही है; या उससे 
भिन्न है? सांख्यवादी कहते हैं, कि इन प्रश्‍नों का निएँय होना ग्रसम्भव है । तएव 
यह सान लेना पड़ता है, कि प्रकृति और पुरुष दोनों तत्त्व मूल ही में स्वतंत्र और 
भिन्न हें । यदि केवल आधिभौतिक शास्त्रों की प्रणाली से विचार कर देखें, तो 
सांख्यवादियों का मत अनुचित नहीं कहा जा सकता । कारएा यह है, कि 
सृष्टि के अन्य पदार्थो को जेसे हम अपनी इरिट्रियों से देखभाल कर उनके गुएा- 
धर्मों का विचार करते हैं, वेसे यह ' द्रष्टा पुरुष ' या देखनेवाला--अ्र्थात्‌ जिसे बेदान्त 
में ' आत्मा ' कहा है, वह---्रष्टाकी (अर्थात्‌ अपनी ही) इंद्रियों को भिन्न झूप सें कभी 
गोचर नहीं हो सकता । और जिस पदार्थ का इस प्रकार इन्द्रिययोचर होना अस- 
म्भव हूँ, यानी जो वस्तु इद्धियातीत है, उसकी परीक्षा मानवी इन्द्रियों से कैसे हो 
सकती है ? उस आत्म का वर्णन भगवान्‌ ने गीता (२. २३) में इस प्रकार 
किया हैँ: 
नेन छिन्दन्ति शन्नाणि नेनं दहति पावकः । 
न चैनं क्लेदयन्त्यापो न शोषयाति मारुतः ॥ 

अर्थात्‌, आत्मा ऐसा कोई पदार्थ नहीं, कि यदि हम सृष्टि के ग्न्य पदार्थो के 
समान उस पर तेजाब आदि द्रव पदार्थ डाले, तो उसका द्रवरूप हो जाय; श्रथवा 
अयोगश्ञाला के पैने शस्त्रों से काट-छाँट कर उसका श्रान्तरिक स्वरूप देख लें, या 
आग पर घर देने से उसका धुभ्राँ हो जाय, श्रथवा हवा में रखने से वह सुख जाय ! 
सारांश, सूष्टि के पदार्थों की परीक्षा करने के श्राधिभौतिक शास्त्रवेत्ताओं ने जितने 
कुछ उपाय ढूंढे हें, वे सब यहाँ निष्फल हो जाते हे । तब सहज ही प्रश्‍न उठता हुँ, 
कि फिर आत्मा ' को परीक्षा हो केसे? प्रश्न है तो बिकट; पर विचार करने से 
कुछ कठिनाई देख नहीं पड़ती । भला, सांख्यवादियोंने भी 'पुरुष' को निर्गुणा और 
स्वतंत्र कंसे जाना ? केवल भ्रपने अंतःकरए के अनुभव से ही तो जाना है न? 
फिर उसी रीति का उपयोग प्रकृति और पुरुष के सच्चे स्वरूप का निएंय करने के 
लिये क्यों न किया जावें ? श्राधिभोतिकशास्त्र और अध्यात्मशास्त्र में जो बड़ा भारी 
भेद हे, वह यही हे । भ्राधिभौतिकशास्त्रां के विषय इंद्रियगोचर होते हैं; और 
अध्यात्मशास्त्र का विषय इन्द्रियातीत श्रर्थात्‌ केवल स्वसंचेदय है; यानी अपने 
आप ही जानने योग्य है । कोई यह कहें, कि यदि ' आत्मा ' स्वसंवेझ है, तो प्रत्येक 
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म्मनुष्य को उसके विषय में जेसा ज्ञान होवे, वैसा होने दो; फिर अध्यात्मशास्त्र की 
“आवश्यकता ही क्या है? हाँ; यदि प्रत्येक मनुष्य का मत या ग्रन्तःकरएा समान 
रूप से शुद्ध हो, तो फिर यह प्रश्‍न ठीक होगा । परन्तु जब कि अपना यह प्रत्यक्ष 
अनुभव है, कि सब लोगों के मन या अन्तःकरए की शुद्धि और शक्ति एक-सी नहीं 
-होती, तव जिन लोगों के मन भ्रत्यंत शुद्ध, पवित्र और विशाल हो गये हैं, उन्हीं 
“की प्रतीति इस विषय में हमारे लिये प्रमाएाभूत होनी चाहिये । यों ही “ मुझे 
“ऐसा मालूम होता है ” और ' तुझे ऐसा मालूम होता है ” कह कर निरर्थक वाद 
करने से कोई लाभ न होगा । वेदान्तशास्त्र तुमको युक्तियों का उपयोग करने से 
“बिलकुल नहीं रोकता। बह सिं यहो कहता हैं, कि इस विषय में निरी युक्तियाँ 
'बहीं तक माची जावेंगो, जहाँ तक कि इन युक्तियों से ग्त्यंत विज्ञाल, पवित्र और 
निर्मल अन्तःकरएवाले महात्मामओों के इस विषयसम्बन्धी साक्षात्‌ अनुभव का 
“विरोध न होता हो। क्योंकि श्रध्यात्मशास्त्र का विषय स्वसंवेद्य है--श्रर्थात्‌ केबल 
ग्राधिभोतिक युक्तियों से उसका निएाय नहीं हो सकता । जिस प्रकार आधि- 
भौतिकशास्त्रों में वे अनुभव त्याज्य माने जाते हैं, कि जो प्रत्यक्ष के विरुद्ध हों; उसी 
प्रकार वेदान्तशास्त्र में युक्तियों की अपेक्षा उपर्युक्त स्वानुभव की (श्र्थात्‌ श्रात्मः 
अतीति की) योग्यता ही अधिक मानी जाती है। जो युक्ति इस अनुभव के अनुकूल 
हो, उसे वेदान्ती अवश्य मानते हैं । श्रीमान्‌ शंकराचार्य ने अपने वेदान्तमृत्रों के भाष्य 
'सें यही सिद्धान्त दिया है । अ्रध्यात्मशास्त्र का अ्रभ्यास करनेवालों को इस पर हमेशा 
ध्यान रखना चाहिये -- 
अचिन्त्याः खछयै भावा न तांप्तकेण साधय्रेत्‌ । 
प्रकातिभ्य; परं यत्तु तढाविन्त्यस्य लक्षणम्‌ || 

“जो पदार्थ इन्द्रियातीत हैँ; और इसी लिये जिनका चिन्तन नहीं किया जा सकता, 
उनका निएाय केवल तक या अनुमान से ही नहों कर लेना चाहिये । सारी सृष्टि को 
'मूलप्रकृति से भी परे जो पदार्थ है, वह इस प्रकार चित्य है ”--यह एक पुराना 
अलोक है, जो महाभारत में (भीष्म. ५. १२) में पाया जाता है; रोर जो श्री- 
शंकराचार्य के वेदान्तभाष्य में भी ' साधयेत्‌ ' के स्थान पर ' योजयेत्‌ ' के पाठ- 
'भेद से पाया जाता है (वे.सू. झां. भा. २. १. २७) । मुंडक और कठोपनिषद्‌ सें 
भी लिखा है, कि आत्मञ्चान केवल तकं ही से नहीं प्राप्त हो सकता (मुं ३. २, ३; 
कठः २, ८, & और २२) । श्रध्यात्मशास्त्र में उपनिषद्‌-गरन्थों का विशेष महत्त्व भी 
इसी लिये हूँ । मन को एकाग्र करने के उपायों के विषय में प्राचीन काल सें हमारे 
'हिडुस्थान में बहुत चर्चा हो चुकी है; और अन्त में इस विषय पर (पातञ्जल) 
'योगशास्त्र नामक एक स्वतंत्र शास्त्र ही निमित हो गया है । जो बड़े बड़े ऋषि इस 
योगशास्त्र में अत्यम्त प्रवीण थे, तथा जिनके मन स्वभाव ही से भ्रत्यंत पवित्र 
'ओर विज्ञाल थे, उन महात्माओं ने मन को भ्रन्तमृंख करके ात्मा के स्वरूप झौर 
विषय में जो अनुभव प्राप्त किया--श्रयवा ग्रात्मा के स्वरूप के विषय में उनको 
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शुद्ध प्रौर शान्त, बुद्धि में जो स्फूति हुई--उसी का वर्णन उन्होंने उपनिषद्‌-ग्रन्यो में. 
किया है। इसलिये किसी भी श्रध्यात्म-तत्व का निएाय करने में, इन श्रुतिग्रस्थों 
में कहे गये अनुभविक ज्ञान का सहार। लेने के प्रतिरिक्त कोई दूसरा उपाय नहीः 
है (कठः ४. १) । मनुष्य केवल अपनी बुद्धि को तीन्नता से उक्त श्रात्मप्रतीति कौ: 
पोषक भिन्न भिन्न युक्तियां बतला सकेगा; परन्तु इससे उस सूल प्रतीति की प्रामा- 
एिकता में रत्ती भर भी न्यूनाधिकता नहीं हो सकती । भगवद्गीता की गएाना- 
स्मृतिग्रन्थों में की जाती है सही; परन्तु पहले प्रकरण के आरम्भ ही में हम कह: 
चुके हें, कि इस विषय में गीता की योग्यता उपनिषदों की बराबरी की मानी जाती 
है । भ्रतएव इस प्रकरणा में भ्रब आगे चल कर पहले सिफ यह बतलाया जायगा, 
कि प्रकृति के परे जो चित्य पदार्थ हे, उसके विषय में गीता और उपनिषदों में 
कोन कौन-से सिद्धान्त किये गये हैं; ्रौर उनके कारणों का (श्र्थात्‌ शास्त्रीति सेः 
उनकी उपपत्ति का) विचार पीछे किया जायगा। 
सांख्यवादियों का द्वैत --प्रकृति रौर पुरुष--भगवद्गीता को मान्य नहीं हुँ। 

भगवद्गीता के ग्रध्यात्मज्ञान का और वेदान्तशास्त्र का भी पहला सिद्धान्त यह है, 
कि प्रकृति और पुरुष से भी परे एक सर्वव्यापक, ्रव्यक्त और अमृत तत्त्व है, जो 
चर-श्रचर सृष्टि का मूल है । सांख्यों की प्रकृति यद्यपि भ्रव्यक्त है, तथापि वह त्रिगु- 
एात्मक अर्थात्‌ सगुएा हुँ । परन्तु प्रकृति और पुरुष का विचार करते समय भगः 
वद्गीताके भ्राठवें अध्याय के बीसवें इलोक में (इस प्रकरणा के आरम्भ में ही यह 
इलोक दिया गया है) कहा है, कि जो सगुएा है वह नाशवान्‌ है; इसलिये इस: 
अव्यक्त और सगुएा प्रकृति का भी नाश हो जाने पर गंत सें जो कुछ अव्यक्त शेष 
रह जाता है, वही सारी सृष्टिका सच्चा और नित्य.ततत्व हूँ । और आगे पन्द्रहवें 
अध्याय में (१५. १७) क्षर और ग्रक्षर--व्यक्त और अव्यक्त--इस भाँति: 
सांख्यशास्त्र के ग्रनुसार दो तत्त्व बतला कर यह वन किया है :-- 

उत्तमः पुरुषस्त्वन्यः परमास्मेत्युदाह्ृतः। 

यो लोकत्रयमाविश्य त्रिभत्यव्यय ईश्वरः ॥ 
अर्थात्‌, जो इन दोनों से भी भिन्न है, वही उत्तम पुरुष है; उसी को परमात्मा कहते 
हैं; बही ग्रव्यय रौर सर्वशक्तिमान्‌ है; और वही तीनों लोकों में व्याप्त हो कर 
उनको रक्षा करता है । यह पुरुष क्षर रोर अक्षर (अर्थात्‌ व्यक्त और अव्यक्त )इन 
दोनों से भी परे हं । इसलिये इसे “ पुरुषोत्तम ' कहा है (गी. १५. १८) महाभारतः 
सें भी भृगु ऋषि ने भरद्वाज से परमात्मा ' शब्दको व्याख्या बतलाते हुए कहा. है :--- 

आतमा क्षेत्रज्ञ इत्युक्तः संयुक्तः प्राकृतैर्गुणैः । 

तेरेव तु विनिमुक्तः परमास्मेल्युदाहतः ॥ 
अर्थात्‌ जब आत्मा प्रकृति में या शरीर में बद्ध रहता है, तब उसे क्षेत्रज्ञ या 
जीवात्मा कहते है; आर बही प्राकृत गुएों से यानी प्रकृति या शरीर के गुणों से . 
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मुक्त होने पर ' परमात्मा ” कहलाता है” (म. भा. झां. १८७. २४) । सम्भवः 
हुँ, कि ' परमात्मा ' की उपर्युक्त दो व्याख्याएँ भिन्न भिन्न जान पड़े; परन्तु वस्तुतः वे : 
भिन्न भिन्न हें नहीं । क्षर-प्रक्षर-सूष्टि और जीव (श्रथवा सांख्यशास्त्र के अनुसार: 
अव्यक्त प्रकृति और पुरुष) इन दोनों से भी परे एक ही परमात्मा है । इसलिये भीः 
कहा जाता है, कि वह क्षर-प्रक्षर के परे है; और कभी कहा जाता है, कि वह जीव: 
के या जीवात्मा के (पुरुष के) परे है--एवं एक ही परमात्मा की ऐसी द्विविध व्याख्याएँ 
कहने में वस्तुतः कोई भिन्नता नहीं हो जाती । इसी अभिप्राय को सन में रख कर 
कालिदास ने भी कुमारसम्भव सें परमेश्वर का वन इस प्रकार किया है-- (“ पुरुष” 
के लाभ के लिये उद्युक्त होनेवाली प्रकृति भी तु ही है; और स्वयं उदासीन रहः 
कर उस प्रकृति का द्रष्टा भी तु ही है” (कुसा. २. १३) । इसी भांति गीता सें 
भगवान्‌ कहते हैं, कि “ मम योनिर्महद्ब्रह्म ” यह प्रकृति मेरी योनि या मेरा एक: 
स्वरूप है (१४. ३) और जीव या आत्मा भी मेरा ही अंश है (१५. ७) । सातवें: 
अध्याय में भी कहा गया है -- 
भूमिरापोऽनलो वायुः रंव मनो बुद्धिरेव च । 
अहंकार इतीयं मे मिना प्रकृतिरष्टधा ॥ 

अर्थात्‌ “ पृथ्वी, जल, अग्नि, वायु, आकाश, सन, बुद्धि और अहंकार--इस तरह” 
आठ प्रकार की मेरी प्रकृति है; और इसके सिवा (अ्रपरेयमितस्त्वन्यां) सारे संसार 
का घारए जिसने किया है, वह जीव भी मेरी ही दूसरी प्रकृति है ” (गी.७. ४, ५) । 
महाभारत के शान्तिपर्व में सांख्यों के पच्चीस तत्त्वों का कई स्थलों पर विवेचन है; 
परन्तु वहीं यह भी कह दिया गया है, कि इन पच्चीस तत्त्वों के परे एक छब्बीसवाँ 
(षर्डावश) परमतत्त्व हुँ; जिसे पहचाने बिना मनुष्य बुद्ध ” नहीं हो सकता . 
(झां. ३०८) । सृष्टि के पदार्थो का जो ज्ञान हमें ग्रपनौ ज्ञानेन्द्रियों से होता है, 
बही हमारी सारी सृष्टि हुँ । अतएव प्रकृति या सृष्टि ही को कई स्थानों पर ' ज्ञान 
कहा है; और इसी दृष्टि से पुरुष “ज्ञाता ' कहा जाता है (झां. ३०६. ३५-४१) ।: 
परन्तु जो सच्चा ज्ञेय है (गी. १३. १२), वह प्रकृति और पुरुष--ज्ञान और ज्ञाता-- 
से भी परे है । इसीलिये भगवद्गीता में उसे परमपुरुष कहा है । तीनों लोकों को: 
व्याप्त कर उन्हें सदैव धारणा करनेवाला जो यह परमपुरुष या परपुरुष है, उसे 
पहचानो । वह एक है, अव्यक्त है, नित्य है, अ्रक्षर है । यह बात केवल भगवद्गीता: 
ही नहीं; किन्तु वेदान्तशास्त्र के सारे ग्रन्थ एक स्वर से कह रहे हें। सांख्यशास्त्र: 
में अक्षर ' और ' श्रव्यक्त ' शब्दों या विशेषणों का प्रयोग प्रकृति के लिये किया: 
जाता है। क्योंकि सांख्यों का सिद्धान्त हे, कि प्रकृति को अपेक्षा अधिक सुक्ष्म और 
कोई भी मूलकारएा इस जगत्‌ का नहीं है (सां. का. ६१) । परन्तु यदि वेदांतः 
की दृष्टि से देखें, तो परब्रह्म ही एक अक्षर हैं यानी उसका कभी नाश नहीं होता; 
और वही अ्रव्यक्त हे--श्रर्थात्‌ इन्द्रियगोचर नहीं है । अतएव, इस भेद पर पाठक 
सदा ध्यान रखें, कि भगवद्गीता में ' अक्षर ' ओर अव्यक्त ' शब्दों का प्रयोग 
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* प्रकृति से परे के परब्रह्मस्वरूप को दिखलाने के लिये भी किया गया है (गो. 
८ २०; ११, २७; १५. १६, १७) । जब इस प्रकार वेदान्त की दृष्टि का स्वीकार किया 
“गया तब इसमें सन्देह नहीं, कि प्रकृति को “ अक्षर ” कहना उचित नहीं है-- 
चाहे वह प्रकृति भ्रव्यक्त भले हो हो । सृष्टि के उत्पत्तिक्रम के विषय में सांख्यों 
“के सिद्धान्त गीता को भी मान्य हैं। इसलिये उनकी निश्चित परिभाषा में कुछ 
“अदल बदल न कर, उन्हीं के शब्दों में क्षर-श्रक्षर या व्यक्त-श्रव्यक्त-सुष्टि का 
वन गीता में किया गया है। परन्तु स्मरएा रहे, कि इस वएँन से प्रकृति और 
युरुष के परे जो तीसरा उत्तम पुरुष है, उसके सर्वशक्षितित्त्व में कुछ भी बाधा नहीं 
होने पाती ॥ इसका परिणाम यह हुआ है, कि जहाँ भगवद्गीता में परब्रह्म के 
स्वरूप का वएान किया गया है, वहाँ सांख्य और वेदान्त के मतान्तर का सन्देह 
मिटाने के लिये (सांख्य) ग्रव्यक्त के भी परेका अव्यक्त और (सांख्य) अक्षर 
से भी परे का अक्षर, इस प्रकार के शब्दों का उपयोग करना पड़ा है । उदाहरणार्थं, 
“इस प्रकरण के आरम्भ में जो इलोक दिया गया है, उसे देखो । सारांश, गीता पढ़ते 
समय इस बात का सदा ध्यान रखना चाहिये, कि ' अव्यक्त ” और ' अक्षर ' ये दोनों 
शब्द कभी सांख्यों की प्रकृति के लिये और कभी वेदान्तियों के परब्रह्म के लिये-- 
अर्थात्‌ दो भिन्न प्रकार से--गीता में प्रयुक्त हुए है । जगत्‌ का मूल वेदान्त की दृष्टि 
से सांख्यों की ग्रव्यक्तप्रकृति के भी परे का दूसरा अव्यक्ततत्त्व है । जगत्‌ के आदि- 
तत्त्व के विषय में सांख्य और वेदान्त में यह उपर्युक्त भेद है। आगे इस विषय का 
'बिवरएा किया जायगा, कि इसी भेद से अध्यात्मश्ास्त्रप्रतिपादित मोक्षस्वरूप और 
सांख्यों के मोक्षस्वरूप में भी भेद कंसा हो गया । 
सांख्यों के द्वेत-प्रकृति और पुरुष-को न मान कर जब यह मान लिया गया;कि 
इस जगत्‌ की जड़ में परमेइवररूपी अथवा पुरुषोत्तमरूपी एक तीसरा ही नित्य तत्व है; 
और प्रकृति तथा पुरुष दोनों उसकी बिभूतियां हैं; तब सहज ही यह प्ररन होता 
है, कि उस तीसरे मूलभूत तत्त्व का स्वरूप क्या है; प्रकृति तथा पुरुष से इसका 
कौन-सा सम्बन्ध है ? प्रकृति, पुरुष और परमेइवर इसी त्रयी को ग्रध्यात्मशास्त्र में 
क्रम से जगत्‌, जोव आर परब्रह्म कहते हैं; और इन तीनों वस्तुओं के स्वरूप तथा 
इनके पारस्परिक सम्बन्ध का निर्णय करना ही वेदान्तशास्त्र का प्रधान कार्य है । एवं 
उपनिषदों में भी यही चर्चा को गई है । परन्तु सब वेदान्तियों का सत उस त्रयी के 
विषय में एक नहीं है । कोई कहते हें, कि ये तीनों पदार्थ आदि में एक ही हैं; और 
“कोई यह मानते हे, कि जीव शौर जगत्‌ परमेश्वर से भ्रादि ही में थोड़े या ्रत्यन्त 
स्न हे । इसी से वेदान्तियो में अद्वैती, विश्जिष्टाद्वैती और इती भेद उत्पन्न हो गये हैं । 
“यह सिद्धान्त सब लोगों को एक-सा ग्राहय है, कि जीव और जगत्‌ के सारे व्यवहार 
“परमेश्वर को इच्छा से होते हें । परन्तु कुछ लोग तो मानते हैं, कि. जीव, जगत्‌ और 
परब्रह्म, इन तीनों का मूलस्वरूप ग्राकाश के समान एक ही और अडत है; तथा 
इसरे वेदात्तो हते हे, कि जड़ और चैतन्य का एक होना सम्भव नहीं। अ्रतएव 
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'अनार या दाड़िम के फल में यद्यपि श्रनेक दाने होते हे, तो भी इससे जैसे फल को 
'एकता नष्ट नहीं होती; बैसे ही जीव और जगत्‌ यद्यपि परमेश्वर में भरे हुए हँ 
तथापि ये मूल में उससे भिन्न हें; और उपनिषदों में जब ऐसा वर्एन राता है, कि 
तीनों “एक ' हैं; तब उसका ग्रथ ' दाडिम के फल के समान एक ' जानना चाहिये। 
जब जीव के स्वरूप के बिषय में यह मतान्तर उपस्थित हो गया, तब भिन्न भिन्न 
साम्प्रदायिक टीकाकार अपने अपने मतके अनुसार उपनिषदों और गीता के भी शब्दों 
'की खींचातानी करने लगे । परिणाम इसका यह हुआ, कि गीता का यथार्थस्वरूप 
“उसमें प्रतिपादित सच्चा कर्मयोग विषय-तो एक ओर रह गया; और नेक साम्प्र- 
'दायिक टीकाकारों के सत सें गीता का मुख्य प्रतिपाद्य विषय यही हो गया, कि 
गीताप्रतिपादित वेदान्त इंतमत का है या अ्रद्दैतमत का ! अस्तु; इसके बारे में 
अधिक विचार करने के पहले यह देखना चाहिये, कि जगत्‌ (प्रकृति), जीव (आत्मा 
अथवा पुरुष), और परब्रह्म (परमात्मा अथवा पुरुषोत्तम) के परस्पर सम्बन्ध के 
(विषय में स्वयं भगवान्‌ श्रीकृष्णा ही गीता में क्या कहते हें । श्रव आगे चल कर पाठकों 
को यह भी बिदित हो जायगा, कि इस विषय में गीता और उपनिषदों का एक ही 
सत है; और गीता में कहे गये सब विचार उपनिषदों में पहले ही ग्रा चुके हैं । 
प्रकृति और पुरुष के भी परे जो पुरुषोत्तम, परपुरुष, परमात्मा या परब्रह्म है, 
'उसका वन करते समय भगवद्गीता में पहले उसके दो स्वरूप बतलाये गये हैं; 
यथा, व्यक्त और श्रव्यकत (आँखो से दिखनेवाला और आँखो से न दिखनेवाला) । 
आब इसमें सन्देह नहीं, कि व्यक्तस्वरूप ग्रर्थात्‌ इंद्रियगोचर रूप सगुए ही होना 
चाहिये । और अ्व्यक्तरूप यद्यपि इंद्रियों को अ्रगोचर हैं, तो भो इतने ही से यह 
नहीं कहा जा सकता, कि बह निर्गुण ही हो । क्योंकि, यद्यपि वह हमारी आँखों 
से न देख पड़े, तो भी उसमें सब प्रकार के गुएा सुक्ष्म रूप से रह सकते हैं । इसलिये 
अव्यक्त के भी तीन भेद किये गये हें; जैसे सगुएा, सगुए-निर्गुएा और निर्गुणा । यहाँ 
“ गुए ' शब्द में उन सब गुणों का समावेश किया गया हूँ, कि जिनका ज्ञान मनुष्य 


'को केवल उसकी बाहद्ेन्द्रियों से ही नहीं होता; किन्तु मन से भी होता हूँ । परमे- 


इवर के मृतिमान्‌ भ्रवतार भगवान्‌ श्रीकृष्णा स्वयं साक्षात्‌ अर्जुन के सामने खड़े हो 
कर उपदेश कर रहे थे। इसलिये गीता में जगह-जगह पर उच्हों ने भ्रपने विषय में 
अथस पुरुष का निर्देश इस प्रकार किया है-जेसे,,' प्रकृति मेरा स्वरूप हूँ ' (8.८), 
“जीव मेरा अंश है ' (१५. ७), “ सब भूतों का ग्रंतर्यामी आत्मा में हूँ ' (१०. २०), 
“४ संसार में जितनी श्रीमान्‌ या विभूतिमान्‌ सूर्तियाँ हें, वे सब मेरे ग्रंश से उत्पन्न 
इई हें ' (१०. ४१), “ मुझमें मन लगा कर मेरा भक्त हो ' (९. ३४), तो तु 
सुर में मिल जायगा ', “तू मेरा प्रिय भक्त हे; इसलिये में तुरे यह प्रीतिपुवेक 
बतलाता हूँ” (१८. ६५) । ्रौर जब अपने विइवरूपदर्शन से अर्जुन को यह प्रत्यक्ष 
अनुभव करा दिया,कि सारी चराचर सृष्टि मेरे व्यक्तरूप में ही साक्षात्‌ भरी हुई हे; 
तत्र भगवान्‌ ने उसको यही उपदेश किया है, कि अव्यक्तरूप से व्यक्तरूपकी उपा- 
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सना करना अधिक सहज है । इसलिये तू मुक्त में ही श्रपना भक्तिभाव रख ' (१२८८) ;: 
“सै ही ब्रह्म का, श्रव्यय मोक्ष का, शाइवत धमं का, श्रौर भ्रनंत सुख का मूलस्थान, 
हैं (गी. १४. २७) । इससे विदित होगा, कि गीता में आदि से श्रन्त तक श्रधिकांश 
में परमात्मा के व्यक्तस्वरूप का ही वर्णन किया गया है । 

इतने ही से केवल भक्ति के श्रभिमानी कुछ पंडितों और टीकाकारों ने यह 
मत प्रगट किया है, कि गीता में परमात्मा का व्यक्त रूप ही अंतिम साध्य माना गया 
है। परन्तु यह मत सच नहीं कहा जा सकता । क्योंकि उक्त वएांन के साथ ही भगवान्‌: 
ने स्पष्ट रूप से कह दिया है, कि मेरा व्यक्तस्वरूप मायिक है; और उसके परे का 
जो अ्रव्यक्तरूप--अर्थात्‌ जो इच्द्रियों को अगोचर--है, वही मेरा सच्चा स्वरूप है ।. 
उदाहरणार्थं, सातवें भ्रध्याय (गी. ७. २४) में कहा है कि-- 

अव्यक्तं व्यक्तिमापन्नं मन्यैते माप्रवुद्धयः । 
परं भात्रमजानन्तो ममाव्ययमनुत्तमस्‌ || 
“यद्यपि में अव्यक्त भ्र्थात्‌ इर्दरियों को श्रगोचर हूँ, तो भी मूर्खं लोग मुझे व्यक्त 
समभते हँ; ओर व्यवत से भी परे के मेरे श्रेष्ठ तथा व्यक्तरूप को नहीं पहचानते । ” 
र इसके अगले इलोक में भगवान्‌ कहते हैं, कि “ में अपनी योगमाया से ग्राच्छादित 
हैं; इसलिये मूखं लोक मुझे नहीं पहचानते ” (७. २५) । फिर चौथे अध्याय सें 
उन्होंने भ्रपने व्यक्तरूप की उपपत्ति इस प्रकार बतलाई हे-“ में यद्यपि जन्मरहित 
आर भ्रव्यय हूँ, तथापि अपनी ही प्रकृति में श्रधिष्ठित हो कर मै अपनी माया से 
(स्वात्ममाया से) जन्म लिया करता हुँ--अर्थात्‌ व्यक्त हुआ करता हुँ” (४.६) । 
वे आगे सातवें अध्याय में कहते है-“ यह त्रिगुणात्मक प्रकृति मेरी दैवी माया है ४ 
इस माया को जो पार कर जाते है, वे मुझे पाते हैं; और इस माया से जिन का ज्ञान 
नष्ट हो जाता हुँ, वे मूढ नराधम मुझे नहीं पा सकते ” (७. १५ ) । झंत में अठा- 
रहवें (१८. ६१) ्रध्याय में भगवान्‌ ने उपदेश किया है-“ हे अर्जुन ! सब 
प्राणियों के हृदय में जोवरूप परमात्मा ही का निवास है; र वह अपनी माया 
से यंत्र की भाँति प्राणियों को घुमाता है । ” भगवान्‌ ने अर्जुन को जो विशवरूपः 
दिखाया हैँ, बही नारद को भी दिखलाया था। इसका वर्णन महाभारत के शांति- 
पर्वान्तगेत नारायणाय प्रकरणा (झां. ३३६) में है; और हम पहले ही प्रकरण में बतला: 
चुके हे, कि नारायणीय यानी भागवतधर्म ही गीता में प्रतिपादित किया गया हूँ । नारदः 
को हजारों नत्रों,रङगों,तथा अन्य दृश्य गुणों का विश्वरूप दिखला कर भगवान्‌ ने कहाः- 
माया झेष्रा मया सुष्टा यन्मां पश्यसि नारद । 
संवभूतगुणयुक्त नैवं त्वं ज्ञातपहीसि । | 

“बुस मेरा जो रूप देख रहे हो, वह मेरी उत्पन्न की हुई माया है । इससे तुम यह. 
न समझो, कि में सर्वभूतों के गुणों से युक्त हूँ । ” और फिर यह भी कहा है, किः 
“ सेरा सच्चा स्वरूप सर्वव्यापी, भ्रव्यक्त और नित्य है। उसे सिद्ध पुरुष पह्चानतेः ` 
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हैं” (झां. ३२९. ४४, ४८) । इससे कहना पड़ता है, कि गीता में बित भगवान्‌ 
कका अर्जुन को दिखलाया हुआ विइवरूप भी माथिक था । सारांश, उपर्युक्त विवे- 
चन से इस विषय में कुछ भी संदेह नहीं रह जाता , कि गोता का यही सिद्धान्त होना 
'चाहिये, कि यद्यपि केवल उपासना के लिये व्यक्तस्वरूप की प्रशंसा गीता में भगवान्‌ 
ने की हैं; तथापि परमेश्वर का श्रेष्ठस्वरूप व्यक्त अर्थात्‌ इन्द्रिय को अगोचर ही 


हैँ; और उस अ्रव्यक्त से व्यक्त होना ही उसकी माया है । और इस माया से पार हो 


कर जब तक मनुष्य को परमात्मा के शुद्ध तथा अव्यक्त रूप का ज्ञान न हो, तब 
तक उसे मोक्ष नहीं मिल सकता । अव इसका अधिक विचार आगे करेंगे, कि 
साया क्या वस्तु हूँ । ऊपर दिये गये बचनों से इतनी बात स्पष्ट है, कि यह माया- 
वाद श्रीशंकराचार्य ने नये सिरे से नहीं उपस्थित किया है; किन्तु उनके पहले ही 
भगवद्गीता, महाभारत और भागवतधर्म में भी वह ग्राहय माना गया था । इवेता- 
श्वतरोपनिषद्‌ में भी सूष्टि को उत्पत्ति इस प्रकार कही गई है--“ भायां तु प्रकृति 


विद्यान्मायिनं तु महेश्वरम्‌ ” (इवेता. ४. १०) -अर्थात्‌ माया ही (सांख्यों की ) प्रकृति 


है ओर परमेश्वर उस माया का अधिपति है; और बही अपनी माया से विश्व 
निर्माण करता है। 

अब इतनी बात यद्यपि स्पष्ट हो चुकी, कि परमेश्वर का श्रेष्ठ स्वरूप व्यक्त 
नहीं; अव्यक्त हू । तथापि थोड़ा-सा यह्‌ विचार होना भी आवश्यक है, कि परमात्मा 
का यह श्रेष्ठ अव्यक्तस्वरूप सगुए है या निर्गुणा । जब कि सगुएा-अव्यक्त का हमारे 
सासने यह एक उदाहरण है, कि सांख्यशास्त्र की प्रकृति अव्यक्त (भ्र्थात्‌ इन्द्रियों 
को श्रगोचर) होने पर भी सगुएा अर्थात्‌ सत्व-रज-तम-गुएामय है; तब कुछ लोग 
यह्‌ कहते हैं, कि परमेश्वर का ग्रब्यक्त ग्रौर श्रेष्ठ रूप भी उसी प्रकार सगुए माना 
जावें । अपनी माया ही से क्यों न हो; परन्तु जब कि वही अव्यक्त परमेश्वर व्यक्तसृष्टि 
निर्माण करता हुँ (गी. &-८) ; और सब लोगों के हृदय में रहकर उनसे सारे व्यापार 
कराता हूँ (१८. ६१) ; जब कि वही सब यत्ञों का भोक्ता और प्रभ्‌ है (६. २४) ; जब 


“कि प्राणियों के सुखदुःख आदि सब ' भाव ' उसी से उत्पन्न होते हैं (१०. ५) ; और 


जब कि प्राणियों के हृदय में श्रद्धा उत्पन्न करनेवाला भी वही है; एदं “ लभते च 
ततः कामान्‌ मयेव विहितान्‌ हि तान्‌ ” (७. २२)--प्राणियों की वासना का फल 
देनेवाला भी वही है; तब तो यही बात सिद्ध होती है, कि वह अव्यक्त अर्थात्‌ 
इन्द्रियों को अगोचर भले ही हो; तथापि वह दया, कर्तृत्व आदि गुणों से युक्त अर्थात्‌ 
“सगुए अवश्य ही होना चाहिये । परन्तु इसके विरुद्ध भगवान्‌ ऐसा भी कहते 
हैं, कि “ न मां कर्माएि लिम्पन्ति “--मुझे कर्मों का ग्रर्थात्‌ गुणों का भी कभी स्पर्श 
नहीं होता (४.१४); प्रकृति के गुणों से मोहित हो कर मूर्ख आत्मा ही को 
कर्ता मानते है (३. २७; १४. १६); ग्रथवा, यह अव्यय और ग्रकर्ता परमेश्वर ही 
प्राणियों के हृदयमे जीवरूप से निवास करता है (१३. ३१) ;और इसी लिये, यद्यपि 
वह प्राणियों के कर्तृत्व और कर्म से वस्तुतः अलिप्त हूँ, तथापि अज्ञान में फंसे 


२०६ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 


हुए लोग मोहित हो जाया करते हैं (५. १४, १५) । इस प्रकार श्रव्यक्त ग्रर्थात्‌ः 
इन्द्रियों को अगोचर परमेश्वर के रूप--सगुएा ग्रौर निर्गृण--दो तरह के हो नहीं: 
हें; किन्तु इसके श्रतिरिक्त कहीं कहीं इन दोनों रूपों को एकत्र मिला कर भी श्रव्यक्त 
परमेश्वर का वोन किया गया है । उदाहरणार्थ, “ भूतभृत्‌ न च भूतस्थो ” (९.५) 
£ में भूतों का झाधार हो कर भी उनमें नहीं हूँ; ”“ परब्रह्म न तो सत्‌ है श्रोर न श्रसत्‌ ” 
(१३. १२); “ सर्वेद्रियवान्‌ होने का जिसमें भास हो परन्तु जो सर्वेद्रियरहित है; 
और निर्गुणा हो कर गुणों का उपभोग करनेवाला है” (१३. १४); “ दूर है और- 
समीप भी है” (१३-१५) ; “ अविभक्त है और विभक्त भी देख पड़ता है ” (१३.१६) 
इस प्रकार परमेश्वर के स्वरूप का सगुएा-निर्गुए-मिश्चित श्रर्थात्‌ परस्पर-विरोधी- 
वर्णौन भी किया गया है । तथापि श्रारम्भ में, दूसरे ही ध्याय में कहा गया है, 
कि “यह श्रात्मा ग्रव्यक्त, श्रचिन्त्य ओर अ्रविकार्य है” (२. २५); और फिर 
तेरहवें अध्याय में-- यह परमात्मा अनादि, निर्ुण और श्रव्यक्त है। इसलिये 
शरीर में रह कर भी न तो यह कुछ करता है; झौर न किसी में लिप्त होता है ” 
(१३. ३१)--इस प्रकार परमात्मा के शुद्ध, निर्गुणा, निरवयव, निविकार, अ्रचिन्त्य, 
नादि और अ्रव्यक्त रूप की ही श्रेष्ठता का वएंन गीता में किया गया है । 
भगवद्गीता की भाँति उपनिषदों में भी श्रव्यवत परमात्मा का स्वरूप तीन प्रकार 
का पाया जाता है--श्र्थात्‌ कभी सग्एा, कभी उभयविध यानी सगुएा-निर्गुणा- 
भिश्चित और कभी केवल निगुंएा। इस बात की कोई श्रावश्यकता नहीं; कि उपा- 
सना के लिये सदा प्रत्यक्ष मृति ही नेत्रों के सामने रहें ऐसे स्वरूप की भी 
उपासना हो सकती है, कि जो निराकार ग्र्थात्‌ चक्षु आदि ज्ञानेन्द्रियों को भ्रगोचर 
हो । परन्तु जिसकी उपासना की जाय, वह चक्षु श्रादि ज्ञानेर्द्रियों को गोचर भले ही 
न हो; तो भी मन को गोचर हुए बिना उसकी उपासना होना सम्भव नहीं है।' 
उपासना कहते हें चिन्तन, मनन, या ध्यान को । यदि चिन्तित वस्तु का कोई रूप 
न हो, तो न सही; परन्तु जब तक उसका झन्य कोई भी गुणा मन को मालूम न 
हो जाय, तब तक वह चिन्तन करेगा ही किसका ? अतएव उपनिषदों में जहाँ 
जहाँ श्रव्यक्त भ्रर्थात्‌ नेत्रों से न दिखाई देनेवाले परमात्मा की (चिन्तन, मनन, 
. ध्यान) उपासना बताई गई हँ, वहाँ वहाँ भ्रव्यक्त परमेश्वर सग्ए ही कल्पित 
किया गया हूँ । परमात्मा में कल्पित किये गुए उपासक के अधिकारानसार 
न्यूनाधिक व्यापक या सात्विक होते हैं; श्रौर जिसको जैसी निष्ठा हो, उसको चसा ही 
फल भौ मिलता है । छांदोग्योपनिषद्‌ (३. १४. १) में कहा है, कि ' पुरुष ऋतु- 
सय है । जिसका जंसा ऋतु (निश्चय) हो, उसे मृत्यु के पश्चात्‌ वेसा ही फल भी 
मिलता हूँ। ' और भगवद्गीता भी कहती है--' देवताश्नों की भक्ति करनेवाले 
देवत. में रोर पितरों को भक्ति करनेवाले पितरों में जा मिलते हैं” (गी. ६. 
२५), अथवा “ यो यच्छुद्धः स एव सः '--जिसकी जैसी श्रद्धा हो, उसे देसी ही 
सिद्धि प्राप्त होती है (१७.३) । तात्पर्य यह है, कि उपासक के ्रधिकारभेद के 
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अनुसार उपास्य अव्यक्त परमात्मा के गए भी उपनिषदों में भिन्न भिन्न कहे गये 
हैं। उपनिषदों के इस प्रकरण को “ विद्या ' कहते हैं विद्या ईश्वरप्राप्ति का (उपा-- 
सनाहछप) मार्ग है; और यह मां जिप्त प्रकरण में बतलाया गया है, उसे भो ' विद्या 
ही नाम श्रन्त में दिया जाता है । शाएडल्यविद्या (छां. ३. १४ ) , पुरुषविद्या (छां. ३ 
१६, १७), पर्यंकविद्या (कौषी. १), प्राणोपासना (कौषी. २) इत्यादि भ्रनेक प्रकार ` 
की उपासनाग्रों का वएंन उपनिषदों में किया गया है; और इन सब का विवेचन - 
चेदान्तसूत्रों के तृतीयाध्याय के तीसरे पाद में किया गया हैं । इस प्रकरणा सें भ्रव्यक्त 
परमात्मा का सगुएा वर्णन इस प्रकार है, कि वह मनोमय, प्राएाशरीर, भारूप, सत्य- 
संकल्प, ग्राकाशात्मा, सवेकर्मा, सवेकाम, सबंगन्ध और सर्वरस है (छां. ३. १४. २) । 
तैत्तिरीय उपनिषद्‌ में तो अन्न, प्राणा, मन, ज्ञान या ्रानन्द--इन रूपों सें भी 
परमात्मा को बढ़ती हुई उपासना बतलाई गई है (तै, २. १-५; ३. २-६) । बह- 
दारएयक (२. १) में गार्ग्य बालाकी ने श्रजातशत्रु को पहले पहल आदित्य, चन्द्र, 
विद्युत्‌, आकाश) वायु, अग्नि, जल या दिशाओं में रहनेवाले पुरुषों की ब्रह्मरूप से 
उपासना बतलाई है; परन्तु आगे अजातशत्रु ने उससे यह कहा, कि सच्चा ब्रह्म इनके 
भी परे हुँ; आर अन्त में प्राणोपासना ही को मुख्य ठहराया है । इतने ही से यह 
परम्परा कुछ पूरी नहीं हो जाती । उपर्युक्त सब न्ह्मरूपों को प्रतीक, अर्थात्‌ इन - 
सब को उपासना के लिये कल्पित गौए ब्रह्मस्वरूप श्रथवा ब्रह्मनिद्शक चिन्ह. 
कहते हैं; और जब यही गोएारूप किसी मूर्ति के रूप में नेत्रों के सामने रखा जाता 
हूँ, तब उसी को “ प्रतिमा ' कहते हैं । परन्तु स्मरण रहे, कि सब उपनिषदों का. 
सिद्धान्त यही है, कि सच्चा ब्रह्मरूप इससे भिन्न है (केन. १, २-८) । इस ब्रह्म 
के लक्षण का वर्शान करते समय कहीं तो “ सत्यं ज्ञानमनन्तं ब्रह्म ” (तैत्ति २. १) 
या * विज्ञानमानन्दं ब्रह्म ' (ब्‌. ३. ६. २८) कहा है । अर्थात्‌ ब्रह्म सत्य (सत्‌) , ज्ञान ` 
(चित्‌) ) और श्रानन्दरूप है--श्रर्थात्‌ सच्चिदानन्दस्वरूप है--इस प्रकार सब गुणों का 
तीन ही गुणों में समावेश करके वएंन किया गया है । ग्रौर अन्य स्थानों में भगवद्गीता 
के समान ही, परस्परविरुद्ध गुणों को एकत्र कर के ब्रह्म का वन इस प्रकार किया 
गया है, कि ' ब्रह्म सत्‌ भी नहीं और श्रसत्‌ भी नहीं ' (त्र. १०. १२९, १) भ्रथवा 
* ग्रणोरणीयान्महतो महीयान्‌ ' अर्थात्‌ भ्रण से भी छोटा और बड़े से भी बड़ा है 
(कठ. २. २०), | तदेजति तन्नैजति तत्‌ दूरे तट्दतिके ' भ्रर्थात्‌ वह हिलता है और 
हिलता भी नहीं; वह हूर हुँ और समीप भी है (ईश. ५; मुं. ३. १. ७); ग्रथवा 
' सर्वेन्द्रियगुणाभास ' हो कर भी ' सर्वेन्द्रियविवजित ' हूँ (श्वेता, ३. १७) । मृत्यु ने 
नचिकेता को यह उपदेश किया है, कि भ्रन्त में उपर्युक्त सब लक्षणों को छोड़ दो और- 
जो घमं श्रौर भ्रधमं के, कृत श्रौर भ्रकृत के, ग्रथवा भूत श्रौर भव्य के भी परे है, उसे 
ही ब्रह्म जानो (कठ. २. १४) । इसी प्रकार महाभारत के नारायणीय धमं में ब्रह्मा 
रुद्र से (म.भा. शां. ३५१. ११), ओर मोक्षधर्म में नारद झुक से कहते हैं (३३१. 
४४) । बृहदारएयकोपनिषद्‌ (२. ३.२) में भो पृथ्वी, जल शौर श्रग्ति-इन तीनों ` 
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को ब्रह्म का मूर्तरूप कहा है । फिर वायु तथा श्राकाश को अमूतेरूप कह कर 
दिखाया हे, कि इन अ्रमूर्तों के सारभूत पुरुषों के रूप या रङग बदल जाते हैं; और 
“अन्त में यह उपदेश किया है, कि. नेति ' “ नेति ' श्र्थात्‌ अब तक जो कहा गया 
- है, वह नहीं हे; वह ब्रह्म नहीं है--इन सब नामरूपात्मक मूते या मूत पदार्थो 
के परे जो ' अगृहय ' या ' अवर्एनीय ' है, उसे ही परब्रह्म समझो (बह. २. ३. ६. 
आर वे.स्‌. ३. २. २२) । अधिक क्या कहें; जिन जिन पदार्थों को कुछ नाम दिया 
जा सकता है, उन सब से भी परे जो है, वही ब्रह्म है; और उस ब्रह्म का अव्यक्त तथा 
` निर्गुए स्वरूप दिखलाने के लिये नेति' ' नेति' एक छोटा-सा निर्देश, आदेश 
या सूत्र ही हो गया है; और बृहदारएयक उपनिषद्‌ सें ही उसका चार बार प्रयोग 
- हुआ है (बृह. ३. ६. २६; ४. २. ४; ४. ४. २२; ४. ५. १५) । इसी प्रकार दसरे 
उपनिषदों में भी परब्रह्म के निर्गुण और अचिन्त्य रूप का वएान पाया जाता है। जैसे 
“यतो वाचो निवर्तन्ते शरप्राप्य मनसा सह ” (तैत्ति. २. ६); “ अद्ेश्य॑ (अदृश्य), 
“ग्राहं " (मुं. १. १. ६), “ न चक्षुषा गृह्यते नाऽपि वाचा (मुं. ३. १.८); अथवा 

अद्वव्दमस्पशमरूपमव्ययं तथाऽरसं नित्यमगन्धवच्च यत्‌ 

अनाद्यनन्तं महतः परं श्रुवं निचाय्य तन्मृत्युमुखाप्रमुच्यते ॥ 

` अर्थात्‌ वह परब्रह्म पञ्चमहाभूतों के शब्द, स्पश, रूप, रस और गन्ध--इन पाँच 
` गुणों से रहित, अनादि, अनन्त और व्यय है (कठ. ३. १५; वे. सु. ३. २.२-३० 
देखो) । महाभारतान्तगंत झान्तिपत्रे में नारायणीय या. भागवतधर्म के वन में 
भी भगवान्‌ ने नारद को अपना सच्चा स्वरूप अदृश्य, अध्रेय, अस्पृश्य, निर्गुणा, 
निष्कल (निरवयव), ग्ज, नित्य, शाइवत और निष्क्रिय ' बतला कर कहा हूँ, कि 
` वही सूष्टि की उत्पत्ति तथा प्रलय करनेवाला त्रिगुणातीत परमेश्वर हैँ; और इसी 

“को : वासुदेव परमात्मा ' कहते हैं (म.भा. झां. ३३९. २१-२८ ) । 
उपर्युक्त वचनो से यह प्रगट :होगा, कि न केवल भगवद्गीता में ही, वरन्‌ 
* महाभारतान्तर्गंत नारायणीय या भागवतधर्म में और उपनिषदों में भी परमात्मा का 
श्रव्यक्तस्वरूप ही व्यक्तस्वरूप से श्रेष्ठ माना गया है; और यही अव्यक्त श्रेष्ठ स्वरूप 
` वहाँ तीन प्रकार से रवाएात है; अर्थात्‌ सगुएा, सगुएा-निर्गुए श्रौर ग्रन्त में केवल निर्गुणा । 
` प्न यह है, कि अव्यक्त और श्रेष्ठ स्वरूप के उक्त तीन परस्परविरोधी रूपों का मेल 
* किस तरह मिलाया जावें ? यह कहा जा सकता है, कि इन तीनों में से जो सगुएा- 
निर्गुणा अर्थात्‌ उभयात्मक रूप है, वह सगुएा से निर्गुणा में (अथवा श्रज्ञेय सं) 
जाने की सीढ़ी या साधन है । क्योंकि (पहले सगुए। रूप का ज्ञान होने पर ही) धीरे 
"धीरे एक एक गुएा का त्याग करने से निर्गुएास्वरूप का अनुभव हो सकता है; और 
इसी रीति से ब्रह्मम्रतीक की चढ़ती हुई उपासना उपनिषदों में बतलाई गई हूँ । 
. उदाहरणार्थ, तेत्िरीय उपनिषद्‌ की भृगुवल्ली में 'बरुए ने भृगु को पहले यही उप- 
(देश किया हूँ, कि अनन हो ब्रह्म है; फिर क्रम कम से प्राणा, मन, विज्ञान और 
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-आनन्द--इन ब्रह्मरूपों का ज्ञान उसे करा दिया है (तैत्ति. -३:२-६ ) 1 अथवा ऐसा 
भो कहा जा सकता हुँ, कि गुएाबोधक विशेषणों से निर्गुणारूप का वएान करना 
भ्रसम्भव हुँ । अतएव परस्परविरोधी विशेषणों से ही उसका वएंन करना पड़ता 
है । इसका कारणा यह है, कि जब हम किसी वस्तु के सम्बन्ध में दूर” वा “सत्‌ ' 
शब्दों का उपयोग करते है, तब हमें किसी अन्य वस्तु के “ समीप” या “ असत्‌ ˆ 
होने का भी अप्रत्यक्ष रूप से बोध हो जाया करता है । परन्तु यदि एक ही ब्रह्म 
सर्वव्यापी हूँ, तो परमेश्वर को. ' दूर या “सत्‌ ” कह कर “समीप” या “ सत्‌ ? 


“किसे कहें ? ऐसी अवस्था में ' दुर नहीं, समीप नहीं; सत्‌ नहीं, श्रसत्‌ नहीं-- 


इस प्रकार की भाषा का उपयोग करने से दूर और समीप, सत्‌ और असत्‌ इत्यादि 
परस्परसापेक्ष गुणों की जोड़ियाँ भी लगा दी जाती हैं। और यह बोध होने के लिये 
परस्परविरुद्ध. विशेषणों को भाषा का ही व्यवहार में उपयोग करना पड़ता है, कि 
जो कुछ निर्गुणा, सर्वव्यापी, सर्वदा निरपेक्ष और स्वतन्त्र बचा है, वही सच्चा ब्रह्म 
हैँ (गी. १३. १२) । जो कुछ है वह सब ब्रह्म ही है । इसलिये दूर वही, समीप 
भौ वही, सत्‌ भी वही और असत्‌ भी बही हैँ । अतएव दूसरी दृष्टि से उसी ब्रह्म 
का एकही समय परस्परविरोधी विश्ेषणों के द्वारा वर्णन किया जा सकता हैं (गी. 
११. ३७; १३. १५) । अब यद्यपि उभयविध सगुएा-निर्गुणा वन की उपपत्ति 
इस प्रकार बतला चुके; तथापि इस बात का स्पष्टीकरणा रहही जाता हे, कि एक ही 
परभेशवर के परस्परविरोधी दो स्वरूप--सगुएा और -निर्गुछा--कैसे हो सकते है ? 
साना कि जब ग्रव्यकत परमेश्वर व्यक्त रूप अर्थात्‌ इन्द्रियगोचर रूप धारण करता हैँ 
तब वह उसकी माया कहलाती हैं; परन्तु जब वह व्यक्त-यानी इन्द्रियगोचर--न होते 
हुए भ्रव्यक्त रूप सं ही निर्गुण का सगुएा हो जाता है, तब उसे क्या कहें ? उदा- 
हरणार्थ, एक ही निराकार परमेश्वर को कोई ' नेति नेति ' कह कर निर्गुणा मानते हें; 
ओर कोई. उसे सत्त्वगुएसम्पन्न, सर्वकर्मा तथा दयालु मानते हें। इसका रहस्य 
क्या है? उक्त दोनों में श्रेष्ठ पक्ष कौन-सा है? इस निर्गुणा और अव्यक्त ब्रह्म से 
सारी व्यक्त सूष्टि और जीव की उत्पत्ति कैसे हुई ! इत्यादि बातों का खुलासा 
हो जाना आवश्यक -है । यह कहना मानों  ग्रध्यात्मशास्त्र ही .को काठना है, 
कि सब संकलपों का दाता अव्यक्त परमेश्वर तो यथार्थ में सगुण हे; और उपनिषदों 
में या गीता में निरगुएास्वरूप का जो वर्णोन किया गया है, वह केवल अति- 
शयोक्ति या प्रशंसा है । जिन बड़े बड़े महात्माओं और ऋषियों ने एकाग्र मन करके 
सुक्ष्म तथा शान्त विचारों से यह सिद्धान्त, ढूँढ निकाला, कि “ यतो. वाचो निवर्तन्ते 
अप्राप्य मनसा सह” (तै, २. ९)--मन को भी जो ढुगंस है और वाणी भी 
जिसका वर्णन कर नहीं सकती, वही अन्तिम ब्रह्मस्वरूप है--उनके झ्रात्मानुसव को 
अतिशयोक्ति कैसे कहें ! . केवल एकं साधारण मनुष्य अपने क्षुद्र सन में यदि अनन्त 
निर्गुए ब्रह्म को ग्रहए नहीं कर सकता; इसलिये यह कहना, कि, सच्चा ब्रह्म सगुणः 
ही है। मानों सु को अपेक्षा अपने छोटेसे दीपक को श्रेष्ठ बतलाना है ! हाँ; यि 
` 7: गी.र. १४ 
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निर्गुणा रूप की उपपत्ति उपनिषदों में और गोता में न दी गई होती, तो बात ही 
दूसरी थी; परन्तु यथार्थ में वैसा नहीं है । देखिये न ! भगवद्गीता में तो स्पष्ट हो कहा 
है, कि परमेश्वर का सच्चा श्रेष्ठ स्वरूप श्रव्यक्त है; और व्यक्तसृष्टि का धारण 
करना तो उसकी माया है (गी. ४. ६) । परन्तु भगवान्‌ ने यह भी कहा है, कि 
प्रकृति के गुएं से “ मोह में फंस कर मूख लोग (भ्रव्यक्त और निर्गुणा) आत्मा को 
' ही कर्ता सानते है” (गी. ३. २७-२६); किन्तु ईक्वर तो कुछ नहीँ करता। 
'लोग केवल अज्ञान से धोखा खाते हैं (गी. ५. १५)। अर्थात्‌ भगवान्‌ ने स्पष्ट शब्दों 
“सं यह उपदेश किया है, कि यद्यपि श्रव्यक्त गात्मा या परमेइवर वस्तुतः निर्गुण हे 
(गी. १३. ३१), तो भी लोग उस पर “ मोह' या ' ज्ञान ' से कर्तृत्व श्रादि गुणों 
का अध्यारोप करते हँ; श्रौर उसे अव्यक्त सगुएा बना देते हे (गी. ७. २४) उक्त 
विवेचन से परमेश्वर के स्वरूप के ' विषय ' में गोता के येही सिद्धान्त सालूस होते 
हें :-(१) गीता में परमेश्वर के व्यक्तस्वरूप का यद्यपि बहुत-सा वर्णान है, तथापि 
परमेश्‍वर का मूल और श्रेष्ठ स्वरूप निर्गुणा तथा अव्यक्त ही है; और मनुष्य सोह या 
अज्ञान से उसे सगुए मानते हैं; (२) सांस्यों की प्रकृति या उसका व्यक्त फंलाब 
यानी अखिल संसार-उस परमेश्‍वर की माया है; और (३) सांख्यों का पुरुष 
यानी जीवात्मा यथार्थ में परमेश्‍वररूपी, परमेश्वर के समान ही निर्गुणा और भ्रकर्ता . 
है; परन्तु अज्ञान के कारएा लोग उसे कर्ता मानते हैं। वेदान्तशास्त्र के सिद्धान्त भी 
ऐसे ही हैं; परन्तु उत्तर-वेदान्त-गरनथों में इन सिद्धान्तों को बतलाते समय माया और 
अविद्या सं कुछ भेद किया जाता है । उदाहरणार्थ, पंचदशी में पहले यह बतलाया 
गया है, कि आत्मा और परब्रह्म दोनों में एक ही यानी ब्रह्मस्वरूप हूँ । और यह 
'चित्स्वरूपी ब्रह्म जब माया में प्रतिबिम्बित होता है, तब॒सत्त्वरजतमगुएामयी 
(सांख्यों की मूल) प्रकृति का निर्माण होता है । परन्तु आगे चल कर इस माया 
के ही दो भेद-- माया ' और ' अविद्या ¬ किये गये हैं। और यह बतलाया 
गया हे, कि जब माया के तीन गुणों में से ' शुद्ध ' सत्त्वगुण का उत्कर्ष होता है,तब 
उसे केवल भाया कहते हैँ; और इस माया में प्रतिबिम्बित होनेवाले ब्रह्म - को 
सगुए यानी व्यक्त ईश्वर (हिरएयगर्भ) कहते हें । और यदि यही सत्त्व गुएा ` अशुद्ध ' 
१ तो उसे ' बिद्या ' कहते हैं; तथा उस अविद्या में प्रतिबिम्बित ब्रह्म को ' जीव ' 
कहते हे (पंच. १. १५-१७) । इस दृष्टि से, यानी उत्तरकालीन वेदान्त की दृष्टि से 
देखे, तो एक ही माया के स्वरूपतः दो भेद करने पड़ते हे--श्रर्थात्‌ परब्रह्म से “ व्यक्त 
ईश्वर ' के निर्माण होने का कारएा माया और ' जीव ? के निर्माण होने का कारणा 
अविद्या मानना पड़ता है। परन्तु गीता मं इस प्रकार का भेद नहीं किया गया हे । 
गोता कहती हे, कि जिस माया से स्वयं भगवान्‌ व्यक्तरूप यानी सगुएरूप धारण 
करते हे, (७. २५), अथवा जिस माया के द्वारा भ्रष्टधा प्रकृति अर्थात्‌ सृष्टि की 
सारी विभूतियाँ उनसे उत्पन्न होती है (४. ६ )? उसी माया के भ्रज्ञान से जीव मोहित 
होता है (७. ४-१५) । ` अविद्या › शब्द गीता सें कहीँ भौ नहों झाया है; और 
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इबेताशवतरोपनिषद्‌ में जहाँ वह शब्द आया है, वहाँ उसका स्पष्टीकरए-भो इस प्रकार 
“किया है, कि माया के प्रपञ्च को हो ' अविद्या ' कहते हैं (श्वेता, ५--१) । अ्रतएव 
'उत्तरकालीन वेदान्तग्रन्थों में केवल निरूपए की सरलता के लिये--जोब और ईदवर 
“की दृष्टि से--किये गये सूक्ष्म भेद--अर्थात्‌ माया और अविद्या---को स्वीकार न 
'कर हम ' माया ', ' अविद्या ' और ' अज्ञान ' शब्दों को समानार्थक ही मानते हें । 
और अरब शास्त्रीय रीति से संक्षेप सें इस विषय का विवेचन करते हैं, कि त्रिगुणा- 
त्मक साया, अविद्या या अज्ञान और सोह का सामान्यतः तात्त्विक स्वरूप क्या 
हैं; और उसकी सहायता से गीता तथा उपनिषदों के सिद्धान्तों की- उपपत्ति कसे: 
लग सकती हुँ। 

निर्गुणा और सगुएा शब्द देखने में छोटे हे; परन्तु जब इसका विचार करने लगें, 
'कि इन शब्दों में किन किन बातों का समावेश होता है; तब सचमुच सारा ब्रह्माएड 
दृष्टि के सामने खड़ा हो जाता हुँ । जैसे, इस संसार का मूल जब वही अनादि परब्रह्म 
हूँ, जो एक, निष्क्रिय और उदासीन है; तब उसी में मनुष्य की इन्द्रियों को गोचर 
होतेबाले अनेक प्रकार के व्यापार और गुणा कंसे उत्पन्न हुए ? तथा इस प्रकार उसकी 
अखंडता भंग कंसे हो गई ? ग्रथवा जो मूल में एक ही है, उसी के बहुविध भिन्न 
भिन्न पदार्थ कँसे दिखाई देते हे? जो परब्रह्म निविकार हैँ, और जिसमें खट्टा, 
“मीठा, कडबा या गाढ़ा-पतला अथवा शीत, उष्णा आदि भेद नहीं हें, उसी सें नाना 
प्रकार की रुचि, न्यूनाधिक गाढ़ा-पतलापन या शीत और उष्णा, सुख और दुःख, 
प्रकाश ओर अंधेरा, मृत्यु और अमरता इत्यादि अनेक प्रकार के द्वन्द्व कंसे उत्पन्न 
हुए ? जो परब्रह्म शान्त और निर्वात है, उसी में नाना प्रकार की ध्वनि और शब्द कैसे 
निर्माण होते हें? जिस परब्रह्म में भोतर-बाहर या दूर श्रौर समीप का कोई भेद 
नहीं है, उसी में आगे या पीछे, दूर या समीप, अथवा पूर्व-पदिचम इत्यादि दिक्क्कत 
'या स्यलकृत भेद कंसे हो गये ? जो परब्रह्म ्रबिकारी, त्रिकालाबाधित, नित्य और 
अमृत हूँ, उसी के न्यूनाधिक कालमान से नाशवान्‌ पदार्थ कंसे बने ? अथवा जिसे 
'कार्यकारणाभाव का स्पर्श भी नहीं होता, उसी परब्रह्म के कार्यकारएारूप--जैसे 
मिट्टी और घड़ा-कयों दिखाई देते हें? ? ऐसे ही और भी श्रनेक विषयों का. उक्त छोटे 
से दो शब्दों में समावेश हुआ है । अथवा संक्षेप में कहा: जाय, तो अंब इस बात 
'का विचार करना हैं, कि-एक-ही-में अनेकता, निर्दन्द् में नाना प्रकार को द्वन्द्वता, 
अद्वेत में हेत ओर निःसंग में संग कंसे हो _गया। सांख्यों ने तो उस झगड़े से 
बचने के लिये यह द्वैत. कल्पित कर लिया है, कि निर्गुण और नित्यपुरुष के साथ 
त्रिगुणात्मक यानो सगुएाप्रकृति भी नित्य और स्वतंत्र हे । परन्तु जगत्‌ के मूल- 
तत्त्व को ढूंढ निकालने को मनुष्य की जो स्वाभाविक प्रवृत्ति है, उसका समाधान 
इस द्वत.से नहीं होता। इतना ही. नहीं; किन्तु यह :हेत युक्तिवाद के भी सासने 
ठहर नहीं पाता । इसलिये प्रकृति और पुरुष के भी परे:जा कर उपनिषत्कारों ने यह 
सिद्धान्त स्थापित किया है, कि सच्चिदानन्द ब्रह्म से भो'श्रेष्ठ श्रेणी का~ निर्गुणा ब्रह्म 
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ही जगत्‌ का मूल हे । परन्तु ग्ब इसकी उपपत्ति देना चाहिये, कि निगुंण से सगुण केसे 
हुआ | क्योंकि सांख्य के समान वेदान्त का भी यह सिद्धान्त है, कि जो वस्तु नहीं है, वह 
हो ही नहीं सकती; र उससे, “जो वस्तु हैं ” उसकी हारि नहीं हो सकती। 
इस सिद्धान्त के भ्रनुसार निर्गुणा (शर्थात्‌ जिस में गुए नहीं उस) ब्रहम से सगुणा 
सृष्टि के पदार्थ (कि जिन में गुए हैं) उत्पन्न हो नहीं सकते । तो फिर सगुएा आया कहाँ 
से? यदि कहें कि सगुणा कुछ नहीं है, तो वह प्रत्यक्ष दृष्टिगोचर है । और यदि निर्गुणा 
के समान सगुएा को भी सत्य मानें; तो हम देखते हैं, कि इंद्रियगोचर होनेवाले शब्द, 
स्पशं, रूप, रस आदि सब गुणों के स्वरूप भ्राज एक हें, तो कल दूसरे ही-- अर्थात्‌ 
वे नित्य परिवर्तनशील होने के कारएा नाशवान्‌, विकारी और अश्ञाश्वत हैं। तब तो 
(ऐसी कल्पना करके कि परमेश्वर विभाज्य है) यही कहना होगा, कि ऐसा सगुएा | 
परमेश्वर भी परिवर्तनशील एवं नाशवान्‌ है । परन्तु जो विभाज्य श्रौर नाशवान्‌ होकर 
सृष्टि के नियमों की पकड़ सं नित्य परतंत्र रहता है, उसे परमेश्वर ही कंसे कहें ? 
सारांश, चाहे यह मानो, कि इंद्रियगोचर सारे सगुएा पदार्थ पञ्चमहाभूतों से निमित हुए 
हैं; भ्रथवा सांख्यानुसार या ग्राधिभौतिक दृष्टि से यह अनुमान कर लो, कि सारे पदार्थों 
'का निर्माए एक ही अव्यक्त सगुएा मूलप्रकृति से हुमा है । किसी भी पक्ष का स्वीकार 
'करो; यह बात निर्विवाद सिद्ध है, कि जब तक नाशवान्‌ गुण इस मूलप्रकृति से 
“मी छूट नहीं गये हें, तब तक पञ्चमहाभूतों को या प्रकृतिरूप इस सगुए मूल 
पदार्थ को जगत्‌ का अरविनाशी, स्वतृन्त्र और अमृत तत्त्व नहीं कह सकते । अतएव 
जिसे प्रकृतिवाद का स्वीकार करना है, उसे उचित है, कि बह या तो यह कहना 
'छोड़ दे, कि परमेश्वर नित्य, स्वतंत्र ओर अमृतरूप है; या इस बात की खोज करे, 
कि पञ्चमहाभूतो के परे अथवा सगुएा मूलप्रकृति के भी परे और कौन-सा तत्त्व हंत 
इसके सिवा भ्रन्य कोई मार्ग नहीं है । जिस प्रकार मृगजल से प्यास नहीं बुझती, 
'या बालू से तेल नहीं निकलता, उसी प्रकार प्रत्यक्ष नाशवान्‌ वस्तु से अमृतत्व 
“को प्राप्ति की आशा करना भी व्यर्थ है। और इसीलिये याज्ञवल्क्य नें अपनी 
स्त्री मेत्रेयी को स्पष्ट उपदेश किया है, कि चाहे जितनी संपत्ति क्यों न प्राप्त हो जावे; 
“पर उससे. भ्रमृतत्व की आशा करना व्यर्थ है--/ अमृतत्त्वस्य तु. नाशास्ति 
(वित्तेन ” ` (बृह्‌. २. ४. २) । अच्छा; अ्रब यदि अमृतत्व ; की मिथ्या. कहें; तो 
'मतुष्यों को यह स्वाभाविक इच्छा देख पड़ती हैं, कि वे किसी राजा से मिलनेवाले 
पुरस्कार या पारितोषिक का उपभोग न केवल अपने लिये वरन्‌ अपने पुत्रपौत्रादि 
के लिये भो--प्र्थात्‌ चिरकाल के लिये --करना चाहते हैं। अथवा यह भी देखा 
जाता हे, कि चिरकाल रहनेवाली या शाइवत कोति “पाने का जब अवसर आता है, 
'तब मनुष्य अपने जीवन की भी परवाह नहीं करता । ऋग्वेद के समान 'प्रस्यंत प्राचीन 
ग्रन्यो सं भी पूर्व ऋषियों को यही प्रार्थना है, कि “ हे इन्द्र! तु हमें ' “अक्षित 
अब अर्थात्‌ अक्षय कीति या घन दे” (क्र, ९. ३. ७ ) ; ग्रेथवाः “ हे. सोमः! 
सके बैवस्वत (यम) लोक में मर कर दे” ( ऋ, 8.१ १३. ८), प्र, श्र्वाचीन 


अध्यात्म । 5० २१३ 


समय में इसी दृष्टि को स्वीकार कर के स्पेन्सर, कोन्ट प्रभृति केवल आधिभौतिकः 
'पछिडत भी यही कहते हैं, कि “इस संसार में मनुष्यमात्र का नैतिक परम कर्तव्यः 
यही है, कि वह किसी प्रकार के क्षणिक सुख में न फंस कर वर्तमान और भावी: 
सनुष्यजाति के चिरकालिक सुख के लिये उद्योग करे। ” श्रपने जीवन के पश्चात्‌ 
कके चिरकालिक कल्याएा की अर्थात्‌ अमृतत्व की यह कल्पना आई कहाँ से? यदिः 
कहें, कि यह स्वभावसिद्ध है; तो मानना पड़ेगा, कि इस नाझवान्‌ देह के सिवा 
और कोई अमृत वस्तु अवश्य है । और यदि कहें, कि ऐसी अमृत वस्तु कोई नहीं 
है; तो हमें जिस मनोवृत्ति की साक्षात्‌ प्रतीति होती है, उसका अन्य कोई कारणा 
'भी नहीं बतलाते बन पड़ता! ऐसी कठिनाई आ पड़ने पर कुछ श्राधिभौतिक 
पएिडत यह उपदेश करते हैँ, कि इन प्रइनों का कभी समाधानकारक उत्तर नहीं 
'सिल सकता । अतएव इनका विचार न करके दुझ्यसुष्टि के पदार्थों के गुणधर्म के 
'परे अपने मन की दौड़ कभी न जाने दो । यह उपदेश है तो सरल; परन्तु मनुष्य 
के सन में तत्त्वज्ञान की जो स्वाभाविक लालसा होती है उसका प्रतिरोध कौन 
ओर किस प्रकार से कर सकता हैं? और इस दुर्घर जिज्ञासा का यदि नाश कर 
डालें, तो फिर ज्ञान की वृद्धि हो कंसे ? जब से मनुष्य इस पृथ्वीतल पर उत्पन्न 
हुआ हैं, तभी से वह इस प्रश्‍न का विचार करता चला आया है, कि सारी. दृश्य 
ओर नाझवान्‌ सृष्टि का मूलभूत असुत तत्व क्या है? और वह मुझे कंसे प्राप्त 
होगा ? ” आधिभौतिक शास्त्रों की चाहे जैसी उन्नति हो; तथापि मनुष्य को अमुत 
तत्त्वसस्बन्धी ज्ञान की स्वाभाविक प्रवृत्ति कभी कम होने की. नहीं। श्राधिभौतिक 
शास्त्रों की चाहे जैसी बृद्धि हो; तो भी सारे आधिभौतिक सुष्टिविज्ञान को बगल 
में दबा कर आध्यात्मिक तत्त्वज्ञान सदा उसके आगे ही दोड़ता रहेगा! दो चार 
:हजार वर्ष के पहले यही दशा थी; और अब पश्चिमी देशों में भी वही बात: देख 
पड़ती है । और तो क्या; मनुष्य को बुद्धि को ज्ञानलालसा जिस दिन छुटेगी, उस 
“दिन उसके विषय में यही कहना होगा, कि “ स वै भुक्तोऽथवा पशु: '' ! 

दिक्काल से अमर्यादित, अमृत, अनादि, स्वतन्त्र, सम, एक, निरन्तर, सर्वव्यापी 
और निगुण तत्त्व के अस्तित्व के विषय में, अथवा उस निर्गुणा तत्त्व-से सगुएासुष्टि 
की उत्पत्ति के विषय में जैसा व्याख्यान हमारे प्राचीन उपनिषदों में किया गया है 
उससे अधिक सयुक्तिक व्याख्यान अन्य देशों के तत्त्वज्ञों ने श्रब तक नहीं किया 
है । भ्र्वाचीन जर्मन तत्ववेत्ता कान्ट ने इस बात -का सुक्ष्म विचार किया है, कि 
मनुष्य को बाह्मसृष्टि की विविधता या भिन्नता का ज्ञान एकता सेक्यों और कसे 
होता है? श्रौर फिर उक्त उपपत्ति को ही उसने शर्वाचीन शास्त्र की रीति[से धिक 
स्पष्ट कर दिया है; और हेकेल ग्रद्यपि पने विचार में कान्ट/से कुछ आगे बढ़ा हे, 
.तथापि उसके भी सिद्धान्त वेदान्त के आगे नहीं बढ़े हें। शोपेनहर का भी यही 
हाल है। लेटिन भाषा में उपनिषदों के अनुवाद का अध्ययन उसने किया था-- 
और उसने यह बात भी-लिख रखी हूं, कि “ संसार के साहित्य इन अत्युत्तम! 
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ग्रन्थों से कुछ विचार मेने ग्रपने ग्रन्थों में लिये हैं। इस छोटे-से ग्रन्थ में इन सब 
बातों का विस्तारपुर्वक निरूपणा करना सम्भव नहीं, कि उक्त गम्भीर विचारों 
श्रौर उनके साधकबाधक प्रमाणों में, अथवा वेदान्त के सिद्धान्तो भौर कान्ट प्रभृतिः 
पडिचिमी तत्त्वज्ञों के सिद्धान्तों में समानता कितनी है और अन्तर कितना है। इसी 
प्रकार इस बात को भी विस्तार से चर्चा नहीं कर सकते, कि उपनिषद्‌ श्रौर चेदान्त- 
सूत्र जेसे प्राचीन ग्रन्थों के वेदान्त में और तदुत्तरकालीन ग्रन्थों के वेदान्त में छोटे-- 
सोटे भेद कोन कौन-से हैं भ्रतएव भगवद्गीता के श्रध्यात्मसिद्धान्तों की सत्यता, 
महत्त्व ओर उपपत्ति समका देने के लिये जिन जिन बातों की आवश्यकता है, सिफ़े 
उन्हीं बातोंका यहाँ दिग्दशेन किया गया है; और इस चर्चा के लिये उपनिषद्‌, वेदान्त-- 
सूत्र और उसके झांकरभाष्य का श्राधार प्रधानरूपसे लिया गया है । प्रकृति- 
पुरुषरूपी सांख्योक्त द्वत के परे क्या है--इसका निएाय करने के लिये केवल ्रष्डा- 
ओर दृश्यसृष्टि के दवैतभेद पर ही ठहर जाना उचित नहीं। किन्तु इस बात का भी 
सुम विचार करना चाहिये, कि द्रष्टा पुरुष को बाह्मसृष्टि का जो ज्ञान होता है, 
उसका स्वरूप क्या है ? वह ज्ञान किससे होता है और किसका होता है? बाह्यसृष्टि 
के पदार्थ मनुष्य को नेत्रों से जैसे दिखाई देते हैं, वैसे तो वे पशुओं को भी दिखाई 
देते हें । परन्तु मनुष्य में यह विशेषता है, कि आँख, कान इत्यादि ज्ञानेन्द्रियों से उसके 
मन पर जो संस्कार हुआ करते हे, उनका एकोकरए करने की शक्ति उसमें हैं; और 
इसी लिये बाह्मसृष्टि के पदार्थमात्र का ज्ञान उसको हुआ करता है। पहले क्षेत्र- 
क्षेत्रञविचार में बतला चुके हें, कि जिस एकीकरएाशक्ति का फल उपर्युक्त विशेषता 
है, वह शक्ति मन और बुद्धि के भी परे है--श्रर्थात्‌ वह आत्मा की शक्ति है । यह 
बात नहीं, कि किसी एक ही पदार्थ का ज्ञान उक्त रीति से होता हो; किन्तु सुष्टि के 
भिन्न भिन्न पदार्थो में कार्यकारणभाव झादि जो अनेक सम्बन्ध हे--जिन्हें हम 
सूष्टि के नियम कहते हे--उनका ज्ञान भी इसी प्रकार हुआ करता है । इसका कारणा 
यह हे, कि यद्यपि हम भिन्न भिन्न पदार्थों को दृष्टि से देखते हें, तथापि उनका 
कार्यकारएसम्बन्ध प्रत्यक्ष दृष्टिगोचर नहीं होता; किन्तु हम अपने मानसिक 
व्यापारों से उसे निरिचित किया करते हैं । उदाहरणार्थ, जब कोई एक पदार्थे हमारे 
नेत्रो के सामने भ्राता हे, तब उसका रूप और उसकी गति देख कर हम निश्चय करते. 
हैं, कि यहं एक “फौजी सिपाही ' है; और यही संस्कार मन में बना रहता है । 
इस के बाद ही जब कोई दूसरा पदार्थ उसी रूप ग्रौर गति में दुष्टि के सामने श्राता 
हे, तब वही मानसिक क्रिया फिर शुरू हो जाती है; और हमारी बुद्धि का निश्चय 
हो जाता है, कि वह भी एक फौज्ची सिपाही हे । इस प्रकार भिन्न भिन्न समय सें 
(एक के बाद दूसरे) जो अनेक संस्कार हमारे मन पर होते रहते हैं, उन्हें हम अपनों 
स्मरणाशक्ति से याद कर एकत्र रखते हें; और जब वह पदार्थसमूह हमारी दृष्टि 
के सामने त जाता हे, तब उन सब भिन्न भिन्न संस्कारों का ज्ञान एकता के रूप में: 
होकर हम कहने लगते हे, कि हमारे सामने से ' फोजञ ? जा रही है । इस सेना केः 
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पीछे जानेवाले पदार्थे का रूप देख कर हम निदचय करते हे, कि वह ' राज' हे। 
ओर फौज '-सम्बन्धी पहले संस्कार को तथा ' राजा '-सम्बन्धी इस नूतन संस्कार 
को एकत्र कर हम कह सकते हें, कि यह ' राजा की सवारी जा रही है '। इसलिये 
कहना पड़ता है, कि सुष्टिज्ञान केवल इन्द्रियों से प्रत्यक्ष दिखाई देनेवाला जड़ पदार्थ 
नहीं है; 'किन्तु इन्द्रियो के द्वारा मन पर होनेवाले अनेक संस्कारों या परिणामों का 
जो एकीकरण '  द्रष्टा आत्मा ' किया करता है, उसी एकीकरण का फल ज्ञान है । 
इसीलिये भगवद्गीता में भो ज्ञान का लक्षण इस प्रकार कहा है--“ अविभक्तं 
विभक्तेषु ” अर्थात्‌ ज्ञान वही है, कि जिससे विभक्त या निरालेपन में अविभक्तता 
या एकता का बोध हो* (गो. १८. २०) । परन्तु इस विषय का यदि सुक्ष्म 
विचार किया जावे, कि इंद्रियों के द्वारा मन पर जो संस्कार प्रथम होते हैं, वे किस 
वस्तु के हैं; तो जान पड़ेगा, कि यद्यपि आँख, कान, नाक इत्यादि इन्द्रियों से पदार्थ 
के रूप, शब्द, गन्ध आदि गुणों का ज्ञान हमें होता है । तथापि जिस पदार्थ में 
ये-वाह्यगुएा हैं, उसके आन्तरिक स्वरूप के विषय में हमारी इन्द्रियाँ हमें कुछ भी 
नहों बतला सकतीं । हम यह देखते हे सही, कि गीली मिट्टी ' का घडा बनता 
हँ; परन्तु यह नहीं जान सकते कि जिसे हम ' गौली सिट्टी ' कहते हें, उस पदार्थ 
का यथार्थ तात्विक स्वरूप क्या हैं चिकनाई, गीलापन, मैला रंग या गोलाकार 
(रूप) इत्यादि गुए जब इर्द्रियों के द्वारा मन को पृथक्‌ पु थक्‌ मालूम हो जाते 
हैं, तब उन संस्कारों का एकोकरए करके ' द्रष्टा ' आत्मा कहता है, कि “यह 
गीली मिट्टी हुँ; ' और आगे इसी द्रष्टा की (क्योंकि यह मानने के लिये कोई, 
कारएा नहीं, कि द्रव्य का तात्विक रूप बदल गया) गोल तथा पोली आकृति या 
रूप, दन ठन आवाज़ और सुखापन इत्यादि गुए जब इर्ट्रियों के द्वारा मन को 
मालूम हो जाते हें, तब आत्मा उनका एकीकरएा करके उसे ' घड़ा ' कहता है। 

सारांश, सारा भेद “रूप या आकार ' में ही होता रहता है। और जब इन्हीं गुणों 
के संस्कारों को, (जो मन पर हुआ करते हें) द्रष्टा ' आत्मा एकत्र कर लेता है, तब 
एक ही तात्त्विक पदार्थ को अनेक नाम प्राप्त हो जाते हें। इसका सब से सरल 
उदाहरएा समुद्र और तरङग का या सोना और अलंकार का हैं । क्योंकि इन दोनों 
उदाहरणों में रङग,  गाढ़ापनपतलापन, वज़न आदि गुएा एक ही से रहते हें; और 
केवल रूप (आकार) तथा नाम येही दो गुए बदलते रहते हँ। इसीलिये वेदान्त 
में ये सरल उदाहरणा हमेशा पाये जाते हैँ। सोना तो एक पदार्थ हे; परन्तु भिन्न 
भिन्न समय पर बदलनेवाले उसके ग्राकारों के जो संस्कार इंद्रियों के द्वारा मन पर 
होते हे, उन्हें.एकत्र करके “ दरष्टा ” उस सोने को ही--कि जो तात्त्विक दृष्टि से एक 
ही मूल पदार्थ है, कभी “ कड़ा, कभी अंगूठी ' या कभी पंचलड़ी ', “ पहुँची 


+ Cf‘ Knowledge is first produced by the synthesis of 
what is manifold.” Kant’s Critique of Pure Reason, 9. 64, Max- 
Muller's translation, 2nd. Ed. 
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र कङगन ' इत्यादि भिन्न भिन्न नाम दिया करता है। भिन्न भिन्न समय पर 
पदार्थो को जो इस प्रकार नाम दिये जाते हैं, उन नामों को (तथा पदार्थों की जिन भिन्न 
भिन्न आक्कतियो के कारए वे नाम बदलते रहते हैं, उन आक्तियों को ) उपनिषदों सेः 
“नामरूप ' कहते हैँ; ओर इन्हीं में भ्रन्य सब गुणों का भी समावेश कर दिया जाता 
ह (छां. ६. ३ और ४; बृ. १. ४. ७.) । आर इस प्रकार समावेश होना ठीक भी हँ । 
क्योंकि कोई भी गुएा लीजिये; उसका कुछ-न-कुछ नाम या रूप अ्रवश्य होगा। 
यद्यपि इन नामरूपों में प्रतिक्षा परिवर्तन होता रहें, तथापि कहना पड़ता है, कि- 
इन नामरूपों के मूल में आधारभूत कोई तत्त्व या द्रव्य है, जो इन नामरूपों से भिन्न 
हैं; पर कभी बदलता नहीं--जिस प्रकार पानी पर पतङगें होती हैँ, उसी प्रकार ये 
सब नामरूप किसी एक ही मूलद्रव्य पर तरङगों के समान हैँ । यह सच है, कि 
हमारी इन्द्रियां नामरूप के अतिरिक्त और कुछ भी पहचान नहीं सकतीं । ्रतएव 
इन इच्दियों को उस मूलद्रव्य का ज्ञान होना सम्भव नहीं, कि जो नामरूप से भिन्न 
हो, परन्तु उसका ग्राधारभूत है। परन्तु सारे संसार का आधारभूत यह तत्त्व भले ही 
अव्यक्त हो; अर्थात्‌ इन्द्रियो से न जाना जा सके; तथापि हमको अपनी बुद्धि से 
यही निश्चित अनुमान करना पड़ता है, कि वह सत्‌ है--अ्र्थात्‌ वह सचमुच सर्व 
काल सब नामरूपों के मूल में तथा नामरूपों में भी निवास करता हूँ; और 
उसका कभी नाश नहीं होता । क्योंकि यदि इन्द्रियगोचर नामरूपों के अतिरिक्त 
मूलतत्त्व को कुछ मानें ही नहीं, तो फिर ' कड़ा”, ' ककृगन ” आदि भिन्न भिन्न 
` पदार्थं हो जावेंगे। एवं इस समय हमें जो यह ज्ञान हुआ करता है, कि“ वे सब एक 
ही धातु के (सोने के) बने हे । उस ज्ञान के लिये कुछ भी आधार नहीं रह जावेगा। 
ऐसी अवस्था में केवल इतना ही कहते बनेगा, कि यह “ कड़ा ' है; यह  कङ्गन 
है । यह कदापि न कह सकेंगे, कि कड़ा सोने का है; और कङगन भी सोने का है। 
अतएव न्यायतः यह सिद्ध होता हे, कि ' कड़ा सोने का है, कङ्गन सोने का 
है, इत्यादि वाक्यों में “है” शब्द से जिस सोने के साथ नामरूपात्सक 
“ कड़े ' और ' कङगन ' का सम्बन्ध जोडा गया है, वह सोना केवल शशश्रुंगवत्‌ 
अभावरूप नहीं है। किन्तु वह उस दरव्यांश का ही बोधक है, कि जो सारे श्राभूषणों 
का आधार है । इसी न्याय का उपयोग सृष्टि के सारे पदार्थो में करें; तो सिद्धान्त 
यह निकलता है, कि पत्थर, मिट्टी, चाँदी, लोहा, लकड़ी इत्यादि अनेक नामरूपा- 
त्मक पदार्थ, जो नजर आते हैं, सब किसी एक हो द्रव्य पर भिन्न भिन्न नामरूपों 
का मुलम्मा या गिलट कर उत्पन्न हुए हे; ग्रर्थात्‌ सारा भेद केवल नामरूपों का है, 
मूलद्रव्य का नहीं । भिन्न भिन्न नामरूपों को जड़ में एक ही द्रव्य नित्य निवास करता 
है । सब पदार्थों में इस प्रकार से नित्य रूप. से सदैव रहना '--संस्कृत में 
* सत्तासामान्य्रत्व ” कहलाता है। र 
` वेदान्तशास्त्र के उक्त सिद्धान्त का ही'कान्ट प्रादि अर्वाचीन पश्चिमी तस्व- 
ज्ञानियों ने भी स्वीकार किया हैं । नामरूपात्मक जगत्‌ की जड़ में नामरूपों से 


अध्यात्त । ` २१७ 


'भिन्न, जो कुछ अदृश्य नित्यद्रव्य है, उसे कान्ट ने अपने ग्रन्य में “ वस्तुतत्त्व ” कहा 


है; और नेत्र आदि इन्द्रियों को गोचर होनेवाले नामरूप को ' बाहरी दृश्य ' कहा 


है” । परन्तु वेदान्तशास्त्र में नित्य बदलनेवाले नामरूपात्मक दृश्य जगत्‌ को 
“मिथ्या या नाशवान्‌ ” और मूलद्रव्य को {सत्य या “ मृत? कहते हैं। 
सामान्य लोग सत्य को व्याख्या यों करते हैं, कि ' चक्षुवें सत्यं ' अर्थात्‌ जो आँखों 
से देख पड़े बही सत्य है; और व्यवहार में भी देखते हैं, कि किसी ने स्वप्न में लाख 


रुपया पा लिया थवा लाख रुपया मिलने की बात,कान से सुन ली; तो इस स्वप्न 


की बात में और सचमुच लाख रुपये की रकम के मिल जाने में बड़ा भारी अन्तर 
रहता हुँ । इस कारए,एक दूसरे से सुनी हुई ओर आँखों से प्रत्यक्ष देखी हुई-इन दोनों 
बातों में किस पर अधिक विश्वास करें ? आँखों पर या कानों पर ? इसी दुविधा को 
सेटने के लिये बुहदारएयक उपनिषद्‌ (५. १४. ४ ) सें यह ` चक्षु्वे सत्यं’ वाक्य 


बा 


'आया है । किन्तु जिस शास्त्र में रुपये खोटे होने का निश्चय “ रुपये ” की गोल- 
'मोल सूरत और उसके प्रचलित नार्मूसे करना है, वहाँ सत्य की इस सापेक्ष व्याख्या 


का क्या उपयोग होगा ? हम व्यवहार में देखते हैं, कि यदि किसी की बातचीत 


“का ठिकाना नहीं है; और यदि वह घएटे घएटे में अपनी बात बदलने लगा, तो लोग 


उसे झूठा कहते हँ । फिर इसी न्याय से “ रुपये के नामरूप को (भीतरी द्रव्य 


“को नहीं) खोटा ग्रथवा झूठा कहने में क्या हानि है? क्योंकि रुपये का जो नासरूप 


आज इस घड़ी है, उसे दूर करके, उसके बदले ' करधनी ' या ' कटोरे ” का नामरूप 
उसे दूसरे ही दिन दिया जा सकता है; अर्थात्‌ हम अपनी आँखो से देखते हैं, 


“कि यह नामरूप हमेशा बदलता रहता है--इसमे नित्यता कहाँ है ? अब' यदि 
'कहें कि जो आँखों से देख पड़ता है, उसके सिवा अन्य कुछ सत्य नहीं है; तो 


एकीकरएा की जिस मानसिक क्रिया में सृष्टिज्ञान होता है, वह भी तो आँखों से 
नहीं देख पड़ती। अ्रतएव उसे भी झूठ कहना पड़ेगा। इस कारणा हमें जो कुछ ज्ञान 


-होता है, उसे भी असत्य झूठ कहना पडेगा। इन पर ( और ऐसी ही इसरी 


कठिनाइयों पर) ध्यान दे कर “ चक्षुवें सत्यं” जैसे सत्य के लौकिक और 


“सापेक्ष लक्षण को ठीक नहीं माना है। किन्तु सर्वोपनिषद्‌ में सत्य की यही व्याख्या 
“की है, कि सत्य वही है, जिसका अन्य बातों के नाश हो जाने पर भी कभी नाझ नहीं 
-होता । और इसी प्रकार महाभारत में भी सत्य का यही लक्षण बतलाया गया है-- 


*कान्ट ने अपने 07६१०९ ०f Pure 2२८9500 नामक ग्रन्थ में यह 


“विचार किया है । नामरूपात्मक संसार की जड़ में जो द्रव्य है, उसे उसने “डिग 


आन्‌ झिश्‌ (9708 an. sich-Thing in 1561) कहा हैं ; और हमने उसी 
का भाषान्तर “ बस्तुतत्त्व' किया . है । नामरूपों के बाहरी दृश्य को कान्ट ने 


£ 


भ्एरशायनुंग ` (Erscheinun४-०P९३7३०९) कहा है । कान्ट कहता हूँ, कि 
'वस्तुतत्त्व अज्ञेय हुँ । उ 


२१८ गीतारहस्य थवा कमंयोगशास्त्र । 


सत्य नामाऽव्ययं नित्यमावैकारि तथेव च । ॐ 
अर्थात्‌ “ सत्य वही है कि जो श्रव्यय है प्रर्थात्‌ जिसका कभी नाश नहीं होता; जो 
नित्य है ग्रर्थात्‌ सदासर्वदा बना रहता है; और भ्रविकारी है अर्थात्‌ जिसका स्वरूपः 
कभी बदलता नहीं ” (म.भा. झां. १६२. १०) । ग्रभी कुछ और थोड़ी देर में कुछ 
करनेवाले मनुष्य को झूठा कहने का कारणा यही है, कि वह श्रपनी बात पर स्थिरः 
नहीं रहता--इधर उधर डगमगता रहता है। सत्य के इस निरपेक्ष लक्षण को स्वीकार 
कर लेने पर कहना पड़ता है, कि आँखो से देख पड़नेवाला, पर हर घडी में बदलने 
बाला नामरूप मिथ्या है । उस नामरूप से ढेंका हुआ और उसी के मूल सं सदेव 
एक ही सा स्थित रहनेवाला भ्रमत वस्तुतत्त्व ही--वह आँखो से भले ही न देख 
पड़े--ठीक ठीक सत्य हैं । भगवद्गीता में ब्रह्म का वएँन इसी नीति से किया गया 
है “यः स सर्वेष भूतेषु नश्यत्सु न विनश्यति ' (गी. ८. २०; १३. २७) -श्रक्षर ब्रह्म 
वही है, कि जो सब पदार्थ अर्थात्‌ सभी पदार्थो के नामरूपात्मक शरीर न रहने पर 
भी नष्ट नहीं होता । महाभारत में नारायणीय श्रथवा भागवतधर्म के निरूपणा में 
यही श्लोक पाठभेद से फिर “ यः स सर्वेषु भूतेषु ' के स्थान में ' भूतप्रामशरीरेष्‌' 
होकर आया हैं (म. भा. शां. ३३६. २३) । ऐसे ही गीता के दूसरे अध्याय के 
सोलहवे और सत्रहवें इलोकों का तात्पर्य भी वही है । वेदान्त में जब ग्राभूषए को 
“ मिथ्या ' ग्रौर सुवणा को “सत्य ” कहते हे; तब उसका यह मतलब नहीं है, कि. 
वह जेवर निरुपयोगी या बिलकुल खोटा है--्र्थात्‌ ्राँखों से दिखाई नहीं पड़ता,. 
या मिट्टी पर पन्नी चिपका कर बनाया गया है--्रर्थात्‌ वह अस्तित्व में है ही नहीं ।. 
यहाँ “ मिथ्या ' शब्द का प्रयोग पदार्थ के रङग, रूप आदि गुएों के लिये और ग्रक्रति 
के लिये अर्थात्‌ ऊपरी दृश्य के लिये किया गया है। भीतरी द्रव्य से उसका प्रयोजन 
नहीं है । स्मरणा रहे कि तात्त्विक द्रव्य तो सदेव “ सत्य ' है। वेदान्ती यही देखता 
है, कि पदार्थमात्र के नामरूपात्मक ग्राच्छादन के नीचे मूल कौन-सा तत्त्व है; 
ओर तत्वज्ञान का सच्चा विषय है भी यही । व्यवहार में यह प्रत्यक्ष देखा जाता है, 
कि गहना गढ़वाने में चाहे जितना मेहनताना देना पड़ा हो; पर आपत्ति के समय 
जब उसे बेचने के लिये सराफ की दूकान पर ले जाते हैं, तब वह साफ साफ कह 
देता है, कि “ में नहीं जानना चाहता, कि गहना गढ़वाने में तोले पीछे क्या उज्रत 
देनी पड़ी है । यदि सोने के चलत्‌ भाव में बेचना चाहो, तो हम ले लेंगे ” ! वेदान्त 
को परिभाषा में इसी विचार को इस ढंग से व्यक्त करें गे :--सराफ्‌ को गहना मिथ्या 
ओर उनका सोना भर सत्य देख पडता है । इसी प्रकार यदि किसी नये मकान को 
बेचें, तो उसकी सुन्दर बनावट (रूप ) और गुञ्जाइश को जगह (आकृति ) 
CO मन 05] 
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mena, to Ethics§ 25). ग्रीन की यह व्याख्या और महाभारत 
दोनों भारत 
व्याख्या दोनों तत्त्वतः एक ही हेँ। के अं की उक्त 


अध्यात्म । २१९. 


बनाने में जो खर्चे लगा होगा, उसकी ओर खरीददार जरा भी ध्यान नहीं देता । वह 
कहता है, कि इंट-चुना, लकड़ी-पत्थर और मजदूरी की लागत में यदि बेचना चाहो, 
तो बेच डालो । इन दृष्टान्तों से वेदान्तियों के इस कथन को पाठक भली भाँति 
समभ जावेंगे, कि नामरूपात्मक जगत्‌ मिथ्या है; और ब्रह्म सत्य हैँ। “ दृश्य जगत्‌ 
मिथ्या हैं; ' इसका अर्थ यह नहीं, कि वह आँखों से देख ही नहीं पड़ता । किन्तु 
इसका ठीक ठीक श्रर्थ यही है, कि वह आँखो से तो देख पड़ता है; पर एक ही द्रव्य 
के नामरूप भेद के कारणा जगत्‌ के बहुतेरे जो स्थलक्कत अथवा कालकृत द्श्य 
हैं, वे नाशवान्‌ हैं; और इसी से मिथ्या हैं । इन सब नामरूपात्मक दृश्यों के 
आच्छादन में छिपा हुआ सदैव वर्तमान, जो श्रविनाश्ी और अविकारी द्रव्य हैँ 
वही नित्य और सत्य है । सराफ्‌ को कड़े, कडगन, गुञ्ज और ग्रेगूठियाँ खोटी जँचती 
हँ । उसे सिर्फ उनका सोना खरा जेंचता है। परन्तु सृष्टि के सुनार के कारखाने में 
मूल में ऐसा एक द्रव्य है, कि जिसके भिन्न भिन्न नामरूप दे कर सोना, चाँदी, लोहा, 
पत्थर, लकड़ी, हवा-पानी आदि सारे गहने गढ़वाये जाते हें। इसलिये सराफ की 
अपेक्षा वेदान्ती कुछ ग्रौर आगे बढ़कर सोना, चाँदी या पत्थर प्रभृति नामरूपों को 
जेवर के ही समान मिथ्या समझ कर सिद्धान्त करता है, कि इन सब पदार्थों के मूल 
में जो द्रव्य शर्थात्‌ ' वस्तुतत्तव ' मौजूद है, वही सच्चा अर्थात्‌ अविकारी सत्य है।इस 
वस्तुतत्व सें नामरूप आदि कोई भी गुएा नहीं हें। इस कारण इसे नेत्र आदि 
इंद्रियाँ कभी भी नहीं जान सकतीं । परन्तु आँखों से न देख पड़ने, नाक. से न सूंघे 
जाने श्रथवा हाथ से टटोले न जाने पर भी बुद्धि से निइचयपुर्वंक अनुमान किया जाता 
है, कि व्यक्तरूप से वह होगा भ्रवश्य ही। न केवल इतना ही; बल्कि यह भी 
निश्चय करना पड़ता हूँ, कि इस जगत्‌ में कभी भी न बदलनेवाला “जो कुछ! हे, 
वह यही सत्य वस्तुतत्त्व है । जगत्‌ का मूल सत्य इसी को कहते हें। परन्तु जो 
नासमभ-विदेशो और कुछ स्वदेशो पएडतंमन्य भी (सत्य और मिथ्या शब्दों के वेदांत- 
शास्त्रवाले पारिभाषिक ग्र्थ को न तो सोचते-समकते हैँ; और न यह देखने का ही 
कष्ट उठाते हँ, कि सत्य शब्द का जो अर्थ हमें सुरता है, उसकी अपेक्षा इसका अर्थ 
कुछ और भी हो सकेगा या नहीं वे) यह कह कर अद्वैत वेदान्त का उपहास किया 
करते हैं, कि “ हमे जो जगत्‌ आँखों से प्रत्यक्ष देख पड़ता है, उसे भी वेदान्ती लोग 
मिथ्या कहते हें। भला, यह कोई बात हे ? ” परन्तु यास्क के शब्दों में कह सकते हैं, 
कि यदि श्रन्धे को खम्भा नहीं समता, तो इसका दोषी कुछ खम्भा नहीं है ! छांदोग्य 
(६. १; और ७. १), बृहदारएयकः (१. ६. ३), मुएडक. (३. २. ८) और प्रश्न 
(६. ५) आदि उपनिषदों में बारम्बार बतलाया गया है, कि नित्य बदलते रहनेवाले 
अर्थात्‌ नाशवान्‌ नामरूप सत्य नहीं हँ। जिसे सत्य अर्थात्‌ नित्य स्थिर तत्त्व 
देखना हो, उसे अपनी दृष्टि को इन नामरूपों से बहुत आगे पहुँचाना चाहिये । 
इसी नामरूप को कठ (२. ५) और मुएडक (१. २: €) .झादि उपनिषदो 


~ 


में ' अविद्या ' तथा ३वेताश्‍वतर उपनिषद्‌ ` (४. १०) में माया कहा हँ; 


२२० गीतारहस्य श्रथवा कर्मयोगशास्त्र । 


भगवद्गीता सं ' साया, ' “ मोह ' और अज्ञान ' शब्दों से वही श्रर्थ विवक्षित है।: 
जगत, के आरम्भ में कुछ था । वह बिना नामरूप का था--्रर्थात्‌ निर्गुए और 
अव्यक्त था । फिर श्रागे चल कर नामरूप मिल जाने से वही व्यक्त और सगुए बन 
“नाता हैं (ब्‌. १. ४, ७; छां. ६. १. २. ३) । अ्रतएव विकारवान्‌ अथवा नाशवान्‌ 
नामरूप को ही माया ' नाम दे कर कहते हें, कि यह सगुएा श्रथवा दृश्यसृष्टि 
एक सूलद्रव्य अर्थात्‌ ईश्वर की माया का खेल या लीला है। भ्रब इस दृष्टि से देखें, 
तो सांख्यों की प्रकृति अव्यक्त भली बनी रहे; पर वह सत्त्वरजतमगुएामयी है, 
अतः नामरूप से युक्त माया ही है । इस प्रकृति से विश्व की जो उत्पत्ति या फंलाव 
-होता है (जिसका वर्णन आठवें प्रकरएा में किया है), वह भी तो उस माया का 
सगुएा नामरूपात्मक विकार है । क्योंकि कोई भी गुणा हो; वह इंद्रियों को गोचर 
:होनेवाला और इसी से नामरूपात्मक ही रहेगा । सारे श्राधिभौतिक शास्त्र भो इसी 
प्रकार माया के वर्ग में श्रा जाते हँ। इतिहास, भूगर्भशास्त्र, विद्युत्शास्त्र, रसायनशास्त्र 
'पदार्थविज्ञान श्रादि कोई भी शास्त्र लीजिये; उसमें सब नामरूप का ही तो विवे- 
चन रहता हँ--अ्र्थात्‌ यही वएंन होता है, कि किसी पदार्थ का एक नासरूप 
चला: जा कर उसे दूसरा नामरूप कैसे मिलता है । उदाहरणार्थ, नामरूप के भेद 
का ही विचार इस शास्त्र में इस प्रकार रहता है :-जैसे पानी जिसका नास है, उसको 
'भाफ नाम कब और कंसे मिलता है, अथवा काले-कलुटे तारकोल से लाल-हरे; 
नीले-पीले रंगने के रङग (रूप) क्योकर बनते हैँ इत्यादि । श्रतएव नामरूप सें 
'ही उलझे हुए इन शास्त्रों के अभ्यास से उस सत्य वस्तु का बोध नहीं हो सकता, 


(कि जो नामरूप से परे है । प्रगट है, कि जिसे सच्चे ब्रह्मस्वरूप का पता लगाना हो, 
उसको अपनी दृष्टि इत सब ग्राधिभौतिक अर्थात्‌ नामरूपात्मक शास्त्रों से 
'पहुँचानी चाहिये । और यही अर्थ छान्दोग्य उपनिषद्‌ में सातवें अध्याय के आारंभ 
की कथामे व्यक्त किया गया है । कथा का आरम्भ इस प्रकार है :--नारद ऋषि 
'सत्तत्कुमार अर्थात्‌ स्कन्द के यहाँ जा कर कहने लगे, कि ' मुझे आत्मज्ञान बतलाग्रो; 
'तब'सनत्कुमार बोले कि“ पहले बतला, तुमने क्या सीखा है, फिर में बतलाता हूँ । ' 
इस पर नारद ने कहा, कि “ मेनें इतिहास-पुराएारूपी. पांचवें वेदसहित ऋग्वेद 
'प्रभृति समग्र वेद, व्याकरण, गणित, तर्कशास्त्र, कालझास्त्र, नीतिशास्त्र, सभी वेदांग; 
घमशास्त्र, भूतविद्या, क्षेत्रविद्या, नक्षत्रविद्या, और सपंदेवजनविद्याप्रभति सब कुछ 
'पढ़ा है । परन्तु जब इससे आत्मज्ञान नहीं, हुआ, तब अब तुम्हारे यहाँ आया हूँ 1 
इसको सनत्कुमार ने यह उत्तर दिया, कि तूने जो कुछ सीखा है, वह तो सारा नाम- 
रूपात्मक है । सच्चा ब्रह्म इस नामब्रह्म से बहुत ग्रागे है;' और फिर नारद को 
क्रमशः इस प्रकार पहचान करा दी, कि इस नामरूप के ग्रर्थात्‌ सांख्यों की अव्यक्त 
अक्रति से अथवा वाणी, आज्ञा, संकल्प, सन, - बुद्धि (ज्ञान ) और प्राण से भी परे एवं 


छ 


३उनसे बढ़-चढ कर जो हे, वही परमात्मरूपी अ्रमृततत्त्व है । 


यहाँ तक जो विवेचन किया गया, उसका तात्पर्ये यह हे, कि यद्यपि मनुष्य की 


अध्यात्म । १ २२१ 


इन्द्रियों को नामरूप.के अतिरिक्त और किसी का भी प्रत्यक्ष ज्ञान नहीं होता है,. 
तो भी इस ग्रनित्य नामरूप के आच्छादन से ढेका हुआ लेकिन आँखों से न देख 
पड़नेवाला अर्थात्‌ कुछ-न-कुछ अव्यक्त नित्यद्रव्य रहना ही चाहिये; और इसी 
कारए सारी सृष्टि का ज्ञान हमें एकता से होता रहता हैँ । जो कुछ ज्ञान होता है, 
सो आ्रात्मा को हो होता है। इसलिये आत्मा ही ज्ञाता यानी जाननेवाला हुआ । 
और इस ज्ञाता को नामरूपात्मक सृष्टि का ही ज्ञान होता हैँ । श्रतः नामरूपात्मक: 
बाह्यसृष्टि ज्ञात हुई (म.भा. शां. ३०६. ४० ) और इस नामरूपात्मक सूष्टि के मूल. 
में जो कुछ वस्तुतत्व है, वही ज्ञेय है । इसी वर्गीकरण को सान कर भगवद्गीता ने 
ज्ञाता को क्षेत्रज्ञ आत्मा और ज्ञेय को इन्द्रियातीत नित्य परब्रह्म कहा है (गी. १३. 
१२-१७) । और फिर आगे ज्ञान के तीन भेद करके कहा हूँ, कि भिन्नता या नानात्व 
से जो सृष्टिज्ञान होता है, वह राजस हैं; तथा इस नानात्व का जो ज्ञान एकत्वरूप 
से होता है, वह सात्विक ज्ञान है (गी. १८. २०. २१) । इस पर कुछ लोग कहते 
हैं, कि इस प्रकार ज्ञाता, ज्ञान, और ज्ञेय का तीसरा भेद करना ठीक नहीं है । एवं 
यह मानने के लिये हमारे पास कुछ भी प्रमाएा नहीं हूँ, कि हमें जो कुछ ज्ञान 
होता है, उसको अपेक्षा जगत्‌ में और भौ कुछ है । गाय, घोड़े प्रभृति जो बाह्य 
वस्तुएँ हमें देख पड़ती हैं, वह तो ज्ञान ही है; जो कि हमें होता है । ग्रौर यद्यपि 
यह ज्ञान सत्य है, तो भी यह बतलाने के लिये (कि वह ज्ञान हैँ काहे का) हमारे 
पास ज्ञान को छोड़ और कोई मार्ग ही नहीं रह जाता । अतएवं यह नहीं कहा जा 
सकता, कि इस ज्ञान के अतिरिक्त बाह्य़ पदार्थ के नाते कुछ स्वतन्त्र वस्तुएं हैं; अथवा 
इन बाह्य वस्तुओं के मूल में और कोई स्वतन्त्र तत्वं हैँ । क्योंकि . जब ज्ञाताः 
ही न रहा, तब जगत्‌ कहाँ से रहे? इस दृष्टि से विचार करने पर उक्त तीसरे वर्गी-- 


- करणा में अर्थात्‌ ज्ञाता, ज्ञान और ज्ञेय में--ज्ञेय नहीं रह पाता । ज्ञाता और उसको 


होनेवाला ज्ञान, यही दो बच जाते हे; और इसी युक्ति को और जरा-सा 
श्रागे ले चलें, तो ' ज्ञाता ' या ' द्रष्टा ' भी तो एक प्रकार का ज्ञान ही है । इसलिये 
अन्त में ज्ञान के सिवा दूसरी वस्तु ही नहीं ' रहती । इसी को ' विज्ञानवाद 00 
कहते हैं; और योगाचार पन्थ के बोड्ों ने इसे ही प्रमाए माना है । इस पन्थ के 
विद्वानों ने प्रतिपादन किया है, कि ज्ञाता के ज्ञान के अतिरिक्त इस जगत्‌ में और 
कुछ भी स्वतंत्र नहीं हैं । और तो क्या ? दुनिया ही नहीं है । जों कुछ हे; मनुष्य का" 
ज्ञान ही ज्ञान है। अंग्रेज ग्रन्यकारो में भो हुम जैसे पएिडत इंस ढेंग के मत के 
पुरस्कर्ता हँ । परन्तु -वेदान्तियों को' यह: मत मान्य नहों हैँ। वेदान्तसूत्रों 
(२.:२. २८-३२) में आचारय बादरायएा ने श्रौर इन्हीं सूत्रों के भाष्य में श्रोमच्छ- 
ङकराचारय ने इस मत का खएडन किया हे। यह कुछ झूठ नहीं, कि मनुष्य के मन 
पर जो संस्कार होते हें, भ्रन्त में वे ही उसे 'विदित रहते हैं; और इसो को हम 
ज्ञान कहते हैँ । परन्तु अब प्रश्न होता है, कि यदि इस ज्ञान के अतिरिक्त और कुछ. 
है: हो नहीं; तो “ गाय '-सम्बन्धी ' ज्ञान. जुदा है, घोडा / सम्बन्धी ज्ञान. जुदा है: 


२२२ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 


आर “मे” विषयक ज्ञान जुदा हे--इस प्रकार ज्ञान ज्ञान में ही जो भिन्नता 
हमारी बुद्धि को जंचती है, उसका कारणा क्या है ? माना कि, ज्ञान होने की मान- 
'सिक क्रिया सवंत्र एक ही है। परन्तु यदि कहा जाय, कि इसके सिवा और कुछ है हो 
'नहीं; तो गाय, घोडा इत्यादि भिन्न भिन्न भेद गा कहाँ से गये यदि कोई कहे, 
“कि स्वप्न की सष्टि के समान मन आप ही अपनी मर्जी से ज्ञान के ये भेद बनाया करता 
है; तो स्वप्न की सूष्टि से पृथक्‌ जागृत अवस्था के ज्ञान में जो एक प्रकार का 
ठीक ठीक सिलसिला मिलता है, उसका कारणा बतलाते नहीं बनता (वे.सु. शां.भा. 
२. २. २९; ३. २. ४), । अच्छा; यदि कहें कि ज्ञान को छोड़ इसरी कोई भी वस्तु 
नहीं हँ; झौर “ द्रष्टा ' का मन ही सारे भिन्न भिन्न पदार्थों को निमित करता है; 
तो प्रत्येक द्रष्टा को ' अ्रहंपुवंक ' यह सारा ज्ञान होना चाहिये, कि मेरा सन यानी 
में ही खम्भा हूं; ' अथवा “मै ही गाय हूँ '। परन्तु ऐसा होता . कहाँ हूँ? इसी 
से शङकराचा्यं ने सिद्धान्त किया है, कि जब सभी को यह प्रतीति होती है, कि में 
अलग हूँ; और मुझ से खम्भा और गाय प्रभृति पदार्थ भी अलग अलग हैं; तब 
द्रष्टा के सन में समूचा ज्ञान होने के लिये इस आधारभूत, बाह्यसूष्टि मे कुछ-न- 
कुछ स्वतन्त्र वस्तुएँ अवश्य होनी चाहिये (वे. सू. शां. भा. २. २. २८) । कास्ट का 
सत भी इसी प्रकार का है । उसने स्पष्ट कह दिया है, कि सूष्टि का ज्ञान होने के लिय 
यद्यपि मनुष्य की बुद्धि का एकीकरए वश्यक हूँ, तथापि बुद्धि इस ज्ञान को सबंथा 
अपनी ही गाँठ से--प्र्यात्‌ निराधार या बिलकुल नया नहीं उत्पन्न कर देती । उसे 
सृष्टिको बाह्य वस्तुओं की सदैव अपेक्षा रहती है । यहाँ कोई प्रश्न करे, कि “ क्योंजी! 
शंकराचार्य एक बार बाह्मसुष्टि को मिथ्या कहते हैं; और फिर दूसरी बार बौद्धो का 
खएडन करने में उसी बाह्यासृष्टि के अस्तित्व को द्रष्ठा के ग्रस्तित्व के समान ही 
सत्य प्रतिपादन करते हैं । इन बे मेल बातों का मिलान होगा कंसे ? ” पर इस प्रश्न , 
का उत्तर पहले ही बतला चुके हैं। आचायें जब बाह्मसृष्टि को मिथ्या या ग्रसत्य 
कहते हैं, तब उसका इतना ही ग्रथे समना चाहिये, कि बाह्मसृष्टि का दृश्य 
नामरूप श्रसत्य अर्थात्‌ विनाशवान्‌ है । नासरूपात्मक बाह्यदृइय मिथ्या बना रहे;; 
पर उससे इस सिद्धान्त सें रत्ती भर भी आँच नहां. लगती, कि उस बाह्मसृष्टि के 
मूल में कुछ-न-कुछ इर्दब्रियातीत सत्यवस्तु है । क्षेत्रक्षेत्रज्ञविचार में जिस प्रकार 
यह्‌ सिद्धान्त किया है, कि देहेंद्रिय दि विनाशवान्‌ नामरूपों के मूल में कोई 
नित्य ग्रात्मतत्व हूँ; उसी प्रकार कहना पड़ता है, कि नामरूपात्मक बाहचसूष्टि के 
सूल में भो कुछ-न-कुछ नित्य आत्मतत्त्व है ।. अतएव वेदान्तञ्ास्त्र ने निङ्चिय किया 
हें, कि देहेन्द्रियो और बाह्यसृष्टि के निशिदिन बदलनेवाले अर्थात्‌ मिथ्या दृश्यों के 
मूल मे-दोनों ही ओर-कोई नित्य अर्थात्‌ सत्यद्रव्य छिपा. हुआ हैँ। इसके आगे 
अब प्रश्‍न होता है, कि दोनों श्रोर जो ये-नित्यतत्त्व हें, वे अलग अलग हें या एकरूपी 
हें ? परन्तु इसका विचार फिर करेंगे। इत मत पर सोौक़े-बेसोक़े इसकी अर्वाची 
नता के सम्बन्ध में जो झाक्षेप हुआ करता है, उसीका थोड़ा-सा.विचार करते हैं। 
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कुछ लोग कहते हे, कि बोद्धोंका विज्ञानवाद यदि वेदान्तशास्त्र को सम्मत 
नहीं है, तो श्रीशंकराचायं के मायावाद का भी तो प्राचीन उपनिषदों में वन नहीं 
है; इसलिये उसे भी वेदान्तशास्त्र का मूलभाग नहीं मान सकते। श्रीशंकराचाय का 
मत--कि जिसे मायावाद कहते हे--पह है, कि बाह्यसूष्टिका आँखो से देख पड़ने- 
चाला नामरूपात्मक स्वरूप मिथ्या हैँ। उसके मूल में जो अव्यय और नित्यद्रव्य 
है, वही सत्य है । परन्तु उपनिषदों का मन लगा कर अध्ययन करने से कोई भी सहज 
हो जान जावेगा, कि यह आक्षेप निराधार हुँ । यह पहले ही बतला चुके हैं, कि 
“सत्य ' शब्द का उपयोग साधारण व्यवहार में आँखों से प्रत्यक्ष देख पड़नेवाली 
वस्तु के लिये किया जाता है। अतः ' सत्य ' शब्द के इसी प्रचलित ग्रर्थ को ले 
कर उपनिषदों में कुछ स्थानों पर आँखो से देख पड्नेवाले नामरूपात्मक बाह्य 
पदार्थों को ' सत्य ' और इन नामरूपों से आच्छादित द्रव्य को ' अमुत ' नाम 
दिया गया हूँ । उदाहरए लीजिये । बृहदारएयक उपनिषद्‌ (१. ६. ३ ) में “ तदे. 
तदमृतं सत्येन च्छन्नं “- वह अमृत सत्य से आच्छादित हे--कह कर फिर अमृत 
और सत्य शब्दों की यह व्याख्या को है, कि “ प्राणो वा अ्रमृतं नामरूपे सत्यं ताभ्या- 
सयं प्रच्छन्नः ” अर्थात्‌ प्राण अमृत है; और नामरूप सत्य है। एवं इस नामरूप 
सत्य से प्राए ढेंका हुआ हँ । यहाँ प्राएा का अर्थ प्राएस्वरूपो परब्रह्म हैं । इससे 
प्रगट है, कि आगे के उपनिषदों में जिसे  मिथ्या' और ' सत्य ' कहा है, पहले 
उसी के नास क्रम से सत्य ' शौर अमृत ' थे। अनेक स्थानों पर इसी अमूत को 
* सत्यस्य सत्यं '--आँखों से देख पड्नेवाले सत्य के भीतर का ग्रन्तिस सत्य 2 
(बु. २. ३. ६)--कहा है । किन्तु उक्त क्षेप इतने ही से सिद्ध नहीं हो जाता, 
कि उपनिषदों में कुछ स्थानों पर आँखों से देख पड़नेवाली सृष्टि को ही सत्य कहा 
है । क्योंकि बुहदारएयक में ही अन्त में यह सिद्धान्त किया है, कि आत्मरूप पर- 
जहा को छोड़; और सब 'ग्रातंम्‌ ' श्र्थात्‌ विनाशवान्‌ है (ब्‌. ३. ७. २३) । जब पहले 
पहल जगत्‌ के मूलतत्त्व की खोज होने लगी, तब शोधक लोग श्राँखों से देख 
'पड़नेवाले जगत्‌ को पहले से ही सत्य मान कर ढूँढने लगे, कि उसके पेट में और 
कौन-सा सुक्ष्म सत्य छिपा हुआ है । किन्तु फिर ज्ञात हुआ, कि जिस दृइयसुष्टि के 
रूप को हम सत्य मानते हँ, वह तो असल में विनाशवान्‌ है; और उसके भीतर कोई 
अविनाशी या अमृत तत्त्व मौजूद हे । दोनों के बीच के इस भेद को जैसे जैसे अधिक 
व्यक्त करने की ग्रावइयंकता होने लगी, वैसे वैसे- सत्य ' और “ अमृत ' शब्दों 
के स्थान में “ श्रविद्या'' और विद्या ', एवं अन्त में ' माया और सत्य ' अथवा ' मिथ्या 
आर सत्य ? इन पारिभाषिक शब्दों का प्रचार.होता गया । क्‍योंकि ' सत्य ” शब्द का 
घात्वर्थ ( सदैव रहनेवाला ' है । इस कारणा नित्य बदलनेवाले मौर ताशवान्‌ नास- 
रूप को सत्य कहना उत्तरोत्तर और भी श्रनुचित जँचने लगा । परस्तु इस रीति से 
“माया अथवा मिथ्या ' शब्दों का प्रचार पीछे भले ही हुआ हो; तो भी ये 


विचार बहुत पुराने जमाने से.चले गा रहे हैं, कि जगत्‌ की, वस्तुओं का वह दृश्य, 
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जो नजर से देख पड़ता है, विनाझी ओर श्रसत्य है । एवं उसका भ्राधारभूत ' तात्विक 
रच्य ही सत्‌ या सत्य है । प्रत्यक्ष ऋग्वेद में भी कहा हैं, कि“ दर साङ्किप्रा 
बहुधा वदन्ति” ( १.१६४-४६:४६ और १०. ११४, ५ ) ल में जो एक और नित्य 
(सत्‌) है, उसी को विप्र (ज्ञाता) भिन्न भिन्न नाम देते हें --शर्थात्‌ एक ही 
सत्य वस्तु नामरूप से भिन्न भिन्न . देख पड़ती हूँ । एक रूप के अनेक रूप कर 
दिखलाने ' के अर्थ सें, यह “ साया ” शब्द ऋग्वेद में भी प्रयुक्त है; और चहाँ यह 
बएँन है; कि “इरद्रो मायाभिः पुरुरूपः ईयते '--इन्द्र अपनी माया से अनेक रूप 
धारण करता है (क्र, ६. ४७. १८) । तैत्तिरीय संहिता (३..१. ११) में एक स्थान 
पर “साया ' शब्द का इसी अथे में प्रयोग किया गया है; और इवेताइवतर उपनिषद्‌ 
में इस “ माया शब्द का नामरूप'के लिये उपयोग हुं्रा है। जो हो; नामरूप के 
लिये “ साया? शब्द के प्रयोग किये जाने की रीति इवेताइवतर उपनिषद्‌ के समय में 
भले ही चल निकली हो; पर इतना तो निविवाद हैँ, कि नामरूप के नित्य अथवा 
असत्य होने को कल्पना इससे पहले को है । ' माया ' शब्द का विपरीत अर्थ करके 
श्रीज्ंकराचार्य ने यह कल्पना नई नहीं चला दी है । नामरूपात्मक सूष्टि के स्वरूप 
को जो श्रीशंकराचाय के समान बेधड़क “ मिथ्या ' कह देते की हिम्मत न कर सकें; 
अथवा जैसा गोता में भगवान्‌ ने उसी श्रथ में “माया ' शब्द का उपयोग किया है; 
वेसा करने से जो हिचकते हों, वे चाहें तो खुशी से बुहदारएयक उपनिषद्‌ के 
“सत्य ' और ' अमृत ' शब्दों का उपयोग करें। कुछ भी क्यों न कहा जावें; पर इस 
सिद्धान्त में जरा-सी चोट भी नहीं लगती, कि नामरूप ' विनाशवान्‌ ' है; और जो तत्त्व 
उससे ग्राच्छादित है, वह ' अ्रमृत ' या “ भ्रविनाशो ' है। एवं यह भेद प्राचीन वेदिक 
काल से चला श्रा रहा हू। . 
अपने आत्मा को नामरूपात्मक बाह्यसूष्टि के सारे पदार्थो का ज्ञान होने के 
लिये ' कुछ-न-कुछ ' एक ऐसा मूल नित्य द्रव्य होना चाहिये, कि जो गात्मा का श्राधार- 
भूत हो; और उसीके मेल का हो । एवं{बाह्यसूष्टि के नाना पदार्थों की जड़ में वर्तमान 
रहता हो; नहीं तो यह ज्ञान ही न होगा । किन्तु इतना ही निश्‍चय कर देने से 
अध्यात्मशास्त्र का काम समाप्त नहीं हो जाता । बाह्म॒सृष्टि के मूल में वर्तमान इस 
नित्यद्रव्य को ही वेदान्ती लोक ' ब्रह्म ' कहते हैं; ओर अब हो सके तो इस ब्रह्म के 
स्वरूप का निएय करना भी आवइप्रक है । सारे नामरूपात्मक पदार्थों के सूल में वते- 
मान यह नित्यतत्त्व है अव्यक्त इसलिये प्रगट ही है, कि इसका स्वरूप नामरूपात्मक 
पदार्थों के समान. व्यक्त और. स्थल (जड़) नहीं रह सकता । परन्तु यदि व्यक्त 
ओर स्थूल पदार्था को छोड़ दें; तो मन, स्मृति, वासना, प्राएा, ओर ज्ञान प्रभूति 
-बहुत-से ऐसे श्रव्यक्त पदार्थ हैं, कि. जो स्थूल नहीं हैं। एवं यह असम्भव नहीं; कि पर- 
ब्रह्म इनमें से किसो. भी एक ग्राध के स्वरूप का हो । कुछ लोग कहते हें, कि प्राणः 
“का और परब्रह्म का स्वरूप एक ही है । जर्मन पएडत ज्ञोपेनहर ने परब्रह्म को वासना- 


-त्मक निश्चित, किया हे; ओर वासना मन का. घ्म हे। अतः इस मत: के अनुसार 
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ब्रह्म मनोमय ही कहा जावेगा (तं. ३. ४) । परन्तु, अब तक जो विवेचन हुआ है, 

उससे तो यही कहा जावेगा कि-- परज्ञानं ब्रह्म ” (ऐ. ३. ३) अथवा ' विज्ञानं ब्रह्म” 
(तै. ३. ५) --जड्सष्टि के नानात्व का जो ज्ञान एकस्वरूप से हमें ज्ञात होता है, वही 
ब्रह्म का स्वरूप होगा। हेकेल का सिद्धान्त इसी ढंग का है। परन्तु उपनिषदों सें 

चिद्रूपी ज्ञान के साथ ही साथ सत्‌ (अर्थात्‌ जगत्‌ की सारी वस्तुओं के अस्तित्व के 

सामान्य धमे या सत्तासमानता) का और आनन्द का भी ब्रह्मस्वरूप में ही अन्त- 
भाव करके ब्रह्म को सच्चिदानन्दरूपी माना है । इसके अतिरिक्त दूसरा ब्रह्मस्वरूप 
कहना हो, तो वह अ्#कार है। इसकी उपपत्ति इस प्रकार है :--पहले समस्त अनादि 
उकार से उपजे हैं; और वेदों के निकल चुकने पर उनके नित्य शब्दों से ही आगे 
चल कर ब्रह ने जब सारी सृष्टि का निर्माण किया है (गी. १७. २३; म. भा. 
शां, २३१. ५६-५८), तब मूल आरम्भ में ३/कार को छोड़ और कुछ न था। 
इससे सिद्ध होता हुँ, कि अ#कार ही सच्चा ब्रह्मस्वरूप है (माएड्क्य. १; तैत्ति. 
१. ८) । परन्तु केवल ग्रध्यात्मशास्त्र की दृष्टि से विचार किया जाय, तो परब्रह्म के 
ये सभी स्वरूप थोडेबहुत नासरूपात्मक ही हैं । क्योंकि इन सभी स्वरूपों को मनुष्य 
अपनी इन्द्रियों से जान सकता है; और मनुष्य को इस रीति से जो कुछ ज्ञात हुआ 
करता हूँ, वह नामरूप की ही श्रेणी में है । फिर इस नामरूप के मूल में जो 
नादि, भीतरवाहर सर्वत्र एक-सा भरा हुआ, एक ही नित्य और अमृत तत्त्व हे 
(गी. १३. १२-१७), उसके वास्तविक स्वरूप का निर्णोय ही तो क्योंकर हो ? 

कितने ही अध्यात्म शास्त्री पएडत कहते हें, कि कुछ भी हो; यह तत्त्व हमारी 
इन्द्रियों को अज्ञेय ही रहेगा; और कांट ने तो इस प्रश्‍न पर विचार करना ही छोड़ 
दिया है । इसी प्रकार उपनिषदों में भी परब्रह्म के अज्लेय स्वरूप का वर्णन इस प्रकार 
हुँ :-- नेति नेति ” अर्थात्‌ वह नहीं है, कि जिसके विषय में कुछ कहा जा सकता 
है; ब्रह्म इससे परे हैं; वह आँखो से देख नहीं पड़ता; वह वाणी को और मन को 
भी अगोचर है-- यतो वाचो निवर्तन्ते अप्राप्प मनसा सह। ” फिर भी अध्यात्स-- 
शास्त्र ने निश्चय किया है, कि इस भ्रगम्य स्थिति में भी मनुष्य अपनी बुद्धि से ब्रह्म 
के स्वरूप का एक प्रकार से नि्एँय कर सकता है । ऊपर जो वासना, स्मृति, धृति, 
आशा, प्राए और ज्ञानप्रभृति अव्यक्त पदार्थ बतलाये गये हेँ। उनमें से जो सबसे 
आतिशय व्यापक आथवा सब से श्रेष्ठ निएात हो, उसी को परब्रह्म का स्वरूप मानना 
चाहिये । क्योंकि यह तो निर्विवाद ही हुँ, कि सब व्यक्त पदार्थों में परब्रह्म श्रेष्ठ 
है। अब इस दृष्टि से आशा, स्मृति, वासना और धृति आदि का विचार करें, तो 
ये सब मन के धमं हैं। अ्रतएव इनकी अपेक्षा मन श्रेष्ठ हुआ । मन से ज्ञान श्रेष्ठ है; 

और ज्ञान है बुद्धि का धर्म । ग्रतः ज्ञान से बुद्धि श्रेष्ठ हुई । और अन्त में यह बृद्धि 
भी जिसकी नौकर है, वह आत्मा. ही सबसे श्रेष्ठ है (गी. ३. ४२) । क्षेतरक्षेत्रज्ञ- 
प्रकरण सें इसका विचार किया गया है । अब वासना और, मन आदि अव्यक्त 
पदार्थों से यदि आत्मा श्रेष्ठ है; तो. आप ही सिद्ध हो गया, कि परब्रह्म का स्वरूप भी 
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वही आत्मा होगा । छान्दोग्य उपनिषद्‌ के सातवें श्रध्याय में इसी युक्ति से काम 
लिया गया है । ग्रौर सनत्कुमार ने नारद से कहा हे, कि वाए को अपेक्षा मन धिक 
योग्यता का (भूयस्‌) हुँ । मन से ज्ञान, ज्ञान से बल और इसी प्रकार चढ़ते चढ्ते 
जब कि श्रात्मा सब से श्रेष्ठ (भूमन्‌) है, तब आत्मा ही को परत्रह्म का सच्चा 
स्वरूप कहना चाहिये । अग्रज ग्रन्यकारो में ग्रीन ने इसी सिद्धान्त को साना है; 
किन्तु उसकी यक्तियाँ कुछ कुछ भिन्न हें । इसलिये यहाँ उन्हें संक्षेप से वेदान्त को 
परिभाषा में बतलाते है। ग्रीन का कथन हूँ, कि हमारे मन पर इन्द्रियों के द्वारा बाह्य 
नामरूप के जो संस्कार हुआ करते हूँ, उनके एकीकरएा से श्रात्मा को ज्ञान होता है। 
उस ज्ञान के मेल के लिये बाह्मसृष्टि के भिन्न भिन्न नामरूपों के मूल में भी एकता 
से रहनेवाली कोई न कोई वस्तु होनी चाहिये। नहीं तो आत्मा के एकीकरए से 
जो ज्ञान उत्पन्न होता है, वह स्वकपोलकल्पित ग्रौर निराधार हो कर विज्ञानवाद 
के समान ग्रंसत्य प्रामाणिक हो जायगा । इस ' कोई न कोई ' वस्तु को हम ब्रह्म 
कहते हें । भेद इतना ही है, कि कांट की परिभाषा को मान कर ग्रीन उसको वस्तु- 
तत्त्व कहता है । कुछ भी कहो; अन्त में वस्तुतस्व (ब्रह्म) और श्रात्मा ये हो दो 
पदार्थ रह जाते हैं, कि जो परस्पर के मेल के हैं। इन में से ' आत्सा' सन और 
बुद्धि से परे अर्थात्‌ इन्द्रियातीत हँ । तथापि अपने विशवास के प्रमाए पर हम माना 
करते हैँ, कि आत्मा जड़ नहीं है । वह या तो चिद्रूपी है या चैतन्यस्पी है । इस | 
प्रकार आत्मा के स्वरूप का निश्चय करके देखना है, कि बाह्मसृष्टि के ब्रह्म का स्वरूप 
क्या हूँ । इझ् विषय में यहाँ दो ही पक्ष हो सकते हैं; यह ब्रह्म या वस्तुतत्त्व (१) 
श्रात्मा के स्वरूप का होगा या (२) आत्मा से भिन्न स्वरूप का? क्योंकि, ब्रह्म और 
आत्मा के सिवा अब तीसरी वस्तु ही नहीं रह जाती । परन्तु सभी का अनुभव 
यह हूँ, कि यदि कोई भी दो पदार्थ स्वरूप से भिन्न हों, तो उनके परिणाम अथवा 
कार्यं भी भिन्न भिन्न होने चाहिये । अतएव हम लोग पदार्थों के भिन्न ग्रथवा 
एकरूप होने का निएय उन पदार्थों के परिणामों से ही किसी भी शास्त्र में किया करते 
हें । एक उदाहरए लीजिये; दो वृक्षों के फल, फूल, पत्ते, छिलके और जड़ को देख 
कर हम निशचय करते हैं, कि वे दोनों अलग अलग हैं या एक ही है । यदि इसी रीति 
का अवलम्बन करके यहाँ विचार करें, तो देख पड़ता है, कि आत्मा और ब्रह्म एक ही 
स्वरूप के होंगे । क्योंकि ऊपर कहा जा चुका है, कि सुष्टि के भिन्न भिन्न पदार्थों के जो 
संस्कार मन पर होते हे,उनका रातमा की क्रिया से एकीकरए होता है। इस एकीकरए 
के साथ उस एकोकरणा का मेल होना चाहिये, कि जिसे भिन्न भिन्न बाह्य पदार्थों के 
सूल में रहनेवाला वस्तुतत्त्व अर्थात्‌ ब्रह्म इन पदार्थों की अनेकता को सेट कर निष्पन्न 
करता है हु यदि इस प्रकार इन दोनों में मेल न होगा, तो समूचा ज्ञान निराधार और 
असत्य हो जावेगा । एक ही नमूने के और बिलकुल एक दूसरे की जोड़ के एकीकरणा 
करनवाले ये तत्त्व दो स्थानों पर भले ही हों; परन्तु वे परस्पर भिन्न भिन्न नहीं रह 
सकते । अतएव यह आप ही सिद्ध होता है, कि इनमे से झात्मा का जो रूप होगा, 
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बही. रूप ब्रह्म का भी होना चाहिये *। सारांश, किसी भी रोत्रि से विचार क्‍यों 
न किया जाय; सिद्ध यही होगा, कि बाह्यसृष्टि के नाम और रूप से आच्छादित 
अह्मतत्त्व, नामरूपात्मक प्रकृति के समान जड़ तो है ही नहीं; किन्तु वासनात्मक 
-्रह्म, मनोमय ब्रह्म, ज्ञानमय ब्रह्म, आएान्रह्म अथवा ३“काररूपी शब्दब्रह्म--ये 
ब्रह्म के रूप भी निम्न श्रेणी के हैं; और ब्रह्म का वास्तविक स्वरूप इनसे परे हैं । एवं 
इनसे अधिक योग्यता का ग्रर्थात्‌ शुद्ध ग्रात्मस्वरूपी है । और इस विषय का गीता 
में अनेक स्थानों पर जो उल्लेख है, उससे स्पष्ट होता है, कि गीता का सिद्धान्त भी 
यही हैँ (देखो गी. २. २०; ७. ५; ८, ४; १३.३१; १५. ७, ८) । फिर भी यह न 
समक लेना चाहिये, कि ब्रह्म और आत्मा के एकस्वरूप रहने के सिद्धान्त को हमारे 
ऋषियों ने ऐसी युक्ति-प्रयुक्तियों से ही पहले खोजा था । इसका कारणा इसी प्रकरणा 
के आरम्भ में बतला चुके हैं, कि श्रध्यात्मशास्त्र में अकेली बुद्धि की ही सहायता से 
कोई भी एक ही अनुमान निश्चित नहीं किया जाता है । उसे सदैव ग्रात्मप्रतोति 
का सहारा रहना चाहिये । उसके ्रतिरिक्त सर्वदा देखा जाता हूँ, कि आधिभौतिक 
शास्त्र सें भी अनुभव पहले होता है; और उसकी उपपत्ति या तो पीछे से मालूम 
हो जाती हुँ, या हूँढ ली जाती है । इसी न्याय से उक्त ्रह्मात्मेक्य की बुद्धिगम्य 
उपपत्ति निकलने के सँकड़ों वर्ष पहले इमारे प्राचीन ऋषियों ने निएाय कर दिया 
था कि “ नेह नानाऽस्ति किचन ” (बृ. ४. ४. १६; कठ. ४. ११ ) --सुष्टि सें देख 
पड्नेवाली ग्रनेकता सच नहीं है। उसके सूल में चारों ओर एक ही अमृत, अब्यय 
ग्र नित्यतत्त्व है (गी. १८.२०) । और फिर उन्होंने अपनी अन्तढुंब्टि से यँ सिद्धान्त 
ढूँढ निकाला, कि बाह्सूष्टि के नामरूप से आच्छादित श्रविनाझी तत्त्व और अपने 
शरीर का वह ात्मतस्व--कि जो बुद्धि से परे है--ये दोनों एक ही, अमर और 
अव्यय हैं; अथवा जो तत्व ब्रह्माएड में है, वही पिएड में यानी सनुष्य की देह में 
चास करता हँ । एवं बृहदारएयक उपनिषद्‌ में याज्ञवल्क्य ने मैत्रेयी को, यार्गी-वारुणा 
अभूति को और जनक को (बु. ३. ५-८; ४. २-४) पूरे चेदान्त का यही रहस्य 
बतलाया हूँ । इसी उपनिषद्‌ में पहले कहा गया है, कि जिसने जान लिया, कि “ अहु 
ब्रह्मास्मि “--में ही परन्नह्म हुँ--उसने सब कुछ जान लिया (बु. १. ४. १० ) ; और 
छान्दोग्य उपनिषद्‌ के छठे अध्याय में ३वेतकेतु को उसके पिता ने आहत वेदान्त का 
यही तत्त्व अनेक रीतियों से समभा दिया है । जब अध्याय के आरम्भ सें ३वेतकेतु 
ने अपने पिता से पुछा, कि “ जिस प्रकार मिट्टी के एक लोंदे का भेद जान लेने 
से मिट्टी के नामरूपात्मक सभी विकार जाने जाते हैं, उसी प्रकार जिस एक ही वस्तु. 
का ज्ञान हो जाने से सब कुछ समक में ग्रा जावे । वही एक वस्तु मुझे बतलाग्रो, 
मुझे उसका ज्ञान नहीं। तब पिता ने नदी, समुद्र, पानी और नमकप्रभूति 
अनेक दृष्टान्त दे कर समझाया, कि बाह्मसृष्टि के मूल में जो द्रव्य हूँ, वह (तत्‌) 
और तु (त्वसू) अर्थात्‌ तेरी देह की आत्मा दोनों एक ही हैं--* तत्त्वमसि ”; एबं 
+ Green's Frolegomena 10 Ethics, 26-36 
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ज्योंही तुने श्रपने] आत्मा को पहचाना, त्योंही तुझे श्राप ही मालूम हो जावेगा, कि 
समस्त जगत्‌ के मूल में क्या है । इस प्रकार पिता ने ३वेतकेतु को भिन्न भिन्न नोः 
द्टान्तों से उपदेश किया है; श्रौर प्रति बार ” तत्वमसि '--बही तू है--इस सुत्र 
की पुनरावृत्ति को है (छां. ६. ८-१६) । यह्‌ तत्त्वमसि ' रहत वेदान्त के महावाक्‍्यों- 
में मुख्य वाक्य है । 
इस प्रकार निर्णय हो गया, कि ब्रह्म आत्मस्वरूपी है । परन्तु आत्मा चिद्रपी है + 
इसलिये सम्भव है, कि कुछ लोग ब्रह्म को भी चिद्रूपी समझे । ग्रतएव यहाँ ब्रह्म 
के और उसके साथ ही साथ आत्मा के सच्चे स्वरूप का थोड़ा-सा खुलासा कर 
देना आवश्यक है । आत्मा के सान्निध्य से जड़ात्मक बुद्धि में उत्पन्न होनेवाले धर्म 
को चित्‌ अर्थात्‌ ज्ञान कहते. हैं । परन्तु जब कि बुद्धि के इस धर्म. को. आत्मा. पर 
लादन उचित, नहीं है, तब तात्विक दृष्टि से आत्मा के मूलस्वरूप को भी निर्गुणा 
और अशेय ही मानना चाहिये । अ्रतएव कई-एकों का सत है, कि यदि ब्रह्म आत्मा- 
स्वरूपी है, तो इन दोनों को या इनसें से किसी भी एक को, चिद्रपी कहना कुछ 
अंशों में गौएा ही है । यह आक्षेप श्रकेले चिद्रूप पर ही नहीं है । किन्तु यह आप ही 
आप सिद्ध होता है, कि परब्रह्म के लिये सत्‌ विशेषणा का प्रयोग करना भी उचित 
नहीं हैँ। क्योंकि सत्‌ और असत्‌, ये दोनों धर्म परस्परविरुद्ध और सदैव परस्पर-. 
सापेक्ष हें। अर्थात्‌ भिन्न भिन्न दो वस्तुओंका निर्देश करने के लिये कहे जाते हें। 
जिसने कभी उजेला न देखा हो, वह अंधेरे की कल्पना नहीं कर सकता। यही नहीं; 
किन्तु “और ' अंधेरा ' इन शब्दों की यह जोडी ही उसको सुझ न पड़ेगी। 
सत्‌ और असत्‌ शब्दों की जोडी (दद) के लिये यही न्याय उपयोगी है। जब 
हम देखते हैं, कि कुछ वस्तुओं का नाश होता है; तब हम सब वस्तुओं के असत्‌ 
(नाश होनेवाली) और सत्‌ (नाश न होनेवाली), ये दो भेद करने लगते हैं; 
अथवा सत्‌ और असत्‌ शब्द सुझ पड़ने के लिये मनुष्य की दृष्टि के आगे दो प्रकार 
के विरुद्ध धर्मों की आवश्यकता होती हे । श्रच्छा; यदि आरम्भ में एक ही 
वस्तु थी, तो इरत. के उत्पन्न होने पर दो वस्तुओं के उद्दशसे जिन सापेक्ष सत्‌ और 
असत्‌ शब्दों का प्रचार हुआ हूँ, उनका प्रयोग इस मूलवस्तु के लिये कैसे किया 
जावेगा ? क्योंकि, यदि' इसे. सत्‌ कहते हैं, तो शंका होती है, कि क्या उस समय 
उसकी जोड़ का कुछ असत्‌ भी था ? यही कारएा है, जो ऋग्वेद के नासदीय सुक्त 
(१०. १२६) में परब्रह्म को कोई भी विशेषएा न दे कर सृष्टि के मूलभूत का वन 
इस प्रकार,किया हे, कि जगत्‌ के आरम्भ में न तो सत्‌ था; और न श्रसत्‌ ही था। 
जो कुछ था वह एक ही था।” इन सत्‌ ओर ग्रसत्‌ शब्दों की जोड़ियाँ (अथवा 
इन्द्र) तो पीछे से निकली हैं; और गीता (७. २८; २. ४५) में कहा है, कि सत्‌ 
और असत्‌, 'शीत ओर उष्ण इन्डों से जिसको बुद्धि मुक्त हो जाय, वह इन 
सब द्वन्द्व से परे अर्थात्‌ निर्ह ब्रह्मपद को पहुँच जाता है । इससे देख पड़ेगा, कि 
अध्यात्मशास्त्र के विचार कितने गहन,श्रौर सुक्ष्म, हें । केवल तकंदुष्टि से विचार 
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'करें, तो परब्रह्म का अथवा आत्मा का भी अज्ञेयत्व स्वीकारे किये बिना गति ही 
नहीं रहती परन्तु ब्रह्म इस प्रकार ग्रज्ञेय और निर्गुणा अतएव इद्रियातीत हो; 
तो भी यह प्रतीति हो सकती है, कि परब्रह्म का भी वही स्वरूप है; जो कि हमारे 
"निर्गुणा तथा ग्रनिर्वाच्य आत्मा का हैं; और जिसे हम साक्षात्कार से पहचानते हें। 


“इसका कारण यह है, कि प्रत्येक मनुष्य को अपने आत्मा की साक्षात्‌ प्रतीति होती 


ही है । श्रतएब अब यह सिद्धान्त निरर्थक नहों हो सकता, कि ब्रह्म और आत्मा एक- 
स्वरूपी हैँ । इस दृष्टि से देखें, तो ब्रह्मस्वरूप के विषय में इसकी अपेक्षा कुछ अधिक 
नहीं कहा जा सकता, कि ब्रह्म॑ आत्मस्वरूपी है । शेष बातों के सम्बन्ध में अपने 
अनुभव को हो पूरा प्रमाए मानना पड़ता है । किन्तु बुद्धिगम्य शास्त्रीय प्रतिपादन 
में जितना शब्दों से हो सकता है, उतना खुलासा कर दैना आवदयक हैं । इंसीलिये 
यद्यपि ब्रह्म सर्वत्र एक--सा व्याप्त, अज्ञेय और अनिर्वाच्य है, तो भी जड्सुष्टि का 
और आत्मस्वरूपी ब्रह्मतत्त्व का भेद व्यक्त करने के लिये , आत्सा के सान्निध्य से 
जइप्रक्कति में चैतन्यरूपी जो गुणा हमें दुग्गोचर होता है, उसी को आत्मा का 


'अधान लक्षएा मान कर अध्यात्मशास्त्र में आत्मा और ब्रह्म दोनों को चिद्रपी या 


चेतन्यरूपी कहते हें । क्योंकि यदि ऐसा न करें, तो आत्मा और ब्रह्म दोनों ही 
निर्गुणा, निरंजन एवं अनिर्वाच्य होने के कारणा उनके रूप का वएान करने में या. 
तो चुप्पी साध जाना पड़ता हूँ या शब्दों सें किसी ने कुछ वएँन किया, तो “ नहीं 
नहीं ” का यह मन्त्र रटना पड़ता है, कि “ नेति नेति। एतस्मादन्यत्पुरमस्ति \” 
--यह नहीं है, यह (ब्रह्म) नहीं है (यह तो नांमरूप हो गया)। सच्चा 
ब्रह्म इससे परे और ही है । इस नकारात्मक पाठ का आवर्तेन करने :के अतिरिक्त 
और दूसरा मार्ग ही नहीं रह जाता (बु. २. ३ . ६) । यही कारण है, जो सामान्य 
रीति से ब्रह्म के स्वरूप के लक्षण चित्‌ (ज्ञान), सत्‌ '(सत्तामात्रत्व अथवा 


अस्तित्व) और आनन्द बतलाये जाते हँ । इसमें कोई सन्देह नहीं, कि' ये लक्षण 


अन्य सभी लक्षणों की अपेक्षा श्रेष्ठ हैं । फिर भी स्मरण रहे, कि शब्दों से ब्रह्मस्वरूपः 


-की जितनी पहचान हो सकती है, उतनी करा देने के लिये ये लक्षणा भी : कहें 


गये हुँ । वास्तविक ब्रह्मस्वरूप निर्गुण ही है। उसका ज्ञान होने के लिये उसका 
अपरोक्षानुभव ही होना चाहिये। यह अनुभव केसे हो सकता' हे ?--इंद्रियातीत 
होने के कारण भ्रनिर्वाच्य ब्रह्म के स्वरूप का अनुभव ब्रह्मनिष्ठ पुरुष को कब और 
कैसे होता है ?--इस विषय में हमारे शास्त्रकारों ने जो विवेचन किया है, उसे यहाँ 


-संक्षेप सें बतलाते हें। 


ब्रह्म और आत्मा की एकता के उक्त समीकरए को सरल भाषा में इस. प्रकार 
'ब्यक्त कर सकते है, कि जो पिएड में हैं, वही ब्रह्माएड में है ' । जब इस प्रकार 
-ब्रह्मात्मेक्य का अनुभव हो जावे, तब यह भेदभाव नहीं रह सकता, कि ज्ञाता 
अर्थात्‌ दरष्टा भिन्न वस्तु हैं; और ज्ञेय अर्थात्‌ देखने को वस्तु अलग है। किन्तु इस 
-निषय से शंका हो सकती है, कि सनुष्य जब : तक जीवित है, तब तक' उसको: नेत्र 
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आदि इन्द्रियाँ बदि छूट नहीं जाती हैं; तो इंन्द्रियाँ पृथक हुई और उनको गोचरः 
होनेवाल विषय पृथक्‌ हुए--यह भेद छूटेगा तो कंसे? और यदि यह भेद नहीं 
छूटता, तो ब्रह्मात्मेक्य का अनुभव कैसे होगा? अ्रब यदि इन्द्रियदृष्टि से ही 
विचार करें, तो यह शंका एकाएक अनुचित भी नहीं जान पड़ती । परन्तु हाँ, गंभीर 
विचार करने लगे, तो जात पड़ेगा, कि इद्धियाँ बाह्य विषयों को देखने का काम खुद: 
मुख्तारी से--श्रपनी ही मर्जी से--नहीं किया करती हँ । पहले बतला दिया है, कि 

“ चक्षुः पश्यति रूपाणि मनसा न तु चक्षुषा” (म. भा. शां. ३११. १७)-किसी 

भी वस्तु को देखने के लिये (और सुनने ग्रादि के लिये भी) नेत्रों को (ऐसे ही कानः 
प्रभृति को भी) मन की सहायता आवश्यक है। यदि मन शून्य हो, किसी और 

बिचार में डूबा हो, तो आँखों के आगे धरी हुई वस्तु भी नहीं सुझती । व्यवहारः 
से होनवाले इस अनुभव पर ध्यान देने से सहज ही अनुमान होता है, कि नेत्र आदिः 
इन्द्रियों के भ्रक्षुएए रहते हुए भी मन को यदि उनमें से निकाल लें, तो 

इन्द्रियों के विषयों के द्वन्द्व बाह्यसूष्टि में वर्तमान होने पर भी अपने लिये न होने 
के समान रहेंगे । फिर परिणाम यह होगा, कि मन केवल आत्मा में अर्थात आत्स-. 
स्वरूपी ब्रह्म में ही रत 'रहेगा। इससे हमें ब्रह्मात्मंक्य का साक्षात्कार होने लगेगा। 

ध्यान से, समाधि से, एकांत उपासना से भ्रथवा अत्यन्त ब्रह्मविचार करने से, भ्रन्त 
में यह मानसिक स्थिति जिसको प्राप्त हो जाती है, फिर उसकी नजूर के आगे दृश्य 
सुष्टि के ग्ड या भेद नाचते भले रहा करें; पर वह उनसे लापरवाह हे--उसे वे देख 

ही नहीं पड़ते; और उसको अद्वेत ब्रह्मस्वरूप का आप ही आप पुणं साक्षात्कार: 
होता जाता है । पुं ब्रह्मज्ञान से भ्रन्त में परमावधि की जो यह स्थिति प्राप्त होती है,. 


De 


उसमें ज्ञाता, ज्ञेय और ज्ञान का तीसरा भेद अर्थात्‌ त्रिपुटी नहीं रहती; अथवा: 
उपास्य और उपासक का द्वेतभाव भी नहीं बचने पाता । भ्रतएव यह अवस्था 
आर किसी दूसरे को बतलाई नहीं जा सकती। क्योंकि ज्योही, “ दूसरे ' शब्द काः 
उच्चारए किया, त्योंही अवस्था बिगड़ी; और फिर प्रगट ही है, कि मनुष्य अद्वेत 
से दवत सं झा जाता है। । और तो क्या? यह कहना भी मुश्किल है, कि मुझे इस 
अवस्था का ज्ञान, हो गया । क्योंकि “ मे ' कहते ही औरों से भिन्न होने की भावनाः 
सन सें शा जातो है; और ब्रह्मात्मैक्य होने में यह भावना पुरी बाधक हूँ । इसी; 
कारए से याज्ञवल्क्य ने बुहदारएयक (४. ५. १५. ४. ३ .२७ ) सें इस परमावधि की. 
स्थिति का वएंन यों,किया है :--/ यत्र हि द्वैतमिव भवति तदितर इतर पश्यति. , « 
जिघ्रति. . . श्रुणोति.. . विजानाति । . . .यत्र त्वस्य सर्वेमात्मंवाभूत्‌ तत्केन कं पश्यत्‌ 
= - - जिघ्रेत्‌. “श्रुणुयात्‌. . . विजानीयात्‌ ।. . - विज्ञातारमरे केन विजानीयात्‌ । एता- 
बदरे खल अमृतत्वमिति ”। इसका भावार्थं यह है, कि “ देखनेवाले (द्रष्टा) और 
देखने का पदार्थ जब तक बना हुआ था, तब तक एक दुसरे को देखता था, सूंघता 
था, सुनता या और जानता था। परंतु जब सभी ग्रात्ममेव हो गया (अर्थात्‌ 
अपना और पराया भेद ही न रहा). तब कौन किसको देखेगा, सूँघेगा, सुनेगा और 
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जानेगा ? अरे! जो स्वयं ज्ञाता अर्थात्‌ जाननेवला हे, उसो को जाननेवाला और 
दूसरा कहाँ से लाग्रोगे ? ” इस प्रकार सभी आत्मभूत या ब्रह्मभूत हो जाने पर 
वहाँ भीति, शोक श्रथवा सुखदुःख आदि द्वन्द्व भी रह कहाँ सकते हें (ईश. ७) ? 
क्योंकि, जिससे डरना है या जिसका शोक करना है, वह तो अपने से--हम से-- 
जुदा होना चाहिये; और ब्रह्मात्मेक्य का अनुभव हो जाने पर इस प्रकार को किसी 
भी भिन्नता को श्रवकाश ही नहीं मिलता । इसी दुःखशोकविरहित अवस्था को 
“आनन्दमय ' नाम दे कर तैत्तिरीय उपनिषद्‌ (२. ८; ३. ६) में कहा है, कि यह 
आनन्द ही ब्रह्म हैं। किन्तु यह वणन भी गोए ही है । क्योंकि आनन्द का अनु- 
भव करनेवाला अ्रव रहही कहाँ जाता है? अतएव बृहदारएयक उपनिषद (४. ३. 
३२), में कहा है, कि लौकिक आनन्द की अपेक्षा आत्मानन्द कुछ विलक्षणा होता 
है । ब्रह्म के वर्णन में आनन्द ' शब्द आया करता है । उसकी गौएाता पर ध्यान 
दे कर अन्य स्थानों में ब्रह्मवेत्ता पुरुष का अंतिम वर्णन (“आनंद ' शब्द को 
बाहर निकालकर) इतनाही किया जाता है, कि “ ब्रह्म भवति य एवं वेद” (ब्‌. ४« 
४. २५). अथवा “ ब्रह्म वेद ब्रह्मेव भवति ” (मुं. ३. २. &)--जिसने ब्रह्म को जान 
लिया, वह ब्रह्म ही हो गया ।,उपनिषदो (ब्‌. २. ४. १२; छां. ६. १३) में इस स्थिति 
के लिये यह दुष्टान्त दिया गया है--कि नसककी डली जब पानी ने घुल जाती है, तब 
जिस प्रकार यह भेद नहीं रहता, कि इतना भाग खारे पानी का है; और इतना भाग 
सामूलो पानी का है--उसी प्रकार ब्रह्मात्मेक्य का ज्ञान हो जानेपर सब ब्रह्म- 
सय हो जाता है। किन्तु।उन श्री तुकाराम महाराज ने (कि “ जिनको कहु नित्य वेदान्त 
वाणी ') इस खारे पानी के दृष्टान्त के बदले गुड़ का यह मीठा दृष्टान्त दे कर अपने 
अनुभव का चन किया है-- 
“ गूँगे का गुड › है भगवान्‌, बाहर भीतर एक समान | 
किसका ध्यान करूं सावेवेक ! जल-तरंग से हैं हम एक ॥ 

इसीलिये कहा जाता हुँ, कि परब्रह्म इद्धियों को श्रगोचर ओर मन को भी अगम्य 
होने पर भी स्वानुभवगस्य हूँ-अर्थात्‌ अपने अपने अनुभव से जाना जाता है। परब्रह्म 
की जिस अज्ञेयता का वर्णोन किया जाता हैं, वह ज्ञाता और ज्ञेयवाली हैती स्थिति 
की है; अह्टैत_साक्षात्कारवालो स्थिति को नहीं । जब तक यह बुद्धि बनी है--कि में 
अलग हुँ; और दुनिया अलग है--तब तक कुछ भी क्यों न किया जाय ?ब्रह्मात्मैक्य 
का पुरा ज्ञान होना सम्भव नहीं । किन्तु नदी यदि समुद्र को निगल नहीं सकती 
--उसको अपने में लीन नहीं कर सकती--तो जिस प्रकार समुद्र में गिर कर नदी तद्रूप 
हौ जाती हुँ, उसी प्रकार परब्रह्म सें निमग्न होने से मनुष्य को उसका ग्रनुभव हो 
जाया करता हैँ; और उसको ब्रह्ममय स्थिति हो जाती है, कि “ सर्वे भुतस्थ- 
मात्मानं सर्वेभुतानि चात्मनि” (गीः ६. २९)-सारे प्राणी मुझ में हें; और सें 
सब में हूँ । केन उपनिषद्‌ में बड़ी खूबी के साथ परब्रह्म के स्वरूप का विरोधा- 
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भासात्मक वन इस अर्थ को व्यक्त करने के लिये किया गया है, कि पुएो परब्रह्म का 
ज्ञान केवल अपने अनुभव पर हो निर्भर हँ। वह बन इस प्रकार है :--“ विज्ञात 
विजानतां विज्ञातमविजानताम्‌ ” (केनः २. ३)--जो कहते हैं, कि हमें परन्नह्य का 
ज्ञान हो गया, उन्हें उसका ज्ञान नहीं हुआ है; और जिन्हें जान ही नहीं पड़ता, कि 
हमने उसको जान लिया; उन्हें ही वह ज्ञान हुश्ा हे । क्योंकि, जब कोई कहता 
है, कि मेने परमेश्वर को जान लिया; तब उसके मन में वह द्वेतवुद्धि उत्पन्न हो जाती 
हैं, कि में (ज्ञाता) जुदा हूं; और जिसे मेने जान लिया, वह (ज्ञेय) ब्रह्म अलग 
है । श्रतएव उसका ब्रह्मात्मेक्यरूपी ग्रद्वैती श्रनुभव उस समय उतना ही कच्चा और 
अपुएं होता है । फलतः उसी के मुँह से सिद्ध होता है, कि कहनेवाले को सच्चे ब्रह्म 
का ज्ञान नहीं हुआ है । इसके विपरीत ' में ' और ' ब्रह्म का हुती भेद सिट जाने 
पर ब्रह्मात्मंक्य का जब पूएां श्रनुभव होता हुं, तब, उसके मुंह से ऐसी भाषाका 
निकलना ही सम्भव नहीं रहता, कि मेने उसे (अर्थात्‌ भ्रपने से भिन्न और 
कुछ ) जान लिया। ' श्रतएव इस स्थिति में, श्रर्थात्‌ जब कोई ज्ञानी पुरुष यह बत- 
लाने मे असमर्थ होता है, कि में ब्रह्म को जान गया; तब कहना पड़ता हैं, कि उसे 
ब्रह्म का ज्ञान हो गया । इस प्रकार द्वैत का बिलकुल लोप हो कर परब्रह्म में 
ज्ञाता का सर्वथा रंग जाना, लय पा लेना, बिलकुल घुल जाना, अथवा एक जी हो 
जाना सामान्य रूप में दिख तो दुष्कर पड़ता है; परन्तु हमारे झास्त्रकरों ने अनुभव 
से निइचय किया हैं, कि एकाएक दुर्घट प्रतीत होनेवाली ' निर्वाणा ' स्थिति, अभ्यास 
और वेराग्य से अन्त में मनुष्य को साध्य हो सकती है । ' में! -पनरूपी द्वेतभाव इस 
स्थिति में डूब जाता हैँ, नष्ट हो जाता है--भ्रतएव कुछ लोग शंका किया करते हैं, 
कि यह तो फिर ग्रात्मनाश का ही एक तरीका है । किन्तु ज्योंही समझ में आया, 
कि यद्यपि इस स्थिति का अनुभव करते समय इसका वन करते नहीं बनता है, 
परन्तु पोछे से उसका स्मरणा हो सकता हैं, त्योही उक्त, शंका निर्मूल हो जाती 
है * । इसकी अपेक्षा और भी अधिक प्रबल प्रमाणा साधुसन्तो का अनुभव हे । 
बहुत प्राचीन सिद्ध पुरुषों के श्रनुभव की बातें पुरानी हैं। उन्हें जाने दीजिये। 
बिलकुल अभी के प्रसिद्ध भगवद्भक्त तुकाराम महाराज ने भी इस परसावधि की 
स्थिति का वर्णन भ्रलंकारिक भाषा में बड़ी खुबी से घन्यतापुवेक इस प्रकार 


* ध्यान से और समाधि प्राप्त होनेवाली की अद्वैत की अथवा ग्रभेदभाव की 
यह श्रवस्था 01800५४-०४४१४ 895 नामक एक प्रकार को. रासायनिक वाय को 
संघने से प्राप्त हो जाया करती है । इसी वायू को “लाफिंग गैस' भी कहते हैं । 
Will io Believe and Other Essays on Popular Philosophy by 
William James 90. 294-298. परन्तु यह नक्रली अवस्था है । समाधि 
से जो ग्रवस्था आप्त होती है, सच्ची-ग्रसली-है। यही इन दोनों में महत्त्व का भेद 
है । फिर भी यहाँ उसका उल्लेख हमने इसलिये किया हे, कि इस कृत्रिम अवस्था के 
अस्तित्व के विषय में कुछ भी वाद नहीं रह जाता । ' ET: 


अध्यात्म । २३२ 


क्रया है, कि “ हमने अपनी मृत्यु अपनी आँखों से देख लो; यह भी एक उत्सव हो 
गया । ” व्यक्त अथवा श्रव्यक्त सगुए ब्रह्म की उपासना से ध्यान के द्वारा धीरे धीरे 
बढ़ता हुआ उपासक अन्त में “ गहं ब्रह्मास्मि ” (ब्‌. १. ४. १०)--में ही ब्रह्म हँ-? 
की स्थिति में जा पहुँचता है; और ब्रह्मात्मैक्यस्थिति का उसे साक्षात्कार होने 
लगता है । फिर उसमें [वह इतना मग्न हो जाता हैँ, कि इस बात की ओर उसका 
ध्यान भो नहीं जाता, कि में किस स्थिति में हूँ; अथवा किसका अनुभव कर रहा 
हैँ । इसमें जागृति बनी रहती है । ग्रतः इस अवस्था को न तो स्वप्न कह सकते हँ; 
और न सुषुप्ति । यदि जागृत कहें, तो इसमें वे सब व्यवहार रुक जाते हैं, कि जो 
जागृत अवस्था में सामान्य रीति से हुआ करते हैं । इसलिये स्वप्न, सुबुप्ति (नीन्द) 
अथवा जागृति--इन तीनों व्यावहारिक अवस्थाओं से बिलकुल भिन्न इसे चौथी 
अथवा तुरीय अवस्था शास्त्रों ने कही हैँ । इस स्थिति को प्राप्त करने के लिये पातञजल- 
योग की दृष्टि से मुख्य साधन निर्विकल्प समाधियोग लगाना है, कि जिसमें दत 
का ज्रा-सा भी लवलेश नहीं रहता । और यही कारण है, जो गीता (६. २०-२३ ) 
में कहा है, कि इस निविकल्प समाधियोग को अभ्यास से प्राप्त कर लेने में सनुष्य 
को उकताना नहीं चाहिये । यही ब्रह्मात्मैक्यस्थिति ज्ञान की पूर्णावस्था हूँ। 
क्योंकि जब सम्पूण जगत्‌ ब्रह्मरूप अर्थात्‌ एक ही हो चुका, तब गीता के ज्ञान- 
क्रियावाले इस लक्षण की पूएता हो जाती है, कि “ प्रविभक्तं विभक्तेषु "नेः 
कत्व की एकता करनी चाहिये--ग्रौर फिर इसके आगे किसी को, भी अधिक ज्ञान 
हो नहीं सकता । इसी प्रकार नामरूप से परे इस अमृतत्व का जहाँ मनुष्य को 
अनुभव हुआ, किं जन्ममरण का चक्कर भी आप ही से छूट जाता हैं । क्योंकि 
जन्ममरण तो नामख्प में ही हें; और यह मनुष्य पहुँच जाता हैं उन तामरूपों 
से परे (गी. 5. २१) । इसी से महात्माश्रों ने इस स्थिति का नाम ' सरण का मरएा' 
रख छोड़ा हैं । और इसी कारणा से याज्ञवल्क्य इस स्थिति को अमृतत्व को सीमा 
या पराकाष्ठा कहते हँ ? यही जीवनमुक्तावस्था है । पातञ्जलयोगसूत्र ्रौर अन्य 
स्थानों में भी वर्णन हैं, कि इस अवस्था में आकाशगमन आदि को कुछ अपूव 
अलौकिक सिद्धियाँ प्राप्त हो जाती हें (पातञ्जलसूत्र ३. १ ६-५५) ; और इन्हीं 
-को पाने के लिये कितने ही मनुष्य योगाभ्यास की धुन में लग जाते हँ। परंतु 
योगवासिष्ठप्रणोता कहते हैं, कि आकाशगमन प्रभूति सिद्धियाँ न तो ब्रह्मनिष्ठस्थिति 
का साध्य है; और न उसका कोई भाग ही। अतः जीवन्मुक्त पुरुष इन सिद्धियों को 
पा लेने का उद्योग नहीं करता; और बहुधा उसमें ये देखी भी नहीं जातों (देखो 
-यो. ५. ८९) । इसी कारण इन सिद्धियो का उल्लेख न तो योगवासिष्ठ में ही और 
न गीता सें ही कहीं हैं वसिष्ठ ने राम से स्पष्ट कह दिया हे, कि ये चमत्कार तो 
-माया के खेल हैं; कुछ ब्रह्मविद्या नहीं हैं । कदाचित्‌ ये सच्चे हों । हम यह नहीं कहते, 
-क् ये होंगे ही नहीं । जो हो; इतना तो निर्विवाद है, कि यह ब्रह्मविद्या का विषयं 
-नहाँ है। श्रतएव (ये सिद्धियाँ मिलें तो और न मिलें तो) इनकी परवाह न करनो चाहिय। 
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ब्रह्मविद्याशास्त्र का कथन है, कि इनको इच्छा श्रथवा आशा भी न करके 
मनुष्य को वही प्रयत्न करते रहना चाहिये, कि जिससे प्राणिमात्र में एक आत्मा... 
बाली परमावधि की ब्रह्मनिष्ठस्थिति प्राप्त हो जावे। ब्रह्मज्ञान आत्मा की शुद्ध 
श्रवस्था है। वह कुछ जाइ, करामात या तिलस्माती लटका नहीं है । इस कारणा 
इन सिद्धियो से--इन चमत्कारों से--ब्रह्मज्ञान के गौरव का बढ़ना तो दूर, किन्तु 
उसके गौरव के--उसकी महत्ता के--ये चमत्कार प्रमाए भी नहीं हो सकते । पक्षो 
तो पहले भी उडते थे; पर भ्रब विमानोंवाले लोग भी ्राकाश में उने लगे हैं किन्तुः 
सिर्फ इसी गुए के होने से कोई इनकी गिनती बह्मवेत्ताओं में नहीं करता । और तो 
क्या ? जिन पुरुषों को ये श्राकाशगमन आदि सिद्धियाँ प्राप्त हो जाती हैं, वे मालती-- 
माधव नाटकवाले अ्रघोरघएट के समान कूर और घातकी भी हो सकते हें। 
ब्रह्मात्मेक्यरूप आनन्दमय स्थिति का अनिर्वाच्य अनुभव और किसी दूसरे को 
पणांतया बतलाया नहीं जा सकता । क्योंकि जब. उसे दुसरे को बतलाने लगेंगे, तब 
“मे-त्‌ ' वाली हवत की ही भाषा से काम लेना पड़ेगा; और इस हैती भाषा में अहल: 
का समस्त अनुभव व्यक्त करते नहीं बनता । अतएव उपनिषदों में इस परमावधि 
को स्थिति के जो वएंन हैं, उन्हें भी अधूरे और गोए समझना चाहिये रौर जब 
ये वर्णन गौएा हे, तब सृष्टि को उत्पत्ति एवं रचना समझने के लिये अनेक स्थानों 
पर उपनिषदों में जो निरे द्वेती बएंन पाये जाते है, उन्हें भी गौए ही मानना चाहिये ।, 
उदाह्रए लीजिये; उपनिषदों में दृश्यसृष्टि की उत्पत्ति के विषय में एसे बएंन है, 
कि आत्मस्वरूपी, शुद्ध, नित्य, सर्वव्यापी और अविकारी ब्रह्म ही से आगे चल कर 
हिरएयगर्भ नामक सगुणा पुरुष या आप (पानी) प्रभृति सृष्टि के व्यक्त पदार्थ 
क्रमशः निमित हुए; भ्रथवा परमेश्वर ने इन नामरूपं की रचना करके फिर जीव- 
रूप से उनमें प्रवेश किया (ते. २. ६; छां. ६. २, .३. ब्‌. १, ४. ७), ऐसे सब दवैतपुं 
वन अद्ेतसृष्टि से यथार्थ नहीं हो सकते। क्योंकि ज्ञानगम्य, निर्गुणा परमेश्वर 
ही जब चारों ओर भरा हुआ है, तब तात्त्विक दृष्टि से यह कहना ही निर्मूल हो 
जाता हैं, कि एक ने दूसरे को पैदा किया । परंतु साधारण मनुष्यों को सृष्टि की रचना: 
समझा देने के लिये व्यावहारिक अर्थात्‌ दंत को भाषा ही तो एक साधन है। इस 
कारण व्यक्तसृष्टि की अर्थात्‌ नामरूप को उत्पत्ति के वर्णन उपनिषदों में उसी ढंग 
के मिलते हैं, जेसा कि ऊपर एक उदाहरए दिया गया है । तो भी उसमें अ्द्वेत का 
तत्त्व बना ही है ; और अनेक स्थानों में कह दिया है, कि इस प्रकार द्वेती व्यावहारिक 
भाषा वर्तने पर भी मूल में अ्रद्वेत ही है । देखिये; आब निइचय हो चुका है, कि 
सुये घूमता नहीं हे, स्थिर है; फिर भी बोलचाल में जिस प्रकार यही कहा जाता 
है, कि सूर्य निकल श्राया अथवा डूब गया। उसी प्रकार यद्यपि एक ही आत्म- 
स्वरूपी परब्रह्म चारों रोर अखएड भरा हुआ हैं; ग्रौर वह अविकार्य हे; तथापि: 
उपनिषदो में भी ऐसी ही भाषा के प्रयोग मिलते हैं, कि “ परब्रह्म से व्यक्त जगत्‌ 
को उत्पत्ति होती हे।' इसी प्रकार गीता में भी यद्यपि यह कहा गया है, कि 
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“मेरा सच्चा स्वरूप अव्यक्त और अज है ' (गी. ७. २५); तथापि भगवान्‌ ने कह 
है, कि ' में सारे जगत्‌ को उत्पन्न करता हूँ” (४. ६) । परन्तु इन बएंनों के 
सर्म को बिना ससभे-जूके कुछ पएडित लोग इनको शब्दशः सच्चा मान लेते है;. 

श्रौर फिर इन्हें ही मुख्य समझ कर यह सिद्धान्त किया करते हैं, कि दैत अथवा 
विशिष्टाहत सत का उपतिषदों में प्रतिपादन है । वे कहते हैं, कि यदि यह मानः 
लिया जाय, कि एक ही निर्गुएा ब्रह्म सर्वत्र व्याप्त हो रहा हे; तो फिर इसको उप- 
पत्ति नहीं लगती, कि इस अधिकारी ब्रह्म से विकाररहित नाशवान्‌ सगुणा पदाथः 
कैसे निमित हो गये । क्योंकि नामरूपात्मक सृष्टि को यदि “माया ' कहें, तोः 
निगुण ब्रह्म से सगुएमाया का उत्पन्न होना ही तकंदुष्टया शक्य नहीं हैँ। इससे: 
अद्वेतवाद लँगडा हो जाता ह । इससे तो कहीं अच्छा यह होगा, कि सांख्यशास्त्र 
के मतानुसार प्रकृति के सदुश नामरूपात्मक व्यक्तसूष्टि के किसी सगुए' परन्तु व्यक्त 
रूप को नित्य मान लिया जावे; और उस व्यक्त रूप के श्रभ्यन्तर में परब्रह्म कोई 
दूसरा नित्यतत्त्व ऐसा ओतप्रोत भरा हुआ रखा जावे, जैसा कि किसी पेंच की 

नली में भाफ रहती है (बु. ३. ७) । एवं इन दोनों में वैसी ही एकता मानी जावे, 
जैसी कि दाडिस या अनार के फल भीतरी दोनों के साथ रहती है। परन्तु 
हमारे मत में उपनिषदों के तात्पर्ये का ऐसा विचार करना योग्य नहीं है । उपनिषदों 
सें कहीं कहीं ती और कहीं कहीं हेती वान पाये जाते हैं । सो इन दोनों की 
कुछ-न-कुछ एकवाक्यता करना तो ठीक हे; परन्तु ग्रहतवाद को मुख्य समझने 
और यह सान लेने से, कि जब निर्गुएा ब्रह्म सगुए होने लगता है, तब उतने 
ही समय के लिये मायिक ट्त को स्थिति प्राप्त ही हो जाती है। सब वचनोंकीः 
जैसी व्यवस्था लगती हुँ, वैसी व्यवस्था द्वैत पक्ष को प्रधान मानने से लगती नहीं 
है । उदाहरण लीजिये; इस “तत्‌ त्वमसि ' वाक्य के पद का अन्वय हेती मतानुसारः 
कभी भी ठीक नहीं लगता । तो क्या इस अड़चन को इत मतवालों ने समझ ही 
नहीं पाया ? नहीं, समझा जरूर है । तभी तो वे इस महावाक्य का जैसा-तैसा अर्थ 
लगा कर अपने सन को समका लेते है । ' तत्वमसि ' को द्वैतवाले इस प्रकार उल- 
भाते हु--तत्त्वम्‌ = तस्य त्वम्‌--श्र्थात्‌ उसका तु है, कि जो कोई तुझसे भिन्न हैँ; 

तु बही नहीं है । परन्तु जिसको संस्कृत का थोडा-सा भी ज्ञान हैं; और जिसकी बुद्धि 
आग्रह में बँध नहीं गई है, वह तुरन्त ताड़ लेगा, कि यह खींचातानो का अर्थ ठीक 
नहीं है । कैवल्य उपनिषद्‌ (१. १६) में तो “ स त्वमेव त्वमेव तत्‌ " इस प्रकार तत्‌ 
और ' त्वम्‌ ' को उलट-पलट कर उक्त महावाक्य के श्रद्देतप्रधान होने का ही सिद्धान्त 
दर्शाया है । अरब और क्या बतलावें ? समस्त उपनिषदों का बहुत-सा भाग निकाल 
डाले बिना अथवा जान-बूझ कर उस पर दुर्लक्ष किये बिना, उपनिषद्शास्त्र में भ्त 
को छोड़ और कोई दूसरा रहस्य बतला देना सम्भव ही नहीं है । परन्तु ये वाद तो 
ऐसे हें, कि जिनका कोई ओर-छोर ही नहीं; .तो फिर यहाँ हम इनकी विशेष: चर्चा 
क्यों करें ? जिन्हें अद्वैत के अतिरिक्त अन्य मत रुचते हों, वे खुशी से उन्हें स्वीकारः 
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'कर ले । उन्हें रोकता कोन है? जिन उदार महात्माओरों ने उपनिषदों में अपना यह 
स्पष्ट विश्वास बतलाया है, कि “नेह नानास्ति किञचन” (ब्‌. ४. ४. १६; कठ. ४.११ ) 
इस सृष्टि में किसी भी प्रकार की ग्रनेकता नहीं है, जो कुछ है, वह मूल सें सब 
४ एकमेवाद्वितीयम्‌ ” (द्यां. ६. २. २ ) है; और जिन्होंने आगे यह वऐोन किया है, 
कि“ मृत्योः स मृत्युमाप्नोति य इह नानेव पश्यति ”-जिसे इस जगत्‌ में नानात्व देख 
पड़ता है, वह जस्ममरएा के चक्कर में फँसता है--हम नहीं समते, कि उन महा- 
त्माओं का आशय ग्रद्दैत को छोड़ और भी किसी प्रकार हो सकेगा । परन्तु ` अनेक 
बैदिक शाखाओं के अनेक उपनिषद्‌ होने के कारएा जैसे इस शंका को थोड़ी-सी 
गुंजाइश मिल जाती है, कि कुल उपनिषदों का तात्पर्य क्या एक ही है? वैसा हाल 
गीता का नहीं है । जब गोता एक ही ग्रन्थ हैं, तब प्रगट ही है, कि उसमें एक ही 
प्रकार के वेदान्त का प्रतिपादन होना चाहिये । ग्रौर जो विचारने लगें, कि बह्‌ 
कौन-सा वेदान्त है ? तो यह अद्वेतप्रधान सिद्धान्त करना पड़ता हूँ, कि “सब भूतों 
का नाश हो जाने पर भी जो एक ही स्थिर रहता है ” (गी. ८. २०) , वही यथार्थ 
मे सत्य है । एवं देह और विइव में मिल कर सर्वत्र वही व्याप्त हो रहा है (गी. १३. 
३१) । और तो क्या ? आत्सौपम्यबृद्धि का जो नीतितत्त्व गीता में बतलाया गया हूँ, 
उसकी पूरी पूरी उपपत्ति भी अद्दैत को छोड़ और दुसरे प्रकार की वेदान्तदृष्टि से 
नहीं जगती है । इससे कोई हमारा यह आशय न समझ लें, कि श्रीशंकराचाय के 
समय में अथवा उनके पश्चात्‌ अहत: मत को पोषण करनेवाली जितनी युक्तियाँ 
निकली हैं; अथवा जितने प्रमाए निकले हैं, वे सभी यच्चयावत्‌ गीता में प्रतिपादित 
हैं। यह तो हम भी मानते हुँ, कि हैत, अद्वैत और विशिष्टाहैत प्रभृति सस्प्रदायों 
की उत्पत्ति होने से पहले ही गीता बन चुकी है; और इसी कारएा से गीता में 
किसी भी विशेष सम्प्रदाय की युक्तियों का समावेश होना सम्भव नहीं है । किन्तु इस 
सम्मति से यह कहने में कोई भी बाधा नहीं श्राती, कि गीता का वेदान्त सामूली 
तौर पर झाइकरसम्प्रदाथ के ज्ञानानुसार अहँती है--द्वैती नहीं । इस प्रकार गीता 
और शाङकरसम्प्रदाय में तत्वज्ञान की दृष्टि से सामान्य मेल है सही; पर हमारा 
सत हैं, कि आचारदृष्टि से गीता कमंसंन्यास की अपेक्षा कर्मयोग को भ्रधिक महत्त्व 
देती है । इस कारएा गीताधर्म शाङकरसम्प्रदाय से भिन्न हो गया है । इसका विचार 
आगे किया जावेगा । प्रस्तुत विषय तत्त्वज्ञानसम्बन्धी है। इसलिये यहाँ इतना ही 
कहना है, कि गीता और शाङकरसम्प्रदाय में--दोनों में--पह तत्त्वज्ञान एक ही प्रकार 
का हे अर्थात्‌ अ्रद्देती है । अन्य साम्प्रदायिक भाष्यों की अपेक्षा गीता के “शाङकरभाष्य 
को जो अधिक महत्त्व हो गया है, उसका कारण भी यही है । 

ज्ञानदृष्टि से सारे नामरूपों को एक ग्रोर निकाल देने पर एक ही अधिकारी 
और निर्गुणा तत्त्व स्थिर रह जाता है। श्रतएव पुए और सुक्ष्म विचार करने पर 
अद्वत सिद्धान्त को ही स्वीकार करना पड़ता हैं । जब इतना सिद्ध हो चुका, तब 
5आह्वेत चेदान्त की दृष्टि से यह विवेचन करना आवश्यक है, कि इस एक निर्गुण ग्रौर 
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श्रव्यक्त द्रव्य से नाना प्रकार की व्यक्तसगुणासूष्टि क्योंकर उपजी ? पहले बतला 
आये हें, कि सांख्यों ने तो निर्गुणा पुरुष के साथ ही त्रिगुणात्मक अर्थात्‌ सगुणाः 
प्रकृति को अनादि और स्वतंत्र मान कर, इस प्रन को हल कर लिया हे । किन्तु 
यदि इस प्रकार सगुए प्रकृति को स्वतन्त्र मान लें, तो जगत्‌ के मूलतत्त्व दो हुए 
जाते हैँ । और ऐसा करने से उस अहत मत में बाधा आती है, कि जिसका ऊपर 
अनेक कारणों के द्वारा पुएंतया निइचय कर लिया गया है । यदि सगुएा प्रकृति को 
स्वतन्त्र नहीं मानते हैं; तो यह बतलाते नहीं बनता, कि एक ही मूल निर्गएाद्रव्य ` 
से नानाविध सगु एासूष्टि कंसे उत्पन्न हो गई । क्योंकि सत्कार्यवाद का सिद्धान्त यह 
हैं, कि निर्गुणसे सगुए--जो कुछ भी नहीं है, उससे और कुछ--का उपजना शक्य 
नहीं है; और यह सिद्धान्त अद्टैतवादियों को भी मान्य हो चुका है । इसलिये दोनों 
ही ओर अड़चन है । फिर यह उलझन सुलभो कैसे ? बिना अद्वेत को छोड़े हो. 
निर्गुणा से सगुएा की उत्पत्ति होने का मार्ग बतलाना है; और सत्कार्यवाद की दृष्टिसे ` 
वह तो रुका हुआ-सा ही हैँ । सच्चा पेंच है--ऐसीवेसी उलझन नहीं है। और तो क्या ? 
कुछ लोगों की समक में अत सिद्धान्त के मानने में यही ऐसी अड़चन है, जो सब 
मुख्य, पेचीदा और कठिन है । इसी अड्चन से छड़क कर वे ट्त को अंगिकार कर 
लिया करते हैं । किठु शर्ती पतों ने अपनी बुद्धि के द्वारा इस बिकट अड्चन 
के फन्दे से छूटने के लिये भी एक युक्तिसङगत बेजोड मार्ग ढूँढ लिया है। बे कहते हैः 
कि सत्कार्यवाद अथवा गुएपरिएामवाद के सिद्धान्त का उपयोग तब होता है, जब 
कायं और कारणा, दोनों एक ही श्रेणी के अथवा एक ही वर्ग के होते हैं; और इस 
कारण अद्वेती वेदान्ती भी इसे स्वीकार कर लेंगे, कि सत्य और निर्गुण ब्रह्म से सत्य 
ओर सगुएा माया का उत्पन्न होना शक्य नहीं है । परन्तु यह स्वीकृति उस समय की 
हुँ । जब कि दोनों पदार्थ सत्य हों, जहाँ एक पदार्थ सत्य है; पर दूसरा उसका सिफ 
दृश्य हे, वहाँ सत्कार्यवाद का उपयोग नहीं होता। सांख्यसतवाले ' पुरुष के 
समान ही प्रकृति ' को स्वतन्त्र और सत्य पदार्थ मानते हैं । यही कारणा है, जो 
वे निर्गुणा पुरुष से सगुएाप्रक्कति की उत्पत्ति का विवेचन सत्कार्यवाद के अनुसार 
कर नहीं सकते। कितु अद्वेत वेदान्त का सिद्धान्त यह है, कि माया ग्रनादि बनी 
रहे; फिर भी बह सत्य और स्वतंत्र नहीं है । वह तो गीता के कथनानुसार ' मोह ' 
€ अज्ञान ' अथवा “इन्द्रियों को दिखाई देनेवाला दृश्य हैँ । इसलिये सत्कार्यवाद 
से जो आक्षेप निष्पन्न हुश्रा था, उसका उपयोग अद्वेत सिद्धान्त के लिये किया ही. 
नहीं जा सकता । बाप से लड़का पैदा हो, तो कहेंगे, कि वह इसके गुएापरिएास 
से हुआ है। परन्तु पिता एक व्यक्ति हूँ; और जब कभी वह बच्चे का, कभी जवान का 
अर कभो बुड्ढे का स्वाँग बनाये हुए देख पड़ता हैं; तब हुम सदैव देखा करते हैं, 
कि इस व्यक्ति में और इसके अनेक स्वाँगों में गएपरिणामरूपी कार्यकारएाभाव 
नहों रहता । ऐसे ही जब निड्चित हो जाता हे, कि सूर्य एक ही है; तब पानी में 
आँखो को दिखाई देतेवाले उसके प्रतिबिम्ब को हस भ्रम कह देते हैं; और उसे 
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-गुएापरिणाम से उपजा हुआ दूसरा सुर्य नहीं मानते । इसी प्रकार दूरबीन से किसी 
ग्रह के यथार्थ स्वरूप का निइचय हो जाने पर ज्योतिःशास्त्र स्पष्ट कह देता है, कि 
उस ग्रह का जो स्वरूप निरी श्राँखों से देख पड़ता है, वह दृष्टि की कमजोरी और 
“उसके अत्यन्त दूरी पर रहने के कारणा निरा दृश्य उत्पन्न हो गया है । इससे प्रगट 
हो गया, कि कोई भी बात नेत्र आदि इंद्वियों के प्रत्यक्ष गोचर हो जाने से ही 
'स्वतन्त्र और सत्य वस्तु मानी नहीं जा सकती । फिर इसी न्याय का अध्यात्मशास्त्र 
'में उपयोग करके यदि यह कहें तो क्या हानि है, कि ज्ञानचक्षुरूप दूरबीन से 
“जिसका निश्‍चय कर लिया गया है, वह निर्गुछा परब्रह्म सत्य है। और ज्ञानहीन 
चर्म चक्षुओं को जो नामरूप गोचर होता है, वह इस परब्रह्म का कार्य नहों है--बह तो 
इन्द्रियों की दुर्बलता से उपजा हुआ निरा अम अर्थात्‌ मोहात्मक दृश्य है । यहाँ पर 
यह श्राक्षेप ही नहीं फबता, कि निर्गुण से सगुएा उत्पन्न नहीं हो सकता । क्योंकि 
दोनों वस्तुएं एक ही श्रेणी की नहीं हैं। इनमें एक तो सत्य है; और दूसरी है सिर्फ़ 
दृश्य । एवं अनुभव यह है, कि मूल में एक ही वस्तु रहने पर भी देखनेवाले पुरुष 
के दृष्टिभेद से, अज्ञान से अथवा नज्रबन्दी से उस एक ही वस्तु के दृश्य बदलते 
रहते हें । उदाहरणार्थ, कानों को सुनाई देनेवाले शब्द और आँखों से दिखाई देने- 
वाले रङग--इन्हीं दो गुऐों को लीजिये । इनमें से कानों को जो झब्द या भ्रावाज सुनाई 
देती है, उसकी सूक्ष्मता से जाँच करके ग्राधिभौतिकशास्त्रयों ने पूणांतया सिद्ध कर 
दिया हैं, कि शब्द ' या तो वायु की लहर है या गति | और रब सुक्ष्म शोध 
करने से निश्चय हो गया है, कि आँखों से देख पड़नेवाले लाल, हरे, पीले, आदि 
रङग भी मुल में एक ही सूर्यप्रकाश के विकार हैं; और सूर्यप्रकाश स्वयं एक प्रकार 
को गति ही है । जब कि गति ' मूल में एक ही है, पर कान उसे शब्द और आँखें 
'उसी का रङग बतलाती हैं; तब यदि इसी न्याय का उपयोग कुछ अधिक व्यापक 
रीति से सारी इन्द्रियों के लिये किया जावें, तो सभी नामरूपों की उत्पत्ति के 
सम्बन्ध में सत्कायेवाद को सहायता के बिना ही ठीक टीक उपपत्ति इस प्रकार 
लगाई जा सकती है, कि किसी भो एक अविकार्य वस्तु पर मनुष्य की भिन्नभिन्न 
इन्द्रियाँ अपनी अपनो ओर से शब्दरूप आदि अनेक नामरूपात्मक गुणों का 
“ अध्यारोप ” करके नाना प्रकार के दृश्य उपजाया करती हैं। परन्तु कोई आवश्यकता 
नहीं है, कि मूल को एक ही वस्तु में ये दृश्य, ये गुए अथवा ये नामरूप होवें 
ही । और इसी अर्थ को सिद्ध करने के लिये रस्सी में सर्प का, अथवा सीप सें चाँदी 
का भ्रम होना, या आँख में उंगली डालने से एक के दो पदार्थ देख पड़ना अथवा 
अनेक रंगों के चब्से लगाने पर एक पदार्थ का रंग-बिरंगा देख पड़ना आदि अनेक 
दृष्टान्त वेदान्तशास्त्र में दिये जाते हैं। मनुष्य की इन्द्रियां उससे कभी छूट नहीं 
जाती हें। इस कारणा जगत्‌ के नामरूप अ्रथवा गुए उससे नयनपथ सं गोचर तो 
अवश्य होंगे; परन्तु यह नहीं कहा जा सकता, कि इन्द्रियवान्‌ मनुष्य की दृष्टि 
से जगत्‌ का जो सापेक्ष स्वरूप देख पड़ता है, वही इस जगत्‌ के मूल का अर्थात्‌ 
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निरपेक्ष शरौर नित्य स्वरूप है । मनुष्य को वतमान इंद्रियों की पेक्षा यदि उसे न्युना- 
'घिक इन्द्रियाँ प्राप्त हो जावें, तो यह सृष्टि उसे जेंसो आजकल दीख पड़ती है, वैसी 
ही न दीखती रहेगी । र यदि यह ठोक है, तो जब कोई पूछे, कि द्रष्टा को--देखने- 
वाले मनुष्य की--इंद्रियों की अपेक्षा न करके बतलाझो, कि सृष्टि के मूल में जो 
तत्त्व है, उसका नित्य और सत्य स्वरूप क्या है ? तब यही उत्तर देना पड़ता है, कि 
वह मूलतत्त्व हूं तो निर्गुणा; परन्तु मनुष्य को सगुए दिखलाई देता है--यह मनुष्य 
की इन्द्रियों का धमं हूँ; न कि मूलवस्तु का गुण । आधिभौतिकशास्त्र में उन्हीं बातों 
की जाँच होती है, कि जो इंद्रियों को गोचर हुआ करती हैं; और यही कारणा है, 
कि वहाँ इस ढंग के प्रइन होते ही नहीं । परन्तु मनुष्य और उसकी इन्द्रियों के नष्ट- 
प्राय हो जाने से यह नहीं कह सकते, कि ईइवर भी सफाया हो जाता है; अथवा 
सनुष्य को वह श्रमुक प्रकार का देख पड़ता है। इसलिये उसका त्रिकालाबाधित, 
नित्य और निरपेक्ष स्वरूप भी वही होना चाहिये । अतएव जिस अध्यात्मशास्त्र में 
यह्‌ विचार करना होता है, कि जगत्‌ के मूल में वर्तमान सत्य का सूलस्वरूप क्या 
है ? उसमें मानवी इन्द्रियों को सापेक्षदृष्टि छोड़ देनी पड़ती है; और जितना हो सके, 
उतना वुद्धि से ही अन्तिम विचार करना पड़ता है । ऐसा करने से इन्द्रियों को गोचर 
होनेबाले सभी गुण आप ही आप छूट जाते हैं। और यह सिद्ध हो जाता है, कि ब्रह्म 
का नित्य स्वरूप इन्द्रियातीत अर्थात्‌ निर्गुणा एवं सब सें श्रेष्ठ है। परन्तु अब प्रश्न 
होता है, कि जो निर्गुणा है, उसका वणन करेगा ही कौन ? और किस प्रकार करेगा? 
इसीलिये ग्रद्देत वेदान्त में यह सिद्धान्त किया गया है, कि परब्रह्म का अन्तिम अर्थात्‌ 
निरपेक्ष और नित्यस्वरूप निर्गुणा तो है ही; पर अनिर्वाच्य भी हूँ; और इसी निर्गुएा 
स्वरूप में मनुष्य को अपनी इन्द्रियों के योग सगुएा दृश्य की झलक देख: पड़ती 
है । अब यहाँ फिर प्रश्‍न होता है, कि निर्गृण को सगुएा करने की यह शक्ति इंद्रियों 
ने पा कहाँ से ली ? इस पर अद्वेत वेदान्तशास्त्र का यह उत्तर है, कि मानवी ज्ञान 
की गति यहीं तक है । इसके आगे उसकी गुजर नहीं। इसलिये यह इन्द्रियों का 
अज्ञान है; और निर्गुणा परब्रह्म सें सगुएा जगत्‌ का दृश्य देखना यह उसी अज्ञानका 
परिएाम है। अथवा यहाँ इतना ही निश्चित अनुमान करके निद्चिस्त हो जाना पड़ता 
है, कि इन्द्रियाँ भी परमेइवर की सृष्टि की ही हैं। इस कारएा यह सगुएसृष्टि (प्रकृति) 
निगुंए परमेइवर की ही एक “ दैवी माया ' है (गी. ७. १४) । पाठकों की समक में 
अब गीता के इस वर्णन का तत्त्व ग्रा जावेगा, कि केवल इन्द्रियों से देखनेवाले 
अप्रबुद्ध लोगों को परमेश्वर व्यक्त और सगुएा देख पड़े सही; पर उसका सच्चा और 
श्रेष्ठ स्वरूप निर्गुण है । उसको ज्ञानदृष्ट से देखने में ही ज्ञान की परमावधि है (गी. 
७. १४. २४. २५) । इस प्रकार निएंय तो कर दिया, कि परमेइवर मूल में निर्गुणा है, 
आर मनुष्य की इन्द्रियों को उसी में सगुएासुष्टि का. विविध दृश्य देख पड़ता है । फिर भी 
इस बात का थोड़ा-सा खुलासा कर देना श्रावश्यक है, कि उक्त सिद्धान्त में निर्गुएा 
शब्द का अर्थ क्या समझा जावे। यह सच हैँ, कि हवा की लहरों पर शब्द- 
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रूप आदि गुणों का श्रथवा सीप पर चाँदी का जब हमारी इन्द्रियाँ श्रध्यारोप करतो 
हे, तब हुवा की लहरों में शब्द-रूप श्रादि के अथवा सीप सं चाँदी के गुण नहीं 
होते । परन्तु यद्यपि उत्ते ग्रध्यारोपित गुणा न हों; तथापि यह नहीं कहा जा सकता, 
कि उनसे भिन्न गुण मूल पदार्थों में होंगे ही नहीं । क्योंकि हम प्रत्यक्ष देखते है, 
कि यद्यपि सीप में चाँदी के गुए नहीं हैं; तो भी चाँदी के गुणों के अतिरिक्त और 
दूसरे गुण उससें रहते ही हैं इसी से ब यहाँ एक और शंका होती है--यदि 
कहें, कि इन्द्रियों ने अ्रपने अज्ञान से मूलन्रह्म पर जिन गुणों का अध्यारोप किया 
था, वे गुए ब्रह्म में नहीं हें; तो क्या और दूसरे गुणा परब्रह्म में न होंगे ? और यदि 
सान लो कि हैं, तो फिर वह निर्गुणा कहां रहा ? किन्तु, कुछ और अधिक सूक्ष्म 
विचार करने से ज्ञात होगा, कि यदि मूलनब्रह्म में इंद्रियों के हारा ग्रध्यारोपित किये 
गये गुएों के अतिरिक्त और दूसरे गुए हों भी; तो हम उन्हें मालूम ही कंसे कर 
सकेंगे ? क्योंकि गुणों को मनुष्य अपनी इन्द्रियों से ही तो जानता है; ओर जो गुण 
इन्द्रियों कौ अगोचर हैं, वे जाने नहीं जाते । सारांश, इन्द्रियों के द्वारा अध्यारोपित 
गुऐों के अतिरिक्त परब्रहा में यदि और कुछ दूसरे गुएा हों, तो उनको जान लेना 
हमारे सामर्थ्यं से बाहर हूँ; और जिन गुणों को जान लेना हमारे काबू में नहीं, 
उनको परब्रह्म सें मानना भी न्यायशास्त्र की दृष्टि से योग्य नहीं हुँ । अतएव गुण 
शब्द का ' मनुष्य को ज्ञात होनेवाले गुएा ' अर्थ करके वेदान्ती लोग सिद्धान्त किया 
करते हैं, किन्नह्वा निर्गुणा ' हुँ । न तो श्रद्वेत वेदान्त ही यह कहता है; और न कोई 
दूसरा भी कह सकेगा, कि मूलपरन्नह्मस्वरूप में ऐसा गुए या ऐसी शक्ति भरी 
होगी, कि जो मनुष्य के लिये अ्रतक्ये है । किबहुना, यह तो पहले ही बतला 
दिया है, कि वेदान्ती लोग भी इन्द्रियों के उक्त श्रज्ञान अथवा साया को उसी मुल 
परब्रह्म को एक अ्रतक्यं शक्ति कहा करते हें । 

त्रिगुणात्मक माया अथवा प्रकृति कोई दूसरी स्वतन्त्र वस्तु नहीं हुँ; किन्तु 
एक ही निर्गुए ब्रह्म पर मनुष्य की इन्द्रियाँ अज्ञान से सगुणा बुझ्यों का ग्रध्यारोप 
किया करती हैं । इसी मत को ' विवर्तवाद ' कहते हैँ । अद्वैत वेदास्त के श्रनुसार 
यह उपपत्ति इस बात की हुई, कि जब निर्गुणा ब्रह्म एक ही सूलतत्त्व है, तब नाना 
प्रकार का सगुए जगत्‌ पहले दिखाई केसे देने लगा ? कणादम्रणीत न्यायशास्त्र में 
असंख्य परमाए, जगत्‌ के मूलकारण माने गये हैँ; और नैयायिक इन परमाए[ आरं 
को सत्य मानते हैं । इसलिये उन्होंने निश्चय किया है, कि जहाँ इन असंख्य परमा- 
एं का संयोग होने लगा, वहाँ सूष्टि के अनेक पदार्थ बनने लगते हें । परमा- 
एा ओ के संयोग का आरम्भ होने पर इस मत से सृष्टि का निर्माण होता है । इस- 
लिये इसको ग्रारम्भवाद ' कहते हैं । परन्तु नैय्यायिको के असंख्य परमाएशरों 
के मत को सांस्यमागंवाले नहीं मानते। वे कहते हैं, कि जड़सुष्टि का. मूलकारएा 
“एक? सत्य जिगुणात्मक प्रकृति ' ही है । एवं इस त्रिगुणात्मक प्रकृति के गुणों के 
विकास से ग्रथवा परिणाम से व्यक्त सूष्टि बनती हैं । इस मत को ' गुएपरिएामवाद 
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कहते हैं । क्योंकि इसमें यह प्रतिपादन किया जाता हैं; कि एक सूलसगुएाप्रकृति 
के गुएविकास से ही सारी व्यक्तसृष्टि पैदा हुई है । किन्तु इन दोनों वादों को 
अद्वैती वेदान्ती स्वीकार नहीं करते । परमाए असंख्य हैं; इसलिये ग्रद्दैत मत के 
अनुसार वे जगत्‌ का मूल हो नहीं सकते; और रह गई प्रकृति । सो यद्यपि वह एक 
हो, तो भी उसके पुरुष से भिन्न भर स्वतंत्र होने के कारणा अह्ैत सिद्धान्त से यह 
त भी विरुद्ध हे। परन्तु इस प्रकार इन दोनों बादों को त्याग देने ' से और कोई 
न कोई उपपत्ति इस बात को देनी होगी, कि एक निर्गुण ब्रह्म से सगुएसृष्टि कंसे 
उपजी हुँ । क्योंकि, सत्कार्यवाद के अनुसार निगुए से सगुण हो नहीं सकता। 
इस पर वेदान्ती कहते हे, कि सत्कार्यवाद के इस सिद्धान्त का उपयोग वहीं होता 
है, जहाँ कार्य और कारण दोनों वस्तुएँ सत्य हाँ । परन्तु जहाँ मूलवस्तु एक ही है 
और जहाँ,उसके भिन्न भिन्न दृश्य ही . पलटते हैं, वहाँ इस न्याय का उपयोग नहीं 
होता । क्योंकि हम सदैव देखते हुँ, कि एक ही वस्तु के भिन्न भिन्न दृश्यों का देख 
पड़ना उस वस्तु का धर्म नहीं; किन्तु द्रष्टा--देखनेवाले पुरुष-- के दृष्टिभेद के 
कारण ये भिन्न भिन्न दृश्य उत्पन्न हो सकते है *। इस न्याय का उपयोग निर्गुण 
ब्रह्म और सगुएा जगत्‌ के लिये करने पर कहेंगे, कि ब्रह्म तो निर्गुणा हूँ; पर सनुष्य 
के इन्द्रियम के कारणा उसी में सगुएात्व की झलक उत्पन्न हो जाती है । यह 
विवर्तेवाद हँ । विवर्तवाद में यह मानते हुँ, कि एक ही मूल सत्य द्रव्य पर अनेक 
असत्य अर्थात्‌ सदा बदलते रहनेवाले दृश्यों का ग्रध्यारोप होता है; और गुए- 
परिएामवाद में पहले से ही दो सत्य द्रव्य मान लिये जाते हैं, जिनमें से एक एक में 
गुणों का विकास हो कर जगत्‌ को नाना गुएयुक्त अन्यान्य वस्तुएं उपजती रहली 
हूँ । रस्सी में सर्प का भास होना विवतं हूँ; और.दूध से दही बन जाना गुएपरि- 
एाम है । इसी कारण वेदान्तसार नामक ग्रन्थ की एक प्रति में इन दोनों वादों के 
लक्षण इस प्रकार बतलाये गये हैँ :-- 
` ` _ यस्तास्विकोऽन्यथाभावः परिणाम उदीरितः । 

` अतास्विकोऽन्यथाभावो विवः स उदीरितः ॥ न कछ 
£ किसी मूलवस्तु से. जब तात्विक अर्थात्‌ सचमुच ही दूसरे प्रकार की वस्तु बनती; 
है, तब उसको (गुणा) -परिएाम.कहते हैँ। और जब, ऐसा.न हो कर मूलब्नस्तु ही 
कुछ-की-कुछ (तात्त्विक) भासने लगती है; तब उसे विवर्त कहते हैँ ” (बे. सा: 
२१) । आरम्भवाद नैयायिकों का हैं, :गुएपरिणामवादःसांख्यों का हैँ; और बिव्रतं:. 
वाद अद्वैती वेदान्तियों का है । अद्वेती वेदान्ती परमाए या प्रकृति, इन दोनों .सगुएा 
वस्तुओं को. निए ब्रह्म से भिन्न और स्वतन्त्र. नहीं मानते; परन्तु; फिर यह आक्षेपः 
... अंग्रेज़ी में इसी अर्थ को व्यक्त करना हो, तो यों कहेंगे आलल) 
the: results of subjective ‘ conditions, . viz.” the ‘senses of the 
observer and not of the'.thing, itself... ॥ 
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होता है, कि सत्कार्यवाद के ग्रतुसार निगुए से सगुए की उत्पत्ति होना असम्भव 
है । इसे दुर करने के लिये ही विवतंवाद निकला हे । परन्तु इसी से कुछ लोग जो 
यह समझ बेठ हूँ, कि वेदान्ती लोग गुएापरिणामवाद को कभी स्वीकार नहीं करते 
हैं; अथवा आगे कभी न करेंगे, वह उनकी भूल हैं । अद्देत मत पर सांख्यमत- 
वालों का थवा अन्यान्य द्वेतमतवालों का भी जो यह मुख्य श्राक्षेप रहता है, कि 
निगुण ब्रह्म से सगुएाप्रकृति का श्रर्थात्‌ साया का. उद्गम हो नहीं सकता; सो वह 
आक्षेप कुछ अपरिहार्य नहीं है । विवर्तेवाद का मुख्य उद्देश इतना ही दिखला 
देना है, कि एक हो निर्गुण ब्रह्म में माया के दृश्यों का हमारी इन्द्रियों को दिख 
पड़ना सम्भव हे । बह उद्देश सफल हो जाने पर--प्रर्थात्‌ जहाँ विवतंवाद -से 
यह सिद्ध हुआ, कि एक निगुंएा परब्रह्म में ही त्रिगुणात्मक सगुएप्रकृति के दृश्य 
का दिख पड़ना शक्य हँ । बहाँ--वेदान्तशास्त्र को यह स्वीकार करने में कोई भी हानि 
नहीं, कि इस प्रकृति का अगला विस्तार गुएापरिणाम से हुआ है। अद्वैत वेदान्त 
का मुख्य कथन यही है, कि स्वयं मूलप्रकृति एक दृश्य हे--सत्य नही है । जहाँ 
प्रकृति का दृश्य एक बार दिखाई देने लगा, वहाँ फिर इन दृश्यो से श्रागे चलकर 
'निकलनेवाले दूसरे दृश्यों को स्वतन्त्र न मान कर श्रवत वेदान्त को यह मान लेने 
में कुछ भी आपत्ति नहं है, कि एक दृश्य के गुणों से दूसरे दृश्य के एक और दूसरे 
'से तीसरे आदि के इस प्रकार नानागुणात्मक दृश्य उत्पन्न होते हैं । अतएव यद्यपि 
गौता में भगवान्‌ ने बतलाया है, कि “ यह प्रकृति मेरी ही माया है” (गो, ७. 
१४; ४, ६), फिर भी गीता में ही यह कह दिया है, कि ईश्वर के द्वारा श्रधिष्ठित 
(गो. ६. १०) इस प्रकृति का अगला विस्तार इस “ गुणा गुएोषु वतन्ते” (गी. 
३. २८; १४. २३) के न्याय से ही होता रहता है। इससे ज्ञात होता हुँ, कि विवतं- 
चाद के अनुसार मूलनिर्गुणापरब्रह्म में एक बार माया का दृश्य उत्पन्न हो चुकने 
पर इस मायिक दृश्य की--पर्थात्‌ प्रकृति के अगले विस्तार की--उपपत्ति के लिये 
गएोत्कषं का तत्त्व गोता को भी मान्य हो चुका है । जब समूचे दृश्य जगत्‌ को ही 
एक बार मायात्मक दृश्य कह दिया, तब यह कहने की कोई आवश्यकता नहीं है, 
कि इन दृश्यों के अन्यान्य रूपों के लिये गुणोत्कषं के. ऐसे कुछ नियम होने ही 
चाहिये । वेदान्तियों को यह श्रस्वीकार नहीं है, कि.मायात्मक दृश्य का विस्तार भी. 
नियमबद्ध ही रहता हे । उनका तो इतना ही कहना: है, कि मूलप्रकृति के समान 
ये नियम भो मायिक ही हैं; और परमेश्वर इन सब मायिक नियमों का अधिपति हुँ 
वह इनसे परे हे; रर उसकी सत्ता से ही इन नियमों को नियमस्व अर्थात्‌ नित्यता 
आप्त हो गई हे । दृश्यरूपी सगुणा तएव विनाशी प्रकृति में ऐसे नियम बना देने 
का सामध्यं नहीं रह सकता, कि जो निकाल में भी श्रबाधित रहे। है 
यहाँ तक जो विवेचन किया गया है, उससे ज्ञात होगा, कि जगत्‌; जीव और 
“परमेदवर--अथवा भ्रध्यात्मशास्त्र की परिभाषा के अनुसार: माया (प्रर्थात्‌ माया से 
-उत्पञ्च किया हुआ जगत्‌), आत्मा और परब्रह्म--का स्वरूप क्या है ?! एवं इनका 
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परस्पर क्या सम्बन्ध है ? अध्यात्मदृष्टि से जगत्‌ की सभी वस्तुओं के दो वर्ग होते 
हैँ ।  नामरूप ' आर नामरूप से ग्राच्छादित “ नित्य तत्व ' । इनमें से नामरूपों 
को ही सगुएमाया श्रथवा प्रकृति कहते हैं । परन्तु नामरूपों को निकाल डालने 
पर जो ' नित्यद्रव्य ' बच रहता है, वह निर्गुणा ही रहना चाहिये । क्योंकि कोई 
भी गुणा बिना नामरूप के रह नहीं सकता । यह नित्य और श्रव्यक्त तत्त्व हो पर- 
ब्रह्म है; और मनुष्य की दुर्बल इन्द्रियों को इस निर्गुणा परब्रह्म में ही सगुणा माया 
उपजी हुई देख पड़ती है । यह माया सत्य पदार्थ नहीं है। परब्रह्म ही सत्य अर्थात्‌ 
त्रिकाल में भी अबाधित और कभी भी न पलटनेंवाली वस्तु है । दृश्यसुष्टि के नाम- 
रूप और उनसे श्राचछादित परब्रह्म के स्वरूपसम्बन्धी ये सिद्धान्त हुए । अब इसी 
न्याय से मनुष्य का विचार करें, तो सिद्ध होता है, कि मनुष्य की देह और इन्द्रियाँ 
दृश्यसृष्टि के अन्यान्य पदार्थों के समान नामरूपात्मक अर्थात्‌ श्रनित्य माया के वर्ग में 
हैं; और इन देहेद्ियो से ढेंका हुआ श्रात्मा नित्यस्वरूपी परब्रह्म की श्रेणी का है; 
अथवा ब्रह्म ओर आत्मा एक ही हैं। ऐसे ग्र्थ से बाह्य को स्वतन्त्र, सत्य 
पदार्थे न माननेवाले अंद्वेतसिद्धान्त का और बौद्धसिद्धान्त का भेद अब पाठकों 
के ध्यान में आ ही गया होगा। विज्ञानवादी बौद्ध कहते हैं, कि बाह्मसृष्टि हो 
नहीं है । वे अकेले ज्ञान को ही सत्य,मानते हँ। और वेदान्तशास्त्री बाह्मसृष्टि के 
नित्य बदलते रहनेवाले नामरूप को ही अ्रसत्य मान कर यह सिद्धान्त करते हैं, कि 
इस नामरूप के मूल में और मनुष्य की देह में--दोनों में--एक ही श्रात्मरूपी, नित्य 
द्रव्य भरा हुआ है । एवं यह एक आत्मतत्त्व ही अन्तिम सत्य है । सांख्यमतवालों 
ने  अविभकक्‍तं विभक्तेषु ' के न्याय से सुष्ट पदार्थों की अनेकता के एकीकरए को 
जड़ प्रकृति भर के लिये ही स्वीकार कर लिया है । परन्तु वेदान्तियों ने सत्कार्य 
वाद को बाधा को दूर करके निइचय किया है, कि जो “ पिएड में हे वही ब्रह्याएड में 
है । ' इस कारए अब सांख्यों के असंख्य पुरुषों का और प्रकृति का एकही परमात्मा 
में श्रत से या अविभाग से समावेश हो गया है। शुद्ध आधिभौतिक पडत 
हुकेल श्रती है सही; पर वह भ्रकेली जड़प्रकृति में ही चैतन्य का भी संग्रह 
करता है । और वेदान्त, जड़ को प्रधानता न दे कर यह सिद्धान्त स्थिर करता है, कि 
दिक्कालों से अमर्यादित, अमृत और स्वतन्त्र चिद्रूपी परब्रह्म ही सारी सृष्टि का मूल 
है । हेकेल के जड़ अहेत में और ग्रध्यात्मञास्त्र के अद्देत में यह अत्यन्त महुत्त्व- 
पूर्ण भेद है । श्रद्वेत वेदान्त का यही सिद्धान्त गीता में है; और एक पुराने कवि ने 
समग्र अद्देत वेदान्त के सार का वर्णान यों किया है :-- 
ोकार्धन प्रवक्ष्यामि यदुक्तं ग्रन्थकोटिभिः । 

ब्रह्म सत्यं जगन्मिथ्या जीवों ब्रह्लिव नापरः .॥| 
"करोड़ों ग्रन्थों का सार ग्राघे शलोक में बतलाता हं--(१) ब्रह्म सत्य हे, (२) 
जगत्‌ अर्थात्‌ जगत्‌ के सभी नामरूपं मिथ्या अथवा नाशवान्‌ हैं; और (३) मनुष्य' 
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का ग्रात्मा एवं ब्रह्म मूल में एक ही है--दो नहीं । ” इस इलोक का “ मिथ्या? शब्द 
यदि किसी के कानों में चुभता हो, तो वह बृहदारएयक उपनिषद्‌ के अनुसार इसके 
तीसरे चरए का “ ब्रह्मामृतं जगत्सत्यम्‌ ' पाठान्तर खुशी से कर लें; परन्तु पहले 
ही बतला चुके हैं, कि इससे भावार्थ नहीं बदलता है। फिर कुछ वेदान्ती इस 
बात को लेकर फिजूल भगड़ते रहते हैं, कि समूचे दृश्य जगत्‌ के अदृइय किन्तु नित्य 
परब्रह्मरूपी मूलतत्त्व को सत्‌ (सत्य) कहें या असत्‌ (श्रसत्य-श्रनृत) । 
इसका यहाँ थोड़ा-सा खुलासा किये देते हें, कि इस बात का ठीक ठीक बीज क्या 
हैं । इस एक ही सत्‌ या सत्य शब्द के दो भिन्न भिन्न अर्थ होते हैं। इसी कारणा 
यह झगड़ा मचा हुआ है । और यदि ध्यान से देखा जावे, कि प्रत्येक पुरुष इस. 
“सत्‌ ' शब्द का किस अर्थ सें उपयोग करता है, तो कुछ भी गड़बड़ नहीं रह 
जाती । क्योंकि यह भेद तो सभी को एक-सा मंजूर हैँ, कि ब्रह्म अदृश्य होने पर 
भी नित्य हूँ; और नामरूपात्मक जगत्‌ दृश्य होने पर भी पल पल सें बदलनेवाला 
है । इस सत्‌ या सत्य शब्द का व्यावहारिक अर्थ है (१) आँखों ळे. आगे अभी: 
प्रत्यक्ष देख पड़नेवाला--अर्थात्‌ व्यक्त (फिर कल उसका दृश्य स्वरूप चाहे बदले, 
चाहे न बदले); और दूसरा अर्थ है (२) वह ग्रव्यक्त स्वरूप कि जो सदेव एक- 
सा रहता है। आँखों से भले ही न देख पड़े; पर जो कभी न बदले । इनमें से 
पहला श्रर्थ जिनको सम्मत है, वे आँखों से दिखाई देनेवाले नामरूपात्मक जगत्‌ 
को सत्य कहते हैं; और परब्रह्म को इसके बिरुद्ध अर्थात्‌ आँखों से न देख पड्ने- 
वाला अतएन असत्‌ अथवा असत्य कहते हैं । उदाहरएार्थ, तैत्तिरीय उपनिषद्‌ में दृश्य 
सृष्टि के लिये “सत्‌ ” और जो दृश्यसृष्टि से परे है, उसके लिये ' त्यत्‌ (अर्थात्‌ 
जो कि परे है) अथवा “ अनृत ' (आँखो को न देख पड्नेवाला) शब्दों का उप- 
योग करके ब्रह्म का वर्शांन इस प्रकार किया है, कि जो कुछ सूल में या आरम्भ सें 
था, वहीं द्रव्य “ सच्च त्यच्चाभवत्‌ । निरुक्तं चानिरुक्तं च । निलयनं चानिलयनं च । 
विज्ञानं चाविज्ञानं च । सत्यं चानृतं च। ” (ते. २. ६)--सत्‌ (श्राखों से देख 
पड्नेवाला) और वह (जो परे है), वाच्य और श्रनिर्वाच्य, साधार और निराधार, 
ज्ञात और ग्रविज्ञात (अज्ञेय), सत्य और अनुत--इस प्रकार द्विधा बना हुआ है। 
परन्तु इस प्रकार ब्रह्म को ' ग्रनृत ' कहने से अनृत का अर्थ झूठ या असत्य नहीं 
है । क्योंकि आगे चल कर तैत्तिरीय उपनिषद्‌ में ही कहा है, कि “ यह अनुत बरह्म 
जगत्‌ की * प्रतिष्ठा ' ग्रथवा ग्राधार हैं । इसे और दूसरे आधार को अपेक्षा नहीं है । 
एवं जिसने इसको जान लिया, बह अभय हो गया । ” इस वर्णन से स्पष्ट हो जाता 
है, कि शब्दभेद के कारण भावार्थ में कुछ अन्तर नहीं होता है । ऐसे ही श्रन्त में 


कहा हू, कि “ असट्टा इदमग्र रासीत्‌ ” यह सारा जगत्‌ पहले ्रसत्‌ (ब्रह्म) था; 


और ऋग्वेद के (१०. १२६: ४) वर्णन के अनुसार आगे चल कर उसी से सत्‌ यानी 


नामरूपात्मक व्यक्त जगत्‌ निकला है (तै. २. ७) । इससे भी स्पष्ट ही हो जाता है, कि 
यहाँ पर ' सत्‌ ' शब्द का प्रयोग ' व्यक्त अर्थात्‌ आँखों से न देख पडनेवाले ' के 


अध्यात्म । ` १ २४५ 


अर्थ में हो हुआ हे; और वेदान्तसुत्रों (२. १. १७ ) में बादरायएाचायं ने उक्त 
वचनो का ऐसा ही ग्रथं किया हेँ। किन्तु जिन लोगों को “ सत्‌ ' अथवा “ सत्य? 
शब्द का यह र्थे (ऊपर बतलाये हुए श्रथों में से दूसरा र्थ) सम्मत है--श्राँखों 
से न देख पड़ने पर भी सदैव रहनेवाला अथवा टिकाऊ--वे उस अदृश्य परब्रह्म को ही 
सत्‌ या सत्य कहते हैं, कि जो कभी नहीं बदलता; और नामरूपात्मक माया को 
असत्‌ यानी अ्रसत्य अर्थात्‌ विनाशी कहते हँ । उदाहरणार्थ, छान्दोग्य में वर्णान 
किया गया है, कि “ सदेव सौस्येदमग्र आसीत्‌ कथमसतः सज्जायेत “--पहले यह 
सारा जगत्‌ सत्‌ (ब्रह्म) था, जो ग्रसत्‌ है यानी नहीं, उससे सत्‌ यानी जो 
विद्यमान है--मौजूद है--कैसे उत्पन्न होगा (छां. ६: २. १, २) ? फिर भी छांदोग्य 
उपनिषद्‌ रें ही इस परब्रह्म के लिये एक स्थान पर श्रव्यक्त ग्रर्थ सें ' असत्‌ ' शब्द 
प्रयुक्त हुआ ‡ (छां. ३. १६. १) * । एक ही परब्रह्म को भिन्न भिन्न समयों और ग्रर्थो 
में एक वार “सत्‌, ' तो एक बार 'ग्रसत्‌'; यों परस्परविरुद्ध नाम देने की यह गड़बड़-- 
अर्थात्‌ वाच्य अर्थ के एक ही होने पर भी निरा शब्दवाद मचवाने में सहायक-- 
प्रणाली आगे चल कर रुक गई । और अन्त में इतनी ही एक परिभाषा स्थिर हो गई है, 
कि ब्रह्म सत्‌ या सत्य यानी सदैव स्थिर रहनेवाला है; और दृइयसृष्टि असत्‌ ग्रर्थात्‌ 
चाशवान्‌ है । भगवद्गीता में यही अन्तिम परिभाषा मानी गई हे; और इसी के 
अनुसार दूसरे अध्याय (२. १६. १८) में कह दिया है, कि परब्रह्म सत्‌ और 
अविनाशी है। एवं नामरूप असत्‌ श्रर्थात्‌ नाशवान्‌ है; और वेदान्तसुत्रों का भी 
ऐसा ही मत है । फिर भी दुइयसृष्टि को “ सत्‌ ” कह कर परन्नह्मा को ग्रसत्‌ या 
त्यत्‌' (वह = परे का) कहने की तैत्तिरीयोपनिषद्वाली उस पुरानी परिभाषा 
का नामोनिशाँ अब भी बिलकुल जाता नहीं रहा है । पुरानी परिभाषा से इसका 
भली भाँति खुलासा हो जाता है, कि गीता के इस ३४ तत्‌ सत्‌ ब्रह्मनिर्देश (गी. 
१७. २३) का मूल अर्थ क्या रहा होगा । यह “ॐ ' गृढाक्षररूपी वैदिक सन्त्र हुँ। 
उपनिषदों में इसका अनेक रीतियों से व्याख्यान किया गया है (प्र. ५; मां. ८-१२; 
छां. १. १ ) । ' ततु ' यानी वह अथवा दृश्यसृष्टि से परे दूर रहनेवाला भ्रनिर्वाच्य 
तत्त्व हैँ; और सत्‌ ' का अर्थ हे आँखो के सामनेवाली दुझ्यसृष्टि । इस सङ्कल्प 
का अर्थ यह है, कि ये तीनों मिल कर सब ब्रह्म ही है। और इसी अर्थ में भगवान्‌ 
ने गीता में कहा है, कि “ सदसच्चाहमर्जुन ” (गी ६. १६)--सत्‌ यानी परब्रह्म 
और श्रसत्‌ अर्थात्‌ दृश्यसृष्टि, दोनों में ही हूँ । तथापि जब कि गीता में कर्म- 
योग ही प्रतिपाद्य हैँ, तब सत्रहवें अध्याय के अन्त में प्रतिपादन किया हु, कि इस 
्रह्मनिदेश से भी कर्मयोग का पुएं समर्थन होता है। “ ३» तत्सत्‌ ' के ' सत्‌ ? 

+ अध्यात्मशास्त्रवाले अंग्रेज ग्रन्थकारों में भी इस विषय: में मतभेद हैः 
कि 7८७] अर्थात्‌ तत्‌ शब्द जगत्‌ के दृश्य (माया) के लिये उपयुक्त हो; अथवा वस्तु 
तत्त्व (ब्रह्म) के लिये। कान्ट दृश्य को सत्‌ समझ कर (7०४1) वस्तुतत्त्व को अवि 
नाशी मानता हे | पर हेकेल और ग्रीनप्रभूति द्श्य को असत्‌ (unreal) समझ 
कर वस्तुतत्त्व को (7०21) कहते हैं । 


२४६ गीतारहस्य श्रथवा कर्मयोगशास्त्र । 


शब्द का अर्थ लौकिक दृष्टि से भला अर्थात्‌ सद्बुद्धि से किया हुश्रा श्रथवा वह्‌ कमं 
है, कि जिसका श्रच्छा फल मिलता हूँ; और तत्‌ का श्रर्थ परे का या फलाशा छोड़ 
कर किया हुआ कमं है । संकल्प में जिसे “ सत्‌ ' कहा हैं, वह सूष्टि यानी कर्म ही 
हुँ (देखो ग्रगला प्रकरण) । ग्रतः इस ब्रह्मनिर्देश का यह कर्मग्रधान आर्य मूल 
्रर्थं से सहज ही: निष्पन्न होता है । उश्तत्सत्‌, नेति नेति, सच्चिदानन्द और 
सत्यस्य सत्यं के अतिरिक्त और भी कुछ बह्मनिर्देश उपनिषदों में हें; परन्तु उनको 
यहाँ इसलिये नहीं बतलाया, कि गीता का श्रर्थ समभने में उनका उपयोग 
नहीं है । 

जगत्‌, जीव और परमेश्वर (परमात्मा) के परस्परसस्बन्ध का इस प्रकार 
निएंय हो जाने पर गीता में भगवान्‌ ने जो कहा है, कि “जीव मेरा ही ' श्रंश ' 
हुँ” (गीता. १५. ७) और “में ही एक अंश ' से सारे जगत्‌ में व्याप्त हूँ 
(गी. १०. ४२) --एवं बादरायणाचार्य ने भी वेदान्त (२. ३. ४३; ४. ४. १६) 
में यही बात कही हें--अथवा पुरुषसुक्त में जो “ पादोस्य विश्वा भूतानि त्रिपादस्या- 
मृतं दिवि ” यह वंन हँ, उसके 'पाद ' या अंश ' शब्द के अर्थ का निर्णय भी 
सहज ही हो जाता है। परमेश्वर या परमात्मा यद्यपि सर्वव्यापी है, तथापि 
वह निरवयव और नामरूपरहित है । श्रतएव उसे काट नहीं सकते (अच्छेद्य); 
ओर उसमें विकार भी नहीं होता (ग्रविकायं); और इसलिये उसके श्रलग अलग 
विभाग या टुकडे नहीं हो सकते (गी. २. २५) । ग्रतएव जो परब्रह्म सघनता से 
श्रकेला ही चारों ओर व्याप्त है। उसका और मनुष्य के शरीर में निवास [करनेवाले 
आत्मा का भेद बतलाने के लिये यद्यपि व्यवहार में ऐसा कहना पड़ता है, कि 
' शारीर आत्मा ' परब्रह्म का ही अंश ' हे; तथापि “अंश या “भाग? शब्द 
का ग्रर्थ “ काट कर श्रलग किया हुआ टुकडा ” या “ अनार के अनेक दानों में से 
एक दाना ” नहीं है। किन्तु तात्विक दृष्टि से उसका अर्थ यह समझना चाहिये, 
कि जैसे घर के भीतर का आकाश और घड़े का श्राकाश (मठाकाश और घटाकाश) 
एक ही सबेव्यापी काज का 'ग्रंश ' या भाग है, उसी प्रकार ' ज्ञारीर आत्मा ' 
भौ परब्रह्म का अंश हे (अमृतबिन्दुपनिषद्‌ १३ देखो) । सांख्यवादियों की प्रकृति 
झर हेकेल के जड़ाहेत में माना गया एक वस्तुतत्त्व, ये भी इसी प्रकार सत्य निर्गुणा 


परमात्मा के सगुएा अर्थात्‌ मर्यादित अंश हैं। अधिक क्या कहें ? आधिभोतिक 


शास्त्र की प्रणाली से तो यहो मालूम होता है, कि जो कुछ व्यक्त या श्रव्यक्त म्‌ल- 
तत्त्व है (फिर चाहे वह आकाशवत्‌ कितना भी व्यापक हो), वह सब स्थल 
झौर काल से बद्ध केवल नामरूप श्रतएव मर्यादित और नाशवान्‌ है । यह बात 
सच हूँ, कि उन तत्त्वों की व्यापकता भर के लिये उतना ही परब्रह्म उनसे ग्राच्छादित 
है । परन्तु परब्रह्म उन तत्वों से मर्यादित न हो कर उन सब में ओतप्रोत भरा 
हुआ हैं; और इसके अतिरिक्त न जाने वह कितना बाहर है, कि जिसका कुछ पता 


नहीं । परमेश्वर की व्यापकता दृश्यसृष्डि के बाहर कितनी हैं, यह बतलाने के लिये 


` आयु 
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यद्यपि ` त्रिपाद ' शब्द का उपयोग पुरुषसुक्त में किया गया हँ; तथापि उसका आर्थ 
“अनन्त ' ही इष्ट है । वस्तुतः देखा जाय, तो देश और काल, साप और तौल या 
संख्या इत्यादि सब नामरूप के हॉ*प्रकार हैं; और यह बतला चुके हैं, कि परब्रह्म 
इन सब नामरूपों के परे हैं । इसीलिये उपनिषदों में ब्रह्मस्वरूप के ऐसे वर्ण 
पाये जाते हैं, कि जिस नामरूपात्मक ' काल ' से सब कुछ ग्रसित हैं; उस ' काल ' 
को भी ग्रसनेवाला या पचा जानेवाला जो तत्त्व है, वही परब्रह्म है (मै. ६- १५ y+ 
और * न तद्‌ भासयते सूर्यो न शश्ांको न पावक '__परमेशवर को प्रकाशित करनेवाला 
सुर्य, चन्द्र, अग्नि इत्यादिकों के समान कोई प्रकाशक साधन नहीं हे; किन्तु वह 
स्वयं प्रकाशित है--इत्यादि प्रकार के जो वएँन उपनिषदों में और गीता में हैं, उनका 
भी अर्थ यही है (गी. १५. ६; केठ ५. १५; इवे. ६. १४) । सूर्य-चद्ध-तारागएा 
सभी नामरूयात्मक विनाशी पदार्थ हैं। जिसे ' ज्योतिषां ज्योतिः? (गी. १३. 
१७; बृह. ४. ४. १६ ) कहते हैं, वह स्वयंप्रकाश और ज्ञानमय ब्रह्म इन सब के 
परे अनन्त भरा हुआ है । उसे दूसरे प्रकाशक पदार्थों की अपेक्षा नहीं है और उप- 
निबदों में तो स्पष्ट कहा हैं? कि सूर्यच ग्रादि को जो प्रकाश प्राप्त है, वह भी उसी 
स्वयंप्रकाश ब्रह्म से ही मिला है (मु, २. २. १० ) । आधिभौतिक शास्त्रों rs 
से इन्द्रियगो चर होतेवाले अतिसुक्ष्म या अत्यन्त दूर का कोई पदार्थं लीजिय--य॑ 
सब पदार्थ दिकक्राल आदि नियमों की कैद में बंधे हँ । अतएव उनका समावेश जगत्‌ ' 
ही में होता हैं । सच्चा परमेइवर पदार्थो में रह कर भी उनसे निराला 


श्रौर उनसे कहीं अधिक व्यापक तमा तामरूपों के जाल से स्वतन्त्र ह । तएव 
यों >बाले आधिभौतिक शास्त्रों की युर्क्तियाँ या 

केवल नामरूपों का ही विचार करनेवाले यु 
क नेती सक्षम 
साधन वर्तमान दशा से चाह सौगुने अधिक सुके क 
सष्टि के मूल अमृत तततव ' का लगना सम्भव नहीं । उस अविनाशी, अविः 
५ ने क मत तत्वं को केवल परध्यात्स ही हूं 
७७२  हाच्यीत्मारितर सिद्धान्त बतलाये गये और शास्त्रीय 

° O > र 

रीति Ar जो संक्षि उनसे इन बातो का स्पष्टीकरणा हो 
जायगा, कि परमेश्वर के सारे तामरूपात्मक व्यक्त र लि सा 
७: उनका श्रव्यक्त श्रेष्ठ हँ। । निर र्‌ 
य सा हा से श्रेष्ठ है; रौर गीतामें बतलाया गया हैं कि अज्ञानसे 
निर्गुणा ला मालूम हे । परन्तु इन सिद्धान्तोंको केवल शब्दों में ग्रथित 
काल ३ जिसे सुदेव से हमारे समान चार अक्षरों 


प्रकार पुरी पहचान 
उंसी भाव से संकट 
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'हो जावे । परन्तु इसके लिये अनेक पीहियों के संस्कारों को, इन्द्रियनिग्रह की, 
-दीर्घोद्योग की, तथा ध्यान और उपासना की सहायता अत्यन्त आवद्यक हैं । इन 
'सब बातों की सहायता से “ सर्वत्र एक ही आत्मा” का भाव जब किसी नु 

के संकट समय पर भी उसके प्रत्येक कार्य में स्वाभाविक रीति से स्पष्ट गोचर होने 
लगता हैँ, तभी समझना चाहिये, कि उसका ब्रह्मज्ञान यथार्थ में परिपक्व हो गया 
है; और ऐसे ही मनुष्य को मोक्ष प्राप्त होता है (गी. ५. १८-२०; ६. २१, २२ )-२ 
यही अध्यात्मशास्त्र के उपर्युक्त सारे सिद्धान्तों का सारभूत और शिरोमएाभूत 
अन्तिम सिद्धान्त है । ऐसा आचरणएा जिस पुरुष में दिखाई न दे, उसे ' कच्चा? 
समभना चाहिये--श्रभी वह ब्रह्मज्ञानाग्नि में पुरा पक नहीं पाया है। सच्चे साधु 
और निरे वेदान्तशास्त्रियों में जो भेद है, बह यही है.। और इसी अभिप्राय से 
भगवद्गीता में ज्ञान का लक्षा बतलाते समय यह नहीं कहा, कि “ बाह्यासृष्टि के 
मूलत्व को केवल बुद्धि से जान लेना ” ज्ञान है। किन्तु यह कहा है, कि सच्चा ज्ञान 
वही है, जिससे “ अमानित्व, क्षान्ति, ग्रात्मनिग्रह , समबुद्धि ” इत्यादि उदात्त 
मनोवृ त्तियाँ जागृत हो जावें; और जिससे चित्त की पुरी शुद्धता चरणा में सदैव 
व्यक्त हो. जावे (गी. १३. ७-११) । जिसकी व्यवसायात्सक बुद्धि ज्ञान से आात्स- 
निष्ठ (अर्थात्‌ ग्त्म-भ्रनात्म-विचार में स्थिर). हो जाती हैँ; और जिसके सन 
को स्वेभूतात्मेक्य का पुरा परिचय हो जाता है; उस पुरुष की वासनात्मक बुद्धि भी 
निस्संदेह शुद्ध ही होतो है । परन्तु यह समझने के लिये; कि किसकी बुद्धि कैसी है? 
उसके आचरएा के सिवा दूसरा बाहरी साधन नहीं है। अतएव केवल पुस्तकों 
से प्राप्त कोरे ज्ञानप्रसार के आधुनिक काल में इस बात पर विशेष ध्यान रहे, कि 
“ज्ञान ' या “समबुद्धि ” शब्द में ही शुद्ध (व्यवसायात्मक) बुद्धि, शुद्ध वासना 
(वासनात्मक बुद्धि), और शुद्ध आचरणा, इन तोनों शुद्ध बातों का समावेश किया 
जाता है । ब्रह्म के विषय में कोरा वाक्पाएडत्य दिखलानेवाले श्रौर उसे सुन कर 
वाह वाह !! ' कहते हुए सिर हिलानेवाले या किसी नाटक के दर्शकों के समान 
£ एक बार फिर से-वन्समोर ” कहनेवाले बहुतेरे होंगे (गी. २. २९. क. २. ७) । 
परन्तु जैसा कि ऊपर कह ग्राये हँ--जो मनुष्य अन्तर्बाह्य शुद्ध भ्र्थात्‌ साम्यशील 
हो गया हो--वही सच्चा आत्मनिष्ठ है; आर उसी को मुक्ति मिलती हैँ; न कि कोरे 
पंडित को --चाहे वह कसा ही बहुभ्षुत और . बुद्धिमान क्यों न हो? उपसि- 
बों में स्पष्ट कहा है, कि “ नायमात्मा प्रवचनेन लभ्यो न मेधया बहुना श्रुतेन” 
(कः २. २२; मुं. ३. २. ३) । और इसी प्रकार तुकाराम महाराज भी कहते हे-- 
“यदि तू पंडित, होगा, तो तु पुराए-कथा कहेगा; परन्तु तु यह नहीं जान सकता, कि 
“से ' कोन हूँ ” । देखिये, हमारा ज्ञान कितना संकुचित है । “ मुक्ति मिलती है” 
ये शब्द सहज ही हमारे मुख से निकल पड़ते हैं ! मानो यह मुक्ति झात्मा -से-- 
कोई भिन्न वस्तु है ! ब्रह्म और आत्मा की एकता का ज्ञान होने के पहले द्रष्टा और - 
दृ इप जगत्‌ में'भेद था सही; परन्तु हमारे अ्रध्यात्मशास्त्र ने निश्चित कर के रखा है; कि 
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जब ब्रह्यात्मैक्य का पुरा ज्ञान हो जाता है, तब आत्मा ब्रह्म में मिल जाता है; और 
ब्रह्मज्ञानी पुरुष आप ही ब्रह्मरूप हो जाता है। इस आध्यात्मिक अवस्था को ही 
ब्रह्मनिर्वाण ' मोक्ष कहते हैं। यह ब्रह्मनिर्वाण किसी से किसी को दिया नहीं 
जाता । यह कहीं दुसरे स्थान से ग्राता नहीं या इसकी प्राप्ति के लिये किसी अन्य 
लोक में जाने की भी आवश्यकता नहीं । पूर्ो आत्मज्ञान जब और जहाँ होगा, उसी 
क्षएा में और उसी स्थान पर मोक्ष धरा हुआ है । क्योंकि मोक्ष तो आत्मा ही को मूल 
शुद्धावस्था है । वह कुछ निरालो स्वतन्त्र बस्तु या स्थल नहीं । शिवगीता (१३. ३२ ) 
में यह इलोक है :-- 
मोक्षस्य न हि वासोऽस्ति न ग्रामान्तरमेव वा । 
अज्ञानहृदयग्रान्थिनाशो मोक्ष इति स्मृतः || 
अर्थात्‌ “ मोक्ष कोई ऐसी वस्तु नहीं, कि जो किसी एक स्थान में रखी हो; अथवा 
यह भी नहीं, कि उसको प्राप्ति के लिये किसी दूसरे गाँव या प्रदेश को जाना पड़े ! 
वास्तव में हृदय की श्रज्ञानग्रन्थि के नाश हो जाने को ही मोक्ष कहते ह्लं” 
'इसी प्रकार अध्यात्मशास्त्र से निष्पन्न होनेवाला यही अर्थ भगवद्गीता के “ अभितो 
्रह्मनिर्वाएां वर्तेते विदितात्मनाम्‌ ” (गी. ५. २६)--जिन्हें पुणं आत्मज्ञान हुआ 
है, उन्हें ब्रह्मनिर्वाएरूपी मोक्ष आप-ही-श्राप प्राप्त हो जाता हैँ; तथा “ यः सदा 
“मुक्त एव सः ” (गी. ५. २८) इस इलोक में बत है; और “ ब्रह्म वेद ब्रह्मैव 
भवति “--जिसने ब्रह्म को जाना, वह ब्रह्म ही हो जाता है (मुं. ३. २. €) इत्यादि 
उपनिषद्बाक्यों में भी वही अर्थ बाएात है । मनुष्य के आत्मा की ज्ञानदृष्टि से जो 
यह पूर्णाबस्था होती है, उसी को ' ब्रह्मभूत ' (गी. १८. ५४) या ' ब्राह्मी स्थिति ' 
कहते हैं (गी. २. ७२); और स्थितप्रज्ञ (गो. २. ५५-७२), भक्तिमान्‌ (गी. 
१२. १३-२०), या त्रिगुणातीत (गी. १४. २२-२७) पुरुषों के विषय सें भग- 
'बद्गीता में जो वर्णन हैं, वे भी इसी अवस्था के हें । यह नहीं समझना चाहिये, 
कि जैसे सांख्यवादी “ त्रिगुणातीत ' पद से प्रकृति और पुरुष दोनों को स्वतंत्र मान 
कर पुरुष के केवलपन या ' कंवल्य ' को मोक्ष मानते हँ, वैसा ही मोक्ष गीता को 
'भी सम्मत है । किन्तु गीता का अभिप्राय है, कि भ्रध्यात्मशास्त्र में कही गई ब्राह्मी 
अवस्था “ ग्रहं ब्रह्मास्मि “--में ही ब्रह्म हँ (बृ. १. ४. १०) --कभी तो भक्तिमार्गं 
से, कभी चित्तनिरोधरूप पातञ्जल योगमागं से, श्रौर कभी ग॒णागुएाविवेचनरूफ 
सांस्यमा्गं से भौ प्राप्त होती हँ । इन मार्गों में अ्रध्यात्मविचार केवल बुद्धि- 
'गम्य सागे है । इसलिये गीता में कहा है, कि सामान्य मनुष्यों को परमेइवरस्वरूप 
“का ज्ञान होने के लिये भक्ति हो सुगम साधन है । इस साधन का विस्तारपूर्वक 
“विचार हमने आगे चल कर तेरहवें प्रकरएा में किया है । साधन कुछ भी हो; इतनी 
'बात तो निर्विवाद है, कि ब्रह्मात्मक्य का अर्थात्‌ सच्चे परमेशवरस्वरूप का ज्ञान 
होना, सब प्राणियों में एक ही आत्मा पहचानना और उसी भाव के अनुसार 
बर्ताव करना ही अ्रध्यात्सज्ञान को परमावधि हे; तथा यह अवस्था जिसे प्राप्त 


हो जाय, वही पुरुष धन्यः तथा कृतकृत्य होता हैं। यह पहले ही बतला चुके हे 
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कि केवल इन्द्रियसुख पशुओं और मनुष्यों को एक: ही समान होता है। इसलिये 
मनुष्यजन्म की सार्थकता ग्रथवा मनुष्य की मनुष्यता ज्ञानप्राप्ति ही में हुँ।सब 
प्राएयो के विषय में काया-वाचा-मन से सदैव ऐसी ही साम्यबुद्धि रख कर अपने सब 
कर्मों को करते रहना ही नित्यमुक्तावस्था, पूर्ण योग या सिद्धावस्था हैं। इस 
अवस्था के जो वन गीता में हें, उनमें से बारह अध्यायवाले भक्तिमान्‌ पुरुष 
के वर्णन पर टीका करते हुए ज्ञानेश्वर महाराज“ ने अनेक दृष्टान्त दे कर बह्यभूत 
पुरुष को साम्यावस्था का अत्यन्त मनोहर और चटकीला निरूपएा किया है । और यह 
कहने में कोई हज नहीं, कि इस निरूपए में गीता के चारों स्थानों में वाणात 
ब्राह्मी अवस्था का सार झा गया है; यथा :-- हे पार्थ ! जिसके हृदय में विष- 
सता का नाम तक नहीं है, जो शत्रु और मित्र दोनों को समान ही मानता है; 
अथवा हे पाएडव ! दीपक के समान जो इस बात का भेदभाव नहीं जानता, कि 
यह मेरा घर हुँ, इसलिये यहाँ प्रकाश करूँ; और वह्‌ पराया घर है, इसलिये वहाँ 
अंधेरा करें । बीज बोनेवाले पर और पेड़ को काटनेवाले पर भी दृक्ष जैसे समभाव से 
छाया करता हुँ; ” इत्यादि (ज्ञा. १२. १८) । इसी प्रकार “ पृथ्वी के समान वह इस 
बात का भेद बिलकुल नहीं जानता, कि उत्तम का ग्रहए करना चाहिये; और अधम का 
त्याग करना चाहिये । जैसे कृपालु प्राए इस बात को नहीं सोचता, कि राजा के शरीर 
को चलाऊँ और रङक के शरीर को गिराऊँ (जैसे जल यह भेद नहीं करता, कि गो की 
दूषा बुझाऊं और व्याध के लिये विष बन कर उसका नाश करू ) वैसे ही सब प्राणियों 
के विषय में जिसकी एक-सी मित्रता है, जो स्वयं कृपा की सूति है; और जो ' मे' और 
“मेरा ' का व्यवहार नहीं जानता और जिसे सुखदुःख का भान भो नहीं होता” 
इत्यादि (ज्ञा. १२. १३) । ग्रध्यात्मविद्या से जो कुछ अन्त में प्राप्त करना है, 
बह यही है । 

उपर्युक्त विवेचन से विदित होगा, कि सारे मोक्षधर्म के मूलभूत अध्यात्म-- 
ज्ञान को परम्परा हमारे यहाँ उपनिषदों से लगा कर ज्ञाने३वर, तुकाराम, रामदास, 
कबीरदास, सूरदास, तुलसीदास इत्यादि आधुनिक साधु पुरुषों तक किस प्रकार 
श्रव्याहत चली आ रही है? परन्तु उपनिषदों के भी पहले यानी अत्यन्त प्राचीन 
काल में ही हमारे देश में इस ज्ञान का प्रादुर्भाव हुआ था; और तब से क्रम क्रम 
से आगे उपनिषदों के विचारों की उन्नति होती चली गई है । यह बात पाठकों को भली 
भाँति समझा देने के लिये ऋगवेद का एक प्रसिद्ध सुक्त भाषान्तरसहित यहां अन्त 
में दिया गया है, जो कि उपनिषदान्तर्त ब्रह्मविद्या का आधारस्तम्भ है । सृष्टि के 
शगम्य मूलतत्त्व और उससे विविध दुइयसृष्टि की उत्पत्ति के विषय में जैसे विचार 
इस सुक्त में प्रदर्शित किये गये हैं, बैसे प्रगल्भ, स्वतन्त्र और मूल तक की खोज 
करनेवाले तच्वज्ञान के मासिक विचार भ्रन्य किसी भी धर्म नप पतक विचार अन्य किसी भी धर्म के मूलग्रन्य में दिखाई 


७ 


* ज्ञानेश्वर महाराज के ज्ञानेशवरी' ग्रन्थ का हिन्दी अनुवाद श्रीयुत रघुनाथ माधव 
भगाडे, बी.ए- सबजज्ज, चागब्रुर, ने किया है ; और वह ग्रन्थ उन्हीं से मिल सकता है ॥ 


` ग्रध्यात्म्‌ । २५१ 


नहीं देते । इतना, ही नहीं, किन्तु ऐसे झध्यात्मबिचारों से परिपुर्ण और इतना 
प्राचीन लेख भी श्रब तक (कहीं उपलब्ध नहीं हुआ है । इसलिये अनेक परिचमी 
पंडितों ने घामिक इतिहास की दृष्टि से भी इस सूक्त को अत्यंत महत्त्वपूर्ण जान कर 
आइचरयंचकित हो अपनी अपनी भाषाओं में इसका अनुवाद यह दिखलाने के 
लिये किया है, कि मनुष्य के सन, की प्रवृत्ति इस नाशवान्‌ और नामरूपात्मक सृष्टि 
के परे नित्य और अचिन्त्य ब्रहाशबित की ओर सहज ही कंसे झुक जाया करती हैः? 
यह ऋग्वेद के दसवें मंडल का १२९ वाँ सुक्त हूँ; और इसके प्रारम्भिक शब्दों से इसे 
नासदीय सुक्त ” कहते हैं । यही सूक्त तैत्तिरीय ब्राह्मण (२. ८. &) में लिया 


गया हे; और महाभारतान्तर्गत नारायणीय या भागवतधर्म में इसी सुक्त के आधार 


पर यह बात बतलाई गई है, कि भगवान्‌ की इच्छा से पहले पहल सृष्टि कैसे 
उत्पन्न हुई (म. भा. शां. ३४२. ८) ? सर्वानुक्रमएाका के अनुसार इस सूक्त का 
ऋषि परमेष्ठि प्रजापति है; और देवता परमात्मा है; तथा इसमें त्रिष्टुप्‌ वृत्त के यानी 
ग्यारह अक्षरों के चार चरणों को सात ऋचाएँ हुँ। ' सत्‌ ” और “असत्‌ 'शब्दों 
के दो दो अर्थ होते हैं । । अतएव सृष्टि के मूलद्रव्य को “ सत्‌ ' कहने के विषय में उप- 
निषत्कारों के जिस मतभेद का उल्लेख पहले हम इस प्रकरण में कर चुके हें, वही 
मतभेद ऋग्वेद में भी पाया जाता है । उदाहरणार्थ, इस मूलकारएा के विषय में 
कहीं तो यह्‌ कहा है, कि “ एकं सद्विप्रा बहुधा वदन्ति” (क्र. १. १६४. ४६) 
अथवा “ एकं सन्तं बहुधा कल्पयन्ति ” (ऋ, १०. ११४. ५)--वह एक और सत्‌ 
यानी सदैव स्थिर रहनेवाला है; परन्तु उसी को लोग अनेक नामों से पुकारते हैं । 
और कहीं कहीं इसके विरुद्ध यह भी कहा है, कि “ देवानां पुर्व्ये युगेऽसतः सद- 
जायत ” (ऋ, १०. ७२. ७)--देवताश्रों के भी पहले श्रसत्‌ से ग्रर्थात्‌ अव्यक्त 
से सत्‌ ' अर्थात्‌ व्यक्तसुष्टि उत्पन्न हुई । इसके अतिरिक्त, किसी न किसी एक 
दृश्यतत्त्व से सूष्टि की उत्पत्ति होने के विषय में ऋग्वेद ही में भिन्न भिन्न अनेक 
बएँन पाये जते हैं। जैसे सृष्टि के आरम्भ में मूल हिरएयगर्भ था । अमृत और मृत्यु 
दोनों उसकी ही छाया हँ; और आगे उसी से सारी सूष्टि निमित हुई है (ऋ. १० 
१२१. १, २) । पहले विराट्रूपी पुरुष था; और उससे यज्ञ के द्वारा सारी सृष्टि 
उत्पन्न हुई (ऋ. १०. ६०) । पहले पानी (आप) था । उसमें प्रजापति उत्पन्न हुआ 
(क्र. १०. ७२. ६; १०. ८२. ६) । ऋत शोर सत्य पहले उत्पन्न हुए, फिर रात्रि 
(अन्धकार), और उसके बाद समुद्र (पानो), संवत्सर इत्यादि उत्पन्न हुए (ऋ. 
१०. १६०. १) । ऋग्वेद में बाएत इन्हीं मूलद्रव्यों का आगे अन्यान्य स्थानों में 
इस प्रकार उल्लेख किया गया है। जैसे :-- (१) जल का, तैत्तिरीय ब्राह्मए में आपो 
वा इदमग्रे सलिलमासीत्‌ ' --यह सब पहले पतला पानी था (ते. ब्रा. १. १. ३. 
५) । (२) असत्‌ का, तैत्तिरीय उपनिषद्‌ में असद्वा इदमग्र ग्रासीत्‌ ' --यह 
पहले ्रसत्‌ था (तै, २. ७) । (३) सत्‌ का, छांदोग्य सें सदेव सोम्येदमग्र ग्रासीत्‌ 
यह सब पहले सत्‌ ही था (छां: ६. २) । श्रथवा (४) ्ाकाश का, आकाश: 


२५२ गीतारहस्य श्रथवा कर्मयोगशास्त्र । 


परायएाम आकाश ही सब का मूल है (छां. १. ६); मृत्यु का, बहदारएयक 
में “ नेवेह किचनाग्र आसोन्मत्युनेवेदमावृतमासीत्‌ '--पहले यह कुछ भी न था, 
मृत्यु से सब आच्छादित था (बृह १. २. १); और (६) तम का, मैत्रयुपनिषद्‌ से 
“तमो वा इदमग्र आसीदेकम्‌ ” (मै. ५. २) पहले यह सब अकेला तम 
(तमोगणी, अन्धकार) था--श्रागे उससे रज और सत्त्व हुआ । अन्त में इन्हीं 
वेदवचनों का अनुसरण करके मनुस्मृति में सूष्टि के आरम्भ का वएंन इस प्रकार 
'किया गया है :-- 

आसीदिदं तमोभूतमप्रज्ञातमलक्षणम्‌ । 

अप्रतक्यमविज्ञेयं प्रसुसमिव सप्रतः || 
अर्थात्‌ “ यह सब पहले तम से यानी अन्धकार से व्याप्त था। भेदाभेद नहीं जाना 
जाता था। गम्य और निद्रित-सा था। फिर आगे इसमें ब्यक्त परमेश्वर ने प्रवेश 
करके पहले पानी उत्पन्न किया ” (मनु. १. ५-८ ) । सृष्टि के आरस्भ के मूलद्रव्य 
के सम्बन्ध में उक्त बएँन या ऐसे ही भिन्न भिन्न वन नासदीय सुकत के समय भी 
अवश्य प्रचलित रहे होंगे; और उस समय भी यही प्रदन उपस्थित हुआ होगा, 
कि इनमें कौन-सा सूलद्रव्य सत्य माना जावे ? अतएव उसके सत्यांश के विषय में 
इस सुक्त के ऋषि यह कहते हैं, कि :-- 


सूक्त | अनुवाद । 
नासदासीन्नो सदासीत्तदानीं १. तब अर्थात्‌ मूलारंभ में असत्‌ नहीं 
नासीद्रजो नो व्योमा परो यत्‌ । था और सत्‌ भी नहीं था । अंतरिक्ष नहीं 
किमावरीवः कुह कस्य शर्म- था और उसके परे का आकाश भी न था । 


स्तम्भः किमासीद्गहनं गभीरम्‌ ॥ १ ॥ (ऐसी अवस्था में) किस ने (किस पर) 
आवरण डाला ? कहाँ ? किस के सुख 
के लिये अगाध ग्रौर गहन जल (भी) 


कहाँ था ?* 
न मृत्युरासीदमृतं न तहि २. तब मृत्यु अर्थात्‌ मृत्युग्रस्त नाशवान्‌ 
न रात्र्या ग्रहन ग्रासीत्प्रकेतः। दृश्यसृष्टि न थी, अतएव (दूसरा) अमृत 
आनीदवात स्वधया तदेकं । अर्थात्‌ अविनाशी नित्य पदार्थ (यह भेद) 


तस्माद्धान्यक्ष परः किचनाऽऽस॥ २॥ भी नथा। (इसी प्रकार) रात्रि और 
दिन का भेद समझने के लिये कोई साधन 
( = प्रकेत) न था। (जो कुछ था) वह 
अकेला एक ही अपनी शक्ति (स्वधा ) से 
वायु के बिना श्वासोच्छवास लेता अर्थात्‌ 
स्फूतिमान्‌ होता रहा । इसके ग्रतिरिक्त 
या इसके परे और कुछ भी न था । 


अन्न ति तक सा र 
* ऋचा पहली --चोथे चरण में आसीत्‌ किम्‌’ यह अन्वय करके हमने उक्त 
अथ दिया है; और उसका भावार्थ हैं “पानी तब नहीं था *.( तेः ब्रा. २.२, ६ )1 


अध्यात्म । २५३ 


तम भ्रासीत्तमसा गृढमग्रेड 
प्रकेतं सलिलं सवमा इदम । 
तुच्छेनाभ्वपिहितं यदासीत्‌ 


३. जो (यत्‌) ऐसा कहा जाता है, कि 
अन्धकार था, आरम्भ में यह सब ग्रन्ध- 
कार से व्याप्त (और) भेदाभेदरहित जल 
था (या) थ्राभु अर्थात्‌ सर्वव्यापी ब्रह्म 
(पहले ही) तुच्छ से ग्रथात्‌ झूठी माया से 
ग्राच्छादित था, वह (तत्‌) मूल में एक 
( ब्रह्मही ) तप की महिमा से ( आगे 
रूपान्तर से ) प्रगट हुः्रा था ‡ | 


॥२॥ 


कामस्तदग्रे समवर्तताधि ४. इसके मन का जो रेत ग्रर्थात्‌ बीज 
मनसो रेतः प्रथमं यदासीत्‌ प्रथमतः निकला, वही आरम्भ में काम 
सतो बन्धुससति निरविन्दन्‌ (अर्थात्‌ सृष्टि निमाण करने की प्रवृत्ति 
हृदि प्रतीष्या कवयो मनीषा ॥४॥ या शक्ति) हुआ। ज्ञाताओं ने अन्तःकरणा 
में विचार करके बुद्धि से निश्चित किया, 
कि (यही) ग्रसत्‌ में ग्रथात्‌ मूल परब्रह्म 
में सत्‌ का यानी विनाशी दृश्यसृष्टि 

का (पहला) सम्वन्ध हूँ । 


ऋचा तीसरी--कुछ लोग इसके प्रथम तीन चरणों को स्वतंत्र मानकर 
उनका एसा विधानात्मक ग्रर्थ करते हैं, कि “ अन्धकार, ग्रन्धकार से व्याप्त पानी 
या तुच्छ से श्राच्छादित श्राभु (पोलापन) था। “ परन्तु हमारे मत से यह भूल 
। क्योंकि पहली दो ऋचाओं में जव कि ऐसी स्पष्ट उक्ति है, कि मृलारंभ में 
कुछ भी नथा; तव उसके विपरीत इसी सूक्त में यह कहा जाना संभव नहीं, कि 
मूलारंभ में अन्धकार या पानी था। अच्छा; यदि वेसा अर्थ करें भी; तो तीसरे 
चरण के यत्‌ शब्द को निरर्थक. मानना होगा । श्रतएव तीसरे चरण के “यत्‌? का 
चौथे चरणा के 'तत्‌' से संवन्ध लगाकर, जैसा (कि हमने ऊपर किया हे) अर्थ करना 
आवश्यक है । मूलारंभ :में पानी वगैरह पदार्थ थे ऐसा कहनेवालों को उत्तर देने 
के लिये इस सूक्त में यह ऋचा आई है। श्रौर इसमें ऋषि का उद्देश यह बतलाने का 
कि. तुम्हारे कथनानुसार मूळ में तम, पानी इत्यादि पदार्थ न थे; किन्तु एक ब्रह्म , 
का ही आगे यह सव विस्तार हुआ है । 'तुच्छ' और “ आाभु › ये शब्द एक दूसरे 
के प्रतियोगी हें। ्रतएव तुच्छ के विपरीत 'ग्राभ्‌' शब्द का अर्थ बडा या समर्थ 
होता. है; और ऋग्वेद में जहाँ अन्य दो स्थानों मं इस शब्द का प्रयोग हुआ 
वहाँ सायणाचार्य ने भी उसका यही अर्थ किया है ( ऋ. १०, २७. १, ४) 
पंचदशी (चित्र. १२६ १३०) में तुच्छ शब्द का उपयोग माया के लिये किया 
गया है (नृसिं. उत्त. & देखो ) श्रर्थात्‌ आभु" का अर्थ पोलापन न हो कर 'परब्रह्म 
ही होता हैं । सर्वे भ्रा: इदम्‌ यहा रा (अ+ ग्रस्‌) अस धातुका भूतकाळ 
और इसका अर्थ 'आसीत' होता हे कः 
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तिरइचीनो विततो रहिमरेबाम्‌ १. (यह) रस्मि या किरण या धागा 
अधः स्विदासीदृपरि स्विदासीत्‌ । इनमें आड़ा फेल गया; और यदि कहें, कि 
रेतोधा श्रासन्‌ महिमान श्रासन्‌ यह नीचे था; तो यह ऊपर भी था। 


स्वधा अवस्तात्‌ प्रयतिः परस्तात्‌॥५॥ ( इनमें से कुछ) रेतोधा अर्थात्‌ वीजप्रद 
हुए; भर (बढ़कर) बड़े भी हुए । उन्हीं 
की स्वशक्ति इस ग्रोर रही; और प्रयति 
रथात्‌ प्रभाव उस ग्रोर (व्याप्त) हो रहा। 


को श्रद्धा वेद क इह प्रवोचत्‌ ६. (सत्‌ का) यह विसगं यानी पसारा 
कुत आजाता कुत इयं विसुष्टिः । किससे या कहाँ से आया? यह! (इससे 
्र्वाग्‌ देवा अस्य विसर्जनेना- अधिक ) प्र यानी विस्तारपूर्वक यहाँ 
थ को वेद यत आबभूव ॥६॥ कौन कहेगा ? इसे कौन निश्चयात्मक 


जानता है ? देव भी इस (सत्‌ सृष्टि के) 
विसर्ग के पश्चात्‌ हुए हें । फिर वह जहाँ 
से हुई, उसे कौन जानेगा ? 


इयं विसृष्टियत आबभूव ७. (सत्‌ का) यह विसगं अर्थात्‌ फैलाव 
यदि वा दधे यदि वा न दधे । जहाँ से हुआ अथवा निर्मित किया गया 
यो ग्रस्याध्यक्षः परमे व्योमन्‌ या नहीं किया गया-उसे परम आकाश 
सो ग्रंग वेद यदि वा न वेद ॥७॥ में रहनेवाला इस सृष्टि का जो अध्यक्ष 


( हिरएयगर्भ ) है, वही जानता होगा; 

या न भी जानता हो ! (कौन कह सके ? ) 

सारे वेदान्तशास्त्र का रहस्य यही है, कि नेत्रों को या सामान्यतः सब इंद्रियों 

“को गोचर होनेवाले विकारी और विनाशी नामरूपात्मक श्रनेक दृशयों के फंदे में फंसे 
न रह कर ज्ञानदृष्टि से यह जानना चाहिये, कि इस. दृश्य के परे कोई न कोई एक 
और अमृत तरव है। इस मक्खन के गोले को ही पाने के लिये उक्त सुक्त के ऋषि 
“को बुद्धि एकदम दोड़ पड़ी है । इससे यह स्पष्ट देख पड़ता है, कि उसका ग्रन्तर्ज्ञान 
कितना तीव्र या ! मूलारम्भ में अर्थात्‌ सूष्टि के सारे पदार्थों के उत्पन्न होने के पहले 

जो कुछ था, वह'सत्‌ था या श्रसत्‌; मृत्यु था या ग्रमर; श्राकाद था या जल; प्रकाश 

था या अंधकार ? ऐसे अनेक प्रश्‍न करनेवालों के साथ वादविवाद न करते हुए 
उक्त ऋषि सबके आगे दौड़ कर यह कहता है, कि सत्‌ और ग्रसत्‌, मर्त्य ग्रौर अ्रमर, 
अन्धकार और प्रकाश, ग्राच्छादन करनेवाला ग्रौर आच्छादित, सुख देनेवाला ग्रौर 
उसका अनुभव करनेवाला, ऐसे अवेत को परस्परसापेक्ष भाषा दृश्यसृष्टि को उत्पत्ति 

के अनन्तर को है। गतएव सूष्टि में इन इन्दों के उत्पन्न होने के पूवे अर्थात्‌ 

जब एक ओर इसरा ' यह भेद हो.न था, तब कोन किसे ग्राच्छादित करता ? 

'इसलिये आरम्भ ही में इस सूक्त का ऋषि निर्भय हो कर यह कहता है, कि मूला: 
रम्भ के एक द्रव्य को सत्‌ या असत्‌, काश या जल, प्रकाश या ग्रंधकार, भ्रमत 
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या मुत्यु, इत्यादि कोई भी परस्परसापेक्ष नाम देना उचित नहीं । जो कुछ था, वह 
इन सब पदार्थो से विलक्षणा था; और वह ्रकेला एक चारों ओर अपनी अपः 
रंपार शक्ति से स्फूतिमान्‌ था । उसकी जोड़ी में या उसे श्राच्छादित करनेचाला ग्न्य 
कुछ भी न था । दूसरी ऋचा में “ आनीत्‌ ” क्रियापद के “ अन्‌ ' घातु का अर्थ है 
इवासोच्छुवास लेना या स्फुरएा होना; और ' प्राएा ' शब्द भो उसी धातु से बना हैँ। 
परन्तु जो न न सत्‌ है और न असत्‌, उसके विषय में कौन कह सकता है, कि वह 
सजीव प्राणियों के समान ३वासोच्छ्वास लेता था ? और शवासोच्छ्वास के लिये वहाँ 
वायु ही कहाँ है? अतएव ' आनीत्‌ ” पद के साथ ही-- अवातं ' = विना वायुं के 
और  स्वधया ' = स्वयं अपनी ही महिमा से इन दोनों पदों को जोड़ कर “ सूष्टि का 
मूलतत्त्व जड़ नहीं था ” यह अद्वेतावस्था का अर्थ हुत की भाषा में बड़ी युक्ति 
से इस प्रकार कहा है, कि “ वह एक बिना वायु के केवल अपनी ही शक्ति से इवासो- 
च्छ्वास लेता या स्फूतिमान्‌ होता था ! ” इसमें बाह्मदृष्टि से जो विरोध दिखाई देता 
हैं, वह दती भाषा की अपूर्णाता से उत्पन्न हुआ है । “ नेति नेति”, “ एकमेवाद्वि- 
तीयम्‌ ” या “ स्वे महिम्नि प्रतिष्ठितः ” (छां. ७. २४. १ )--अपनी ही महिमा से 
अर्थात्‌ भ्रन्य किसी की अपेक्षा न करते हुए अकेला ही रहनेवाला--इत्यादि जो 
परत्रह्म के वन उपनिषदों में पाये जाते हैं, वे भी उपरोक्त ग्रर्थ के ही द्योतक हैं । 
सारी सूष्टि के मूलारम्भ में चारों ओर जिस एक अनिर्वाच्य तत्त्व के स्फुरणा होने की 
बात इस सुक्त में कही गई है, वही तत्त्व सृष्टि का प्रलय होने पर भी निःसन्देह 
शेष रहेगा । अतएव गोता में इसी परब्रह्म का कुछ पर्याय से इस प्रकार वन है; कि 
“ सब पदार्थों का नाश होने पर भी जिसका नाश नहं होता ” (गो. ८. २०) । 
और आगे इसी सुक्ती के अनुसार स्पष्ट कहा है, कि “ वह सत्‌ भी नहीं है; और 
असत्‌ भी नहीं है ” (गी. १३. १२) । परन्तु प्रदन यह है, कि जब सृष्टि के मुलारम्भ 
में निर्गुणा ब्रह्म के सिवा और कुछ भी न था; तो फिर वेदों में जो ऐसे वर्णन पाये 
जाते है, कि _ आरंभ में पानी, ग्रन्धकार, या ग्राभु और तुच्छ की जोड़ी थी ” उनकी 
क्या व्यवस्था होगी ? श्रतएव तीसरी ऋचा में कवि ने कहा है, कि इस प्रकार के 
जितने वन हे [जैसे कि-सृष्टि के आरम्भ में अंधकार था या अंधकार से आच्छादित 
पानी था, या आभु (ब्रह्म) और उसको आच्छादित करनेवाली माया (तुच्छ) ये दोनों 
पहले से थे इत्यादि] वे सब उस समय के हैं, कि जब अकेले एक मूलपरब्रह्म के 
'तप-महात्म्य से उसका विविध रूप से फॅलाव हो गया था। ये वन मूलारंभ की 
स्थिति के नहीं हैं । इस ऋचा में तप ' शब्द से मूलन्रह्म की ज्ञानमय' विलक्षणा 
शक्ति विवक्षित है; और उसी का वर्णन चौथी ऋचा में किया गया है (मुं, १. १.६ 
देखो) “ एतावान्‌ भ्रस्य महिमाऽतो ज्यायांश्च पुरुषः” (क्र. १०, ९०. ३) । इस 
न्याय से सारी सृष्टि ही जिसकी महिमा कहलाई, उस मूलद्रव्य के विषय में 
कहना पड़ेगा, कि बह इन सब के परे, सब से श्रेष्ठ और भिन्न है । परन्तु दृश्य 
वस्तु और द्रष्टा, भोक्ता रौर भोग्य, श्राच्छादन करनेवाला ओर आच्छाद्य, अंधकार 
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आर प्रकाश, मत्यं और भ्रमर इत्यादि सारे इँतों. को इस प्रकार भ्रलग कर यद्यपि 
यह्‌ निइचय किया गया, कि केवल एक निर्मल चिद्रूपी : बिलक्षएा परब्रह्मा ही मूलारम्भ 
में था; तथापि जब यह बतलाने का समय आया, कि इस अनिर्वाच्य, निर्गुण, 
श्रकेले एकतत्त्व से आकाश, जल इत्यादि ढंद्वात्मक विनाशी सगुएा नामरूपात्मक 
विविध सृष्टि या इस सृष्टि की मूलभूत त्रिगुणात्मक प्रकृति कंसे उत्पन्न हुई ? तब 
तो हमारे प्रस्तुत ऋषि ने भी मन, काम, श्रसत्‌ और सत्‌ जैसी देती भाषा का हो 
उपयोग किया है। और अन्त में स्पष्ट कह दिया है, कि यह प्रश्‍न मानवी बुद्धि की 
पहुँच के बाहर है । चौथी ऋचा में मूलब्रह्म को ही “ असत्‌ ' कहा है; परन्तु 
उसका अर्थ (कुछ नहीं ” यह नहीं मान सकते । क्योंकि दूसरी ऋचा में ही स्पष्ट कहा 
है, कि वह है ”। न केवल इसो सुक्त में, कितु अन्यत्र भी व्यावहारिक भाषा 
को स्वीकार कर के ही ऋग्वेद और वाजसनेयी संहिता में गहन विषयों का विचार ऐसे 
प्रश्नों के द्वारा किया गया है (ऋ. १०. ३१. ७; १०. ८१. ४; वाज. सं. १७. २० देखो ) 
+जसे दृश्यसृष्टि को यज्ञ की उपमा दे कर प्रश्‍न किया है, कि इस यज्ञ के लिये 
आवश्यक घृत, समिधा इत्यादि सामग्री प्रथम कहाँ से आई (नऋ. १०. १३०. ३ )? 
अथवा घर का दृष्टान्त ले कर प्रइन किया है, कि मूल एक निर्गुणा से नेन्नों को 
प्रत्यक्ष दिखाई देनेवाली आकाश-पृथ्वी की इस भव्य इमारत को बनाने के लिये- 
लकड़ी (मूलप्रकृति). कंसे मिली ?--कि स्विटनं क उ स वृक्ष आस यतो द्यावा-: 
पृथिवी निष्टतक्षुः । इन प्रइनों का उत्तर, उपर्युक्त सूक्त की चौथी और पाँचवी ऋचा 
से जो कुछ कहा गया है, उससे अविक दिया जाना सम्भव नहीं हैँ (वाज. सं. 
३३- ७४ देखो); ओर वह उत्तर यहो है, कि उस ग्निर्वाच्य, श्रकेले एक ब्रह्मा ही के 
मन में सृष्टि निर्साए करने का“ काप्त '--हूपी तत्त्व क्रिसी तरह उत्पन्न हुआ; और 
वस्त्र के धागों समान या सूर्यप्रकाश के समान उसी की शाखाएँ तुरन्त नीचे, ऊपर 
आर चहुं ओर फेल गई; तथा सतू का सारा फैलाव हो गया--ग्रर्थात्‌ अ्राकाश- 
पुथ्वी की यह भव्य इमारत बन गई। उपनिषदों मं इस सूक्त. के अर्थ को फिर 
भी इस प्रकार प्रगट किया, है, कि.“ सोऽकामयत बहु स्यां प्रजायेयेति ” । (ते. 
२, ६; छा. ६- .२.३)--उस परब्रह्म को हो अनेक होने को इच्छा. हुई (बु..१. ४: 
देखो) ; ्रौरःग्रथबंवेद में भो ऐसा वर्णन हें, कि इस सारो दृश्यपृष्टि के सूलभूत 
द्रव्य से ही पहले पहल “काम '.हुआ (अथर & २. १६) । परन्तु: इस, सुकत. 
में विशेषता यह हे, कि.निर्गुण से सगुणा को, असत्‌ से सत्‌ की, निद्वंन्द्र से इन्द्र की, 
अथवा झसङग से सङग को उत्पत्ति का प्रश्‍न सानवी बुद्धि के लिये ; ग्रगम्य समझ, कर 
सांख्यों के समान केवल तरकंबश हो मूलप्रकृति ही को या. उसके सद्श किसी दूसरे 
तत्व को स्वपंभू और स्वतन्त्र नहीँ साना है। किन्तु इस सुक्त का ऋषि कहता है, कि' 
“जो. बात समक में नहीं आतो, उसके लिये. साफ साफ कह दो, कि. यह समझ में 
नहीं. आती। परन्तु उसके लिये शुद्धबुद्धि से और श्रात्मप्रतीति से निश्चित किये 
गये निर्वाच्य ब्रह्म को योग्यता को दुश्यसृष्टिरूप- माथा की योग्यता के बराबर 
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मत समझो; ओर न परब्रह्म के विषय में अपने अद्देतमभाव ही को छोड़ो। 

इसके सिवा यह सोचना चाहिये, कि यद्यपि प्रकृति को एक भिन्न, त्रिगुणात्मक, 
स्वतन्त्र पदार्थ मान भी लिया जावे; तथापि इस प्रश्न का उत्तर तो दिया ही नहीं 
जा सकता, कि उसमें सृष्टि को निर्माए करने के लिये प्रथमतः बृद्धि (महान्‌) या 
अहंकार कैसे उत्पन्न हुआ? और, जब कि यह दोष कभी टल ही नहीं सकता है, 
तो फिर प्रकृति को स्वतन्त्र मान लेने में क्या लाभ है? सिर्फ़ इतना कहो, कि 
यह बात समझ में नहीं आतो, कि मूलब्रह्म से सत्‌ अर्थात्‌ प्रकृति कंसे निमित 

हुई ? इसके लिये प्रकृति को स्वतंत्र मान लेने को हो कुछ आवश्यकता नहीं 

है। मनुष्य को बुद्धि को कौन कहे? परन्तु देवताओं की दिव्यबुद्धि से भी सत्‌ 
को उत्पत्ति का रहस्य समझ में आ जाना संभव नहीं । क्योंकि देवता भी दृश्यसूष्टि 
के आरस्भ होने पर उत्पन्न हुए हैं। उन्हें पिछला हाल क्या मालूम? (गो. १०. 
२ देखो) । परन्तु हिरएयगर्भ देवताओं से भी बहुत प्राचीन और श्रेष्ठ है। और 

ऋण्वेद सं ही कहा है, कि आरम्भ में वह अकेलाही “ भूतस्य जातः पतिरेक 
आसोत्‌ ” (नऋ. १०. १२१. १.) सारी सृष्टि का ` पति ' अर्थात्‌ राजा या अध्यक्ष 
था। फिर उसे यह बात क्य्रोंकर मालूम न होगी? ओर यदि उसे मालूम 
होगी; तो फिर कोई पुछ सकता है, कि इस बात को दुर्बोध या अगम्य क्‍यों कहते 
हो ? अ्रतएव उस सुक्त के ऋषि ने पहले तो उक्त प्रश्‍न का यह औपचारिक उत्तर 
दिया है, कि “ हाँ; वह इस बात को जानता होगा । ” परन्तु अपनी बुद्धि से ब्रह्मन 
देव के भी ज्ञानसागर की थाह लेनेवाले इस ऋषि ने आश्‍चर्य से साशंक हो अन्त 
सें तुरन्त ही कह दिया हैं, कि “ श्रथवा न भो जानता हो ! कोन कह सकता है? 

क्योंकि वह भी सत्‌ हो की श्रेणी में है । इसलिये ' परम ' कहलाने पर भो “आकाश ” 
ही सें रहनेवाले जगत्‌ के इस अध्यक्ष को सत्‌, भ्रसत्‌, आकाश और जल के भी 
पूर्व की बातों का ज्ञान निश्चित रूप से कंसे हो सकता है ? ” परन्तु यद्यपि यह 
बात समक में नहीं आतो, कि एक ' असत्‌ ' अर्थात्‌ अव्यक्त श्रौर निर्गुणा द्रव्य ही 
के साथ विविध नामरूपात्मक सत्‌ का ग्रर्थात्‌ मूलप्रकृति का संबंध केसे हो गया ?. 
तथापि मूलब्गह्म के एकत्ब के विषय में ऋषि ने अपने अहत भाव को डिगने नही 
दिया है । यह इस बात का एक उत्तम उदाहरए हैँ, कि सात्विक श्रद्धा और निर्मल 
प्रतिभा के बल पर मनुष्य की बुद्धि अचिन्त्य वस्तुओं के सघन बन में सिंह के समानः 
निर्भय हो कर कैसे सञ्चार किया करती हैँ और वहाँ की अ्रतक्यं बातों का यथाशक्ति 
कैसे निश्चय किया करती हूँ ? यह सचमुच ही आश्चर्यं तथा गौरव की बात हुँ, 
कि ऐसा सुक्त ऋग्वेद में पाया जाता है। हमारे देश में इस सूक्त के ही विषय का 
आगे ब्राह्मणों (तैत्ति. ब्रा. २. ८ ६) में, उपनिषदों में और श्रनंतर वेदान्तशास्त्र के 
ग्रस्‍्थोंमें सूक्ष्म रीति से विवेचन किया गया है ; और पश्चिसी देशों में भी पअर्वा- 
चीन काल के कान्ट इत्यादि तत्त्वज्ञानियों ने उसीका अत्यंत सूक्ष्म परीक्षण मा । 
परन्तु स्मरण रहे, कि इस सुक्त के ऋषि की पवित्र बुद्धि में जिन परम सिद्धान्तों की 
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स्फृति हुई हे, वही सिद्धान्त ग्रागे प्रतिपक्षियों को विवर्तवाद के समान उचित उत्तर 
दे कर और भी दृढ, स्पष्ट या तकेदृष्टि से निःसंदेह किये गये हें। इसके आगे अभो 
तक न कोई बढ़ा हैं; और न बढ़ने की विशेष ग्राशा ही की जा सकती हे । 


- अध्यात्म-प्रकरएा समाप्त हुश्ना । श्रब श्रागे चलने के पहले : केसरी ' को 
चाल के अनुसार उस मार्ग का कुछ निरीक्षण हो जाना चाहिये, कि जो यहाँ तक 
चल आये हैं । कारण यह है, कि यदि इस प्रकार सिहावलोकन न किया जावे, त्तो 
विषयानुसंघान के चूक जाने से सम्भव हे, कि और किसी अन्य मार्ग में सञ्चार होने 
लगे । प्रन्थारम्भ सें पाठकों को विषय में प्रवेश कराके कर्म जिज्ञासा का संक्षिप्त स्वरूप 
बतलाया हे; और तीसरे प्रकरए में यह दिखलाया हैं, कि कमयोगजास्र ही गीता का 
मुख्य प्रतिपाद्य विषय हूँ । अनंतर चौथे, पाँचवें और छठे प्रंकरए में सुखदुःख- 
विवेकपूर्वक यह बतलाया है, कि कर्मग्रोगशास्त्र की आधिभौतिक उपपत्ति एक- 
देशीय तथा अपूुर्णा है; और आधिदैविक उपपत्ति लेंगड़ी है। फिर कर्रंयोग की 
आध्यात्मिक उपपत्ति बतलाने के पहले--पह जानने के लिये, कि आत्मा किसे कहते 
हे? छठे प्रकरणा में ही पहले--क्षेत्रक्षेत्र्चविचार और आगे सातदें तथा आठवें 
प्रकरण सं सांख्यशास्त्रान्तर्गत द्वैत के अनुसार क्षरअक्षरविचार किया गया हैं |. और 
फिर इस प्रकरए में ्राकर इस विषय का निरूपए किया गया है, कि आत्मा का स्वरूप 
क्या है? तथा पिएड और ब्रह्माएड में दोनों ओर एक ही अमृत और निर्गुणा आत्मतत्त्व 
किस प्रकार ओतप्रोत और निरन्तर व्याप्त है ? इसो प्रकार यहाँ यह भी निश्चित किया 
गया है, कि ऐसा समबृद्धियोग प्राप्त करके (कि सब प्राएाशओं में एक हो आत्मा हँ) 
उसे सदैव जागृत रखना हो आत्मज्ञान को और ग्रात्मसुखकी पराकाष्ठा है । और 
फिर यह बतलाया गया हूँ, कि अपनी बुद्धि को इस प्रकार शुद्ध आत्मनिष्ठ अवस्था 
में पहुँचा देने में ही मनुष्य का मनुष्यत्व अर्थात्‌ नरदेह की सार्थकता या 
सनुष्य का परम पुरुषार्थ है । इस प्रकार सनुष्यजाति के आध्यात्सिक परमसाध्य 
का निएय हो जाने पर कर्मयोगश्ञास्त्र के इस मुख्य प्रश्‍न का भी निएय आप-ही-श्राप 
हो जाता हुँ, कि संसारमें हमें प्रतिदिन जो व्यवहार करने पड़ते हैं, वे किस 
नोति से किये जायें ? श्रथवा जिस शुद्धबुद्धि से उन सांसारिक व्यवहारों को 
करना चाहिये, उसका यथाथं स्वरूप क्या है? क्योंकि अब यह बतलाने की आव- 
स्यकता नहीं, कि ये सारे व्यवहार उसी रीति से किय जान चाहिये, कि जिससे वे परि- 
एम में ब्रह्मात्मेक्यरूप समबुद्धि के पोषक या अविरोधी हों । भगवद्गीता में कमयोग 
के इसी आध्यात्मिक तत्त्व का उपदेश अर्जुन को किया गया है । परन्तु कमंयोग 
का प्रतिपादन केवल इतने ही से पूरा नहीं होता । क्योंकि कुछ लोगों का कहना है, कि 
नामरूपात्मक सृष्टि के व्यवहार आत्मञ्चान के विरुद्ध हैं । अतएव ज्ञानी पुरुष उनको 
छोड़ दे । ओर यदि यही बात सत्य हो, तो संसार के सारे व्यवहार त्याज्य समभे 
जायेंगे; आर फिर कर्म-प्रकमंशास्त्र भी निर्थक हो जावेगा । ग्रतएव इस विषय 
का निय करने के लिये कर्मयोगशास्त्र में ऐसे प्र३नों का भी विचार अवश्य करना 
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'पड़ता है, कि कर्म के नियम कौन-से हैँ? और उनका परिएाम क्या होता है ? अथवा 
“बुद्धि को शुद्धता होने पर भी व्यवहार अर्थात्‌ कर्म क्यों करना चाहिये ? भगवद्गीता 
में ऐसा विचार किया भी गया है । संन्यासमार्गवाले लोगों को इन प्रइनों का कुछ भी 
महत्त्व नहीं जान पड़ता । अतएव ज्योही भगवद्गीता का वेदान्त या भवित का निरूपएा 
समाप्त हुआ, त्योँही प्रायः वे लोग अपनी पोथी समेटने लग जाते हें । परन्तु ऐसा 
करना हमारे मत से गीता के मुख्य उद्देश की ओर ही दुर्लक्ष्य करना है। अतएव 


अब आगे कम कम से इस बात का विचार किया जायगा, कि भगवद्गीता में उपर्युवत 
-तरशनों के क्या उत्तर दिये गये हूँ । 


'दुसवाँ प्रकरण | 
कमीउिपाक और आत्मस्वातंत््य । 


कर्मणा वध्येते जन्तुर्वियया तु प्रमुच्यते । # 
महाभारत, शांति. २४०, ७ । 

यद्यपि यह सिद्धान्त अन्त में सच है, कि इस संसार में जो कुछ है, वह परब्नहय 

हो है । परब्रह्म को छोड़ कर भ्रन्य कुछ नहीं है । तथापि मनुष्य को इन्द्रियों 

को गोचर होनेवाली दुश्यसृष्टि के पदार्थो का ग्रध्यात्मझास्त्र की चलनी में जब 
हम संशोधन करन लगते हूँ, तब उनके नित्य-अ्नित्यरूपी दो विभाग या समूह हो 
जाते हें । एक तो उन पदार्थो का नामरूपात्मक दृश्य हूँ, जो इन्द्रियों को प्रत्यक्ष दोख 
पड़ता है; परन्तु हमेशा बदलनेवाला होने के कारण अनित्य है । और दूसरा परमात्म-- 
तत्त्व है जो नामरूपों से आच्छादित होने के कारणा अदृदय, परन्लु नित्य है । 
यह सच हैँ, कि रसायनशास्त्र में जिस प्रकार सब पदार्थो का पुथक्‍्करएा करके उनके 
घटकद्रव्य अलग अलग निकाल लिये जाते हैं, उसी प्रकार ये दो विभाग आँखों 
` के सामने पृथक्‌ पृथक्‌ नहीं रखे जा सकते । परन्तु ज्ञानदृष्टि से उन दोनों को अलग 
अलग करके शास्त्रीय उपपादन के सुभीते के लिये उनको क्रमशः “बरह्म और “ माया ' 
तथा कभी कभी 'ब्रह्मसाष्टे ' श्रोर  मायासाष्टि ' नाम दिया जाता है। तथापि 
स्मरएा रहे, कि ब्रह्म मूल से ही नित्य और सत्य है। इस कारणा उसके साथ सूष्टि 
शब्द ऐसे अवसर पर श्रुप्रासार्थं लगा रहता है; और ' ब्रह्मसृष्टि ” शब्द से यह 
मतलब नहीं है, कि ब्रह्म को किसी ने उत्पन्न किया है । इन दो सृष्टियों में से दिक्काल 
आदि नामरूपों से मर्यादित, अनादि, नित्य, अविनाशी, अमृत, स्वतन्त्र और 
सारी दृश्यसष्टि के लिये आधारभूत हो कर उसके भीतर रहनेवाली ब्रह्मासृष्टि में 
ज्ञानचक्षु से सञ्चार करके आत्मा के शुद्धस्वरूप अथवा अपने परमसाध्य का 
विचार पिछले प्रकरण में किया गया । और सच पूछिये तो शुद्ध अध्यात्मशास्त्र 
वहीं समाप्त हो गया । परन्तु, मनुष्य का आत्मा यद्यपि आदि में ब्रह्मसृष्टि का हे, 
तथापि दुझ्यदृष्टि को ्रन्य वस्तुग्रो की तरह वह भो नामरूपात्मक वेहेन्द्रियों से 
आंच्छादित है; और ये देहेर्ट्रिय आदिक नामरूप विनाशी हें । इसलिये प्रत्येक 
मनुष्य को यह स्वाभाविक इच्छा होती है, कि इनसे छूट कर अमृतत्व कंसे प्राप्त 
करूँ ? ओर, इस इच्छा की पूर्ति के लिये मनुष्य को व्यवहार भें कैसे चलना चाहिये ? 
--कमेयोगशास्त्र के इस विषय का विचार करने के लिये कमं के क्रायदों से बेधो 
हुई अनित्य मायासाष्टि के इँती प्रदेश में ही. अब हमें आना चाहिये । पिएड और 

* ` कं से प्राणी बाँधा जाता है; और विद्या से उसका छुटकारा हो जाता है।” 


कर्मविपाक और श्रात्सस्वातन्त्रय । २६१ 


अह्माएड दोनों के मूल में यदि एक हो नित्य और स्वतन्त्र आत्मा है, तो अब 
सहज ही प्रदन होता है, कि पिएड के. श्रात्मा को ब्रह्माएड के आत्मा को पहचान हो 
जाने में कौन-सी अड़चन रहती है ? और वह दूर कंसे हो ? इस प्रश्‍न को हल करने 
के लिये नामरूपों का विवेचन करना आवदयक होता हैं। क्योंकि वेदान्त को दृष्टि 
से सब पदार्थों के दो ही वर्ग होते हैँ । एक आत्मा अथवा परमात्मा; और दूसरा उसके 
ऊपर का नामरूपों का ग्रावरए १ इसलिये नामरूपात्मक आवरए के सिवा अब 
अन्य कुछ भी शेष नहीं रहता । वेदान्तशास्त्र का मत है, कि नामरूप का यह्‌ 
'आ्ावरएा किसी जगह घना, तो किसी जगह विरल होने के कारणा :दुश्यसूष्टि के 
पदार्थो सें सचेतन और अचेतन; तथा सचेतन में भी पशु, पक्षी, मनुष्य, देव, 
गन्धवे और राक्षस इत्यादि भेद हो जाते हें । यह नहीं, कि आत्मारूपी ब्रह्म किसी 
स्थान सें न हो । वह सभी जगह हैं--व्रह पत्थर में है और मनुष्य में भी हैं। 
परन्तु जिस प्रकार दीपक एक होने पर भो किसी लोहे के बक्स सें अथवा न्यूना- 
'घिक स्वच्छ काँच की लालटेन में उसके रखने से श्रन्तर पड़ता हूं, उसो प्रकार 
आत्मतत्त्व सर्वत्र एक हो होने पर भी उसके ऊपर के कोश--्र्थात्‌ नामरूपात्मक 
आवरए के तारतम्य भेद से अचेतन और सचेतन जसे भेद. हो . जाया करते हें । 
सौर तो क्या ? इसका भी कारणा बही है, कि सचेतन में मनुष्यों और पशुओं को ज्ञान 
सम्पादन करने का एक समान ही सामर्थ्ये क्यों नहीं होता ? आत्मा सर्वत्र एक ही 
है सही; परन्तु वह आदि से ही निर्गुण और उदासीन होने के कारणा मन, बृद्धि 
इत्यादि नामरूपात्मक साधनों के बिना स्वयं कुछ भी नहीं कर सकता; और वे 
साधन मनुष्ययोनि को छोड़ श्रव्य किसी भी योनि में उसे पुणांतया प्राप्त नहीं होते । 
इसलिये सनुष्यजन्म सब सें श्रेष्ठ कहा गया । इस श्रेष्ठ जन्म में आने पर यात्मा 
के नामरूपात्मक आवरण के स्थूल और सुक्ष्म, दो भेद.होते हैं | इनमें से स्थल 
आवरण मनुष्य की स्थूलदेह ही है, कि जो शुक्र, शोणित आदि से बनी हूं । शुक्र 
से आगे चल कर स्नायु, ग्रस्थि और मज्जा; तथा शोणित अर्थात्‌ रक्त से त्वचा, 
मांस और केश उत्पन्न होते हे--ऐसा समझ कर इन सब को वेदान्ती ' अ्रच्चमय 
कोश ' कहते हँ। इस स्थूलकोश को छोड़ कर हम यह देखने लगते हैं, 
कि इसके अन्दर क्या है ? तब क्रमशः वायुरूपी घाणा अर्थात्‌ प्राएमय कोश ५ 
मन अर्थात्‌ मनोमय कोश ', बुद्धि अर्थात्‌ ' ज्ञानमय कोश; ' और भरन्त में  आनन्दसय 
कोश ' मिलता हू । आत्मा इससे भी परे हूँ। इसलिये तैत्तिरीयोपनिषद्‌ में 
अन्सय कोश से ग्रागे बढ़ते बढ़ते अन्त में ्रानन्दसय कोश बतला कर वरुएा ने 
भुगु को आत्मस्वरूप को पहचान करा दी हुँ (तै. २-१-५; ३. २-६ ) । इन 
सब कोशों में से स्थूलदेह का कोश छोड़ कर बाकी रहे हुए प्राणादि कोशों, सुक्ष्म 
इन्द्रियों और पञ्चतन्मात्राओों को वेदान्ती “लिंग ' अथवा सूक्ष्मशरीर कहते हें । 
वे लोग, ' एक ही आत्मा को भिन्न भिन्न योतियों सें जन्म केसे प्राप्त होता हें ' !-- 
इ सकी उपपत्ति, सांख्य्ा्त्र की तरह बुद्धि के अनेक “ भाव' मान कर नहीं लगाते; 


२६२ गीतारहस्य श्रथवा कर्मयोगशास्त्र । 


किन्तु इस बिषय में उनका पह सिद्धान्त है, कि यह सब कर्मविपाक का अथवा कस्न: 
के फलों का परिएाम है । गीता में, वेदान्तूत्रों में और उपनिषदों में स्पष्ट कहा है,. 
कि यह कर्म लिगशरोर के श्राश्रय से अर्थात्‌ आधार से रहा करता है; और जब: 
श्रात्मा स्थूलदेह छोड कर जाने लगता है, तब यह कर्म भी लिगशरोरद्वारा उसके 
साथ जा कर बार बार उसको भिन्न भिन्न जन्स लेने के लिये बाध्य करता ह 
इसलिये नामरूपात्मक जन्ममरएा के चक्कर से छूट कर नित्य परन्नह्मस्वरूपी होने 
सें अथवा मोक्ष को प्राप्ति में पिएड के आत्मा को जो अड्चन हुआ करती है, उसका 
विचार करते ससय लिगशरीर और कर्म दोनों का भी विचार करना पड़ता है । इनमें 
से लिगशरीर का सांख्य ओर वेदान्त दोनों दृष्टियों से पहले ही विचार किया जा. 
चुका है । इसलिये यहाँ फिर उसकी चर्चा नहीं की जाती । इस प्रकरण में सिर्फ़ 
इसो बात का विवेचन किया गया है, कि जिस कर्म के कारएा आत्मा को ब्रह्मज्ञान न 
होते हुए अनेक जन्मों के चक्कर में पड़ना होता है, उस कमं का स्वरूप क्या हैं ? और 
उससे छुट कर श्रात्मा को अमृतत्व प्राप्त होने के लिये मनुष्य को इस संसार में केसे 
चलना चाहिये ? 

सृष्टि के श्रारम्भकाल में अव्यक्त और निर्गुण परब्रह्म जिस देशकाल आदि 
नामरूपात्मक सगुएाशक्ति से व्यक्त, अर्थात्‌ दृश्यसुष्टिूप हुआ-सा दीख पड़ता 
है, उसी को वेदान्तशास्त्र में “ माया ' कहते हैं (गी. ७. २४. २५); और उसी में 
कर्मे का भी समावेश होता है (ब्‌. १. ६. १) । किंबहुना यह भी कहा जा सकता हे, 
कि साया और ' कमं ' दोनों समानार्थक हैं । क्योंकि पहले कुछ-न-कुछ कर्म 
अर्थात्‌ व्यापार हुए बिना अव्यक्त का व्यक्त होना अथवा निर्गुण का सगुण होना 
सम्भव नहीं । इसीलिये पहले यह कह कर, कि में अपनी माया से प्रकृति में उत्पन्न 
होता हूँ (गो. ४. ६); फिर आगे श्राठवें अध्याय में गीता में ही कर्म का यह 
लक्षण दिया है, कि ' अक्षर परब्रह्म से पञ्चमहाभूतादि विविध सृष्टि निर्माएा होने 
को जो क्रिया है, वही कर्म है” (गी. ८, ३) । कर्म कहते हैं व्यापार अथवा क्रिया 
को । फिर वह मनुष्यकृत हो, सृष्टि के अन्य पदार्थो की क्रिया हो अथवा मूल 
सृष्टि के उत्पन्न होने को ही हो । इतना व्यापक अर्थ इस जगह विवक्षित है । परन्तु 
कर्म कोई हो; उसका परिणाम सदेव केवल इतना ही होता है, कि एक प्रकार का 
नामरूप बदल कर उसको जगह दूसरा नामरूप उत्पन्न किया जाय। क्योंकि इन 
नामरूपों से आच्छादित मूलद्रव्य कभी नहीं बदलता--वह सदा एक-सा ही रहता है। 
उदाहरणार्थं, बुनने की क्रिया से “ सुत ' यह नाम बदल कर उसी द्रव्य को 
“वस्त्र ' नाम मिल जाता हे; और कुम्हार के व्यापार से ' मिट्टी ' नाम के स्थान 
में घट नाम प्राप्त हो जाता है इसलिये माया की व्याख्या देते समय कर्म 
को न ले कर नास,आओर रूप को ही कभी कभी माया कहते हँ। तथापि कर्म का 
जब स्वतन्त्र विचार करना पड़ता हे, तब यह कहने का समय श्राता है, कि कमं. 


स्वरूप और मायास्वरूप एक ही हैं । इसलिये आरम्भ ही में यह कह देना 


'कृर्सेविपाक और ग्रात्मस्वातन्त्र्य। . २६३ 


धिक सुनीते की बात होगी, कि माया, नामरूप और कर्म ये तीनों मूल में एक- 

स्वरूप ही हूँ । हाँ; उसमें भी यह्‌ विशिष्टार्थक सूक्ष्म भेद किया जा सकता है, कि 
माया एक सामान्य शब्द है; और उसी के दिखाने को नामरूप तथा व्यापार को 
कर्म कहते हैं । पर साधारएातया यह भेद दिखलाने की आवश्यकता नहों होती। 

इसीलिये तीनों झब्दों का बहुधा समान गर्थे में ही प्रयोग किया जाता है। पर- 
ब्रह्म के एक साया पर विनाशी साया का यह जो ग्राच्छादन (अथवा उपाधि = ऊपर 
का उढोना) हमारी आँखों को दीखता है, उसी को सांख्यशास्त्र में “ त्रिगुणात्मक 
प्रकृति ” कहा गया है । सांख्यवादी पुरुष और प्रकृति दोनों तत्त्वों को स्वयंभू, 
स्वतन्त्र और अनादि मानते हैं ; परन्तु माया, नामरूप थवा कमं, क्षण क्षएा'मे 
बदलते रहते हँ । इसलिये उनको नित्य और अविकारी परब्रह्म की योग्यता का- 
अर्थात्‌ स्वयंभू और स्वतंत्र मानना न्यायदृष्टि से अनुचित हूँ । क्योंकि नित्य और 

नित्य ये दोनों कल्पनाएँ परस्परविरुद्ध हैँ; और इसलिये दोनों का अस्तित्व एक 

ही काल में माना नहीं जा सकता । इसलिये बेदास्तियों ने यह निश्चित किया हैं, 

कि विनाशी प्रकृति श्रथवा कर्मात्मक माया स्वतन्त्र नहीं है; किन्तु एक, नित्य, सवे- 
व्यापी और निर्गुणा परब्रह्म सें ही मनुष्य की दुर्बल इन्द्रियों को सगुए माया का 

दिखावा देख पड़ता है । परन्तु केवल इतना ही कह देने से काम नहीं चल जाता, 

कि माया परतन्त्र है; और निर्गुण परब्रह्म में ही यह दृइय दिखाई देता हुँ। गुएा- 
परिणाम से न सही; तो विवतंबाद से निर्गुए और नित्य ब्रह्म में विनाशी सगुण 
नासरूपों का--श्र्थात्‌ माया का दृश्य दिखाना चाहे सम्भव हो । तथापि यहाँ एक 
और प्रश्‍न उपस्थित होता है, कि मनृष्य की इन्द्रियों को दीखनेवाला यह सगुएा 

दृश्य निर्गुणा परब्रह्म में पहले पहल किस क्रम से, कब ओर क्यों दीखने लगा ? 

अथवा यही अर्थ व्यावहारिक भाषा में इस प्रकार कहा जा सकता है, कि नित्य 

आर चिद्रपी परमेश्वर ने नामरूपात्मक, विनाशी और जड़सुष्टि कब ओर कयां 
उत्पन्न की ? परन्तु ऋग्वेद के नासदीय सूक्त में जैसा कि वएँन किया गया है, यह 
विषय मनुष्य के ही लिये नहीं; किन्तु देवताओं के लिये और वेदों के लिये भी 
अगम्य है (त्र. १०.१२६; ते. ब्रा. २. ८. €) । इसलिये उक्त प्रइन का इससे अधिक 
और कुछ उत्तर नहीं दिया जा सकता, कि “ ज्ञानदृष्टि से निश्चित किये हुए निगुंणा 
परब्रह्म की ही यह एक श्रतक्यं लीला है ” (वे. सु. २. १. ३३) । श्रतएव इतना मान 
कर ही आगे चलना पड़ता है, कि जब से हम देखते आये, तब से निर्गएा ब्रह्म के 
साथ ही नामरूपात्मक विनाशी कमं अथवा सगुएा माया हमें दुग्गोचर होती आई 
हैं । इसीलिये वेदान्तसूत्र में कहा है, कि मायात्मक कर्म अनादि हैं (वे. स्‌. २:१" 
३५-३७); और भगवद्गीता में भी भगवान्‌ ने पहले यह वएन करके, कि कति 
स्वतन्त्र नहीं है-- मेरी ही माया है (गो. 00 १४) ; --फिर आगे कहा हैं, कि 
प्रकृति अर्थात्‌ साया, और पुरुष, दोनों ' अनादि ' हे (गीः १३. १६ )। इसी तरह 
श्रीशंकराचार्य ने अपने भाष्य में माया का लक्षण देते हुए कहा है, कि“ सर्वेक्षे-- 
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इवरस्याऽत्मभूते इवाऽविद्याकल्पिते नामरूपे तत्त्वाच्यत्वाभ्यामनिर्वचनोये संसार- 
प्रपञचबोजभूते सवज्ञस्येशवरस्य ' साया ' ` शक्तिः ' ` प्रकृति ' रिति च श्रृतिस्मृत्योरभि- 
प्येते ” (वे. सु. शां. भा. २. १. १४) । इसका भावार्थं यह है--" (इन्द्रियो के) 
अज्ञान से मूलन्नह्म में कल्पित किये हुए नामरूप को ही श्रुति और स्मृतिग्रन्थों 
में सइज्ञ ईश्वर की ' साया ', ' शक्ति ' अथवा प्रक्षति ' कहते हेँ। ये नामरूप 
सबेज्ञ परमेश्वर के ग्रात्मभूत-से जान पड़ते हैं । परन्तु इनके जड़ होने के कारणा 
यह नहीं कहा जा सकता, कि ये परब्रह्म से भिन्न हें या अभिन्न (तत्वान्यत्व) ? 
और यही जड़सूष्टि (दृश्य) के विस्तार के मूल हैं; ” और इस साया के योग 
से ही येही सूष्टि परभेशवरनिमित देख पड़ती है । इस कारणा यह साया चाहे विनाशो 
हो; तथापि दृश्यसूषिड को उत्पत्ति के लिथे आवश्यक और अत्यन्त उपयुक्त है; तथा 
इसी को उपतिषदों से अव्यक्त, आकाश, अक्षर इत्यादि नाम दिये गये हैं” (वे. सू. 
शां. भा. १. ४. ३) । इससे देख पड़ेगा, कि चिन्मय (पुरुष) और अचेतन साया 
(प्रकृति) इन दोनों तत्वों को सांख्यवादी स्वभू, स्वतन्त्र और अनादि मानते 
हुँ । पर माया का अनादित्व यद्यपि वेदान्ती एक तरह से स्वीकार करते हैं, तथापि 
यह उन्हें मान्य नहीं, कि भाया स्वथंभू और स्वतंत्र है । और इसी कारण संसारात्मक 
साया का वृक्षरूप से वएँन करले समय गीता (१५. ३) सें कहा गया 7, कि “न 
रूपमस्येह तयोयलभ्यते नान्तो न चादिर्न च संग्रतिष्डा --इस संसार-बुक्ष का रूप अन्त? 
आदि, मूल अयवा ठौर नहों मिलता । इसी प्रकार तीसरे अध्याय सें जो ऐसे वन 
हैं, कि ' कसं ब्रह्मोद्भवं बिद्धि ' (३. १५) --न्नह्म से कर्म उत्पन्न हुदा । ' यज्ञः कमे- 
समुद्भवः ' (३. १४)--यज्ञ भी कमं से ही उत्पन्न होता है । श्रथवा ` सहयज्ञाः 
प्रजा: सृष्ट्वा ' (३. १०)--्रह्मदेव ने प्रजा (सृष्टि), यज्ञ (कर्म) दोनों को 
साथ ही निर्माएा किया । इन सब का तात्पर्यं भी यही हुँ, कि “ कर्म अथवा कर्मरूपौ 
यज्ञ और सूष्टि अर्थात्‌ प्रजा, ये सब साथ ही उत्पन्न हुई हें। ” फिर चाहे इस 
सूष्टि को प्रत्यक्ष ब्रह्मदेव से निमित हुई कहो अथवा मीमांसकों की नाई यह कहो, 
कि उस ब्रह्मदेव ने नित्य वेद-शब्दों से उसको बनाया--अ्र्थ दोनों का एक ही हे 
(म- भा. झां. २३१; मनु. १. २१) । सारांश, दृश्यसृष्टि का निर्माण होने के समय 
मूल निर्गुण ब्रह्म में जो व्यापार देख पड़ता है; बही कमं है । इस व्यापार को ही 
नामरूपात्मक माया कहा गया हैं; और इस मूलकम से ही सूर्य चन्द्र आदि सृष्टि के सब 
पदार्थों के व्यापार आगे परम्परा से उत्पन्न हुए हैं (ब्‌. ३. ८. ६) । ज्ञानी पुरुषों ने 
अपनी वुद्धि से निदिचित किया है, कि संसार के सारे व्यापार का सूलभूत जो यह 
सृष्ट्युत्पत्तिकाल का कमं ग्रथवा माया है, सो ब्रह्म को ही कोई न कोई ग्रतकयं. 
लीला हैं, स्वतंत्र वस्तु नहीं है *। परन्तु ज्ञानी पुरुषों की गति यहाँ पर कुंठित हो 

कै ‘ What belongs to mere appeurance is necessarily subordina- 
ted by Teason to the nature of the thing in itself. ” Kant's 
Melaphysic of Morals ( Abbot's trans. in Kant’s - Theory of 
Ethics, ७9. 81 ),. 
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जाती है । इसलिये इस बात का पता नहीं लगता, कि यह लोला, नासरूप अथवा 
'मायात्सक कर्म कब ' उत्पन्न हुआ ? अतः केवल कर्मेसृष्टि का ही विचार जब 
करना होता है, तब इस परतन्त्र और विनाशी माया को तथा साया के साथ ही 
तदंगभूत कर्म को भो वेदान्तशास्त्र में अनादि कहा करते हैं (वे. सू. २. १. ३५)। 
स्मरण रहे, कि जैसा सांख्यवादी कहते हें, उस प्रकार अनादि का यह सतलब नहीं 
है, कि माया सूल में ही परमेश्वर की बराबरी को, निरारम्भ और स्वतन्त्र है । परन्तु 
यहाँ अनादि शब्द का यह अर्थ विवक्षित है, कि वह दु्ञेयारम्भ है--अर्थात्‌ उसका 
आदि (आरम्भ) मालूम नहीं होता। 

परन्तु यद्यपि हमें इस बात का पता नहीं लगता, कि चिद्रूप ब्रह्म कर्मात्मक 
अर्थात्‌ दृइयसृष्टिरूप कब और क्यों होने लगा? तथापि इस मायात्मक कमं के 
अगले सब व्यापारों के नियम निश्चित हैं; और उनमें से बहुतेरे नियमों को हम 
निश्चित रूप से जान भी सकते हैं । ग्राठवें प्रकरण में सांख्यशास्त्र के अनुसार इस 
वात का विवेचन किया गया है, कि मूलप्रकृति से अर्थात्‌ अ्रवादि मायात्सक क्स 
से ही आगे चल कर सूष्टि के नामरूपात्मक विविध पदार्थ किस क्रम से निमित 
-हुए ? और वहीं आधुनिक आधिभौतिकशास्त्र के सिद्धान्त भी तुलना के लिये बतलाये 
गये हैँ । यह सच है, कि वेदान्तशास्त्र प्रकृति को परब्रह्म की तरह स्वयम्भू नहं 
मानता; परन्तु प्रकृति के अगले विस्तार का कम जो सांख्यशास्त्र में कहा गया है, 
बही वेदान्त को भी मान्य है । इसलिये यहाँ उसकी पुनरुक्ति नहीं की जाती । 
-कसत्मिक मूलप्रकृति से विश्व की उत्पत्ति का जो क्रम पहले बतलाया गया है, उसमें 
उन सामान्य नियमों का कुछ भी विचार नहीं हुआ, कि जिनके अनुसार मनुष्य को 
कर्मफल भोगने पड़ते हैं । इसलिये अब उन नियमों का विवेचन करना आवश्यक 
हुँ । इसी को “ कर्मविपाक ' कहते हैं । इस कर्मविपाक का पहला नियम यह हैँ, कि 
"जहाँ एक बार कर्म का आरम्भ हुआ, कि फिर उसका व्यापार आगे बराबर अखएड 
जारी रहता है; और जब ब्रह्मा का दिन समाप्त होने पर सूष्टि का संहार होता है, 
तब भी यह क्म बीजरूप से बना रहता है । एवं फिर जब सूष्टि का श्रारम्भ होने 
लगता है, तब उसी कमंबीज से फिर पूर्ववत्‌ अंकुर फूटने लगते हँ । महाभारत का 

-कथन हुँ कि :-- 

येषां ये यानि कर्माणि प्राकूसुष्ट्यां प्रतिपेदिरे । 

तान्येव प्रतिपद्यन्ते सुज्यमानाः पुनः पुनः ॥ 
अर्थात्‌ “ पूर्व की सूष्टि में प्रत्येक प्राणी ने जो जो कर्म किये होंगे, ठीक वे ही कमें 
'उसे (चाहे उसकी इच्छा हो या न हो) फिर फिर यथापूव प्राप्त होते रहते हैं ” 
(देखो म. भा. झां: २३१. ४८. ४६ और गी. ८. १८ तथा १६) । गीता (४, १७) में 
“कहा है, कि “ गहना कर्मणो गतिः तक्मे की गति कठिन है । इतना ही नहीं; 
किन्तु कर्म का बन्धन भी बड़ा कठिन है । कं किसी से भी नहीं छूट सकता । वायु 
मे से ही चलती है; सुर्यचन्द्रादिक कमं से ही घुमा करते हें; और ब्रह्मा, बिष्ण, 
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महेश भ्रादि सगुएा देवता भी कर्मों में ही बँध हुए हैं। इन्द्र आदिको का क्या 
पूछना है ? सगुए का अर्थ है नामरूपात्मक; और नामरूपात्मक का अर्थ है कर्म या 
कर्म का परिणाम । जब कि यही बतलाया नहीं जा सकता, कि सायात्मक कर्म आरम्भ 
में कैसे उत्पन्न हुआ; तब यह कैसे बतलाया जावे; कि तदङगभूत मनुष्य इस कमंचक्र 
में पहले पहल कैसे फंस गया ? परन्तु किसी भी रीति से क्यों न हो; जब वह एक 
बार कर्सबन्धन में पड़ चुका, तब फिर आगे चल कर उसकी एक नामरूपात्मक 
देह का नाश होने पर कर्म के परिणाम के कारएा उसे इस सृष्टि में भिन्न भिन्न रूपो 
का मिलना कभी नहीं छूटता । क्योंकि आधुनिक आधिभौतिक शास्त्रकारों ने भी 
आब यह निश्चित किया हे * कि कर्मशक्ति का कभी भी नाश नहीं होता ) किन्तु 
जो शक्ति ग्राज किसी एक नामरूप से दीख पड़ती है, वही शक्ति उस नामरूप के 
नाझ होने पर दूसरे नामरूपसे प्रगट हो जाती है । और जव कि किसी एक नाम-- 
रूप के नाश होने पर उसको भिन्न भिन्न नामरूप प्राप्त हुआ ही करते हैं, तब यह 
भी नहीं माना जा सकता, कि थे भिन्न भिन्न नामरूप निर्जीव ही होंगे; अथवा ये 
भिन्न प्रकार के हो ही नहीं सकते । अध्यात्मदृष्टि से इस नामरूपात्मक परम्परा को 
ही जस्ममरण का चक्र या संसार कहते हैं। और इन नामरूपों की आधारभूत 
शक्ति को समष्टिरूप से ब्रह्मा ओर व्यष्टिरूप से जीवात्मा कहा करते हैं। वस्तुतः 
देखने से यह विदित होगा, कि यह आत्मा न तो जन्म धारण करता है; और न 
मरता ही है । ग्रर्थात्‌ यह नित्य और स्थायी हैँ । परन्तु कर्मंबन्धन में पड़ जाने के 
कारएा एक नामरूप के नाश हो जाने पर उसी को दूसरे नामरूपों का प्राप्त होना 
टल नहीं सकता। आज का कर्म कल भोगना पड़ता हुँ; और कल का परसों । इतना 
ही नहीं; किन्तु इस जन्म में जो कुछ किया जाय, उसे अगले जन्म में भोगना पड़ता 
है । इस तरह यह भवचक्र सदैव चलता रहता है । मनुस्मृति तथा महाभारत 
(सन्‌. ४. १७३; स. भा. आ. ८०. ३) में तो कहा गया है, कि इन कर्मफलों को न 
केवल हमें, किन्तु कभी कभी हमारी नामरूपात्मक देह से उत्पन्न हुए हमारे लड़कों. 

+ यह बात नहीं, कि पुनर्जन्म की इस कल्पना को केवल हिन्दुधर्म ने या 
केवल ग्रास्तिकवादियोंने ही माना हो । यद्यपि बौद्ध लोग आत्मा को नहीं मानते, 
तथापि वैदिकधम में वाणात पुनर्जन्म को कल्पना को उन्होंने श्रपने धर्म में पूर्ण 
रीति से स्थान दिया हैं; और बीसवी शताब्दी में “ परमेश्वर मर गया ” 
कहनेवाले पक्के निरीश्वरवादी जर्मन पण्डित निदशे ने भी पुनर्जन्मवाद को 
स्वीकार किया हैँ । उसने लिखा है, कि कर्म-शक्ति के जो हमेशा रूपान्तर हुश्रा 
करते हैं, वे मर्यादित हें तथा काल ग्रनन्त है। इसलिये कहना पडता है, कि एक 
बार जो नामरूप हो चूके हैं, वही फिर आगे यथापूवं कभी न कभी श्रवश्य 
उत्पन्न होते ही हैं; और इसी से कर्म का चक्र अर्थात्‌ बन्धन केवल श्राधिभौतिक 
दृष्टि से ही सिद्ध हो जाता है। उसने यह भी लिखा है, कि यह कल्पना या 
उपपत्ति मुझे अपनी स्फृति से मालूम हुई हू! Nietzsche's Eternal Recur 
erence ( Complete Works Engl. Trans., Vol. XVI.pp. 285-256 ) 
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और नातियों तक को भी भोगना पड़ता है। शांतिपवे में भोष्म युधिष्ठिर से कहते हैं :-- 

पाप कम कृतं किंचिद्यदि तास्मन हश्यते । 

नरपते तस्व पुत्रेषु पोत्रेष्वपि च नप्तृषु ॥ 
अर्थात्‌ “ हे राजा ! चाहे किसी आदमी को उसके पापकर्मों का फल उस समय मिलता 
हुआ न दीख पड़े; तथापि बह उसे ही नहीं; किन्तु उसके पुत्रों, पौत्रों और प्रपौत्रं 
तक को भोगना पड़ता है ” (१२६. २१) । हम लोग प्रत्यक्ष देखा करते हैं, कि कोई 
कोई रोग वंशपरम्परा से प्रचलित रहते हैं । इसी तरह कोई जन्म से ही दरिद्री होता 
हैँ; और कोई बैभवपूएं राजकुल में उत्पन्न होता है । इन सब बातों की उपपत्ति 
केवल कमंवाद से ही लगाई जा सकतो हूँ। और बहुतों का मत है, कि यही कमं- 
वाद की सच्चाई का प्रमाएा है । कर्म का यह चक्र जब एक बार आरम्भ हो जाता 
है, तब उसे फिर परमेश्वर भी नहीं रोक सकता। यदि इस दृष्टि से देखें, कि सारी 
सृष्टि परमेश्वर की इच्छा से ही चल रही हे; तो कहना होगा, कि कर्मफल का देने- 
वाला परमेश्वर से भिन्न कोई दूसरा नहीं हो सकता (वे. सु. ३. २. ३८; को, ३. ८) । 
और इसीलिये भगवान्‌ ने कहा है, कि “ लभते च ततः कामान्‌ मयेव विहितान्‌ 
हि तान्‌ ” (गो. ७. २२)--में जिसका निइचय कर दिया करता हूँ, वही इच्छित 
फल मनुष्य को मिलता है । परन्तु कर्मफल को निश्चित कर देने का कास यद्यपि 
ईश्वर का है, तथापि वेदान्तशास्त्र का यह सिद्धान्त है, कि वे फल हर एक के खरे- 
खोटे कर्मों की श्रर्थात्‌ कर्मे-ग्रकमे की योग्यता के अनुरूप हो निश्चित किये जाते हैं । 
इसीलिये परमेश्वर इस सम्बन्ध में वस्तुतः उदासीन ही है । अर्थात्‌ यदि मनुष्यों से 
भले-बुरे का भेद हो जाता है, तो उसके लिये परमेश्वर वैषम्य (विषमबुद्धि) आर 
नेघुएय (निर्देयता) दोषों को पात्र नहीं होता (बे. सु. २. १. ३४) । इसी आशय 
को लेकर गीता में भी कहा हे, कि “ समोऽहं सदंभूतेषु ” (९. २६) भ्र्थात्‌ ईश्वर 

लिये सम हैँ; श्रथवा-- 

नादत्ते कस्याचित्‌ पापं न, चेव सुकृतं विभुः ॥ 
परमेश्वर न तो किसी के पाप को लेता है, न पुएय को । कर्म या माया के स्वभाव का 
चक्र चल रहा है; जिससे प्राणिमात्र को अपने अपने कर्मानुसार सुखडुःख भोगने 
पड़ते हुँ (गी. ५. १४. १५) । सारांश, .यद्यपि मानवी बुद्धि से इस बात का पता 
नहीं लगता, कि परमेश्वर की इच्छा से संसार में कमं का आरम्भ कब हुआ ? और 


तदंगभूत मनष्य कमं के बन्धन में पहले पहल कंसे फंस गया? तथापि जब हम यह 
देखते हैं, कि कर्म के भविष्य परिणाम या फल केवल कर्म के नियमों से ही उत्पन्न 


हुआ करते हैं; तब हस अपनी बुद्धि से इतना तो अवदय निश्चय कर सकते हैं, कि 
संसार के आरम्भ से प्रत्येक प्राणी नामरूपात्मक अनादि कमं को कंद में बंघ-सा' 
गया है । “ कमणा बध्यते जन्तुः --एसा जो इस प्रकरण के आरम्भ में हीः 
वचन दिया हुआ है, उसका अर्थ भो यही हे । 


yc 
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इस अनादि कमंप्रवाह के और भी दूसरे अनेक नाम हैं । जैसे संसार, प्रकृति, 
माया, दृश्यसूष्टि, सूष्टि के क्रायदे या नियम इत्यादि । क्योंकि सृष्टिशास्त्र के नियम 
नामरूपों में होनेवाले परिवतंनों के ही नियम हैं। और यदि इस दृष्टि से देखें, तो 
सब आधिभौतिकशास्त्र नामरूपात्मक माया के प्रपंच में ही आ जाते हें । इस 
साया के नियम तथा बन्धन सुदृढ एवं सवंव्यापी हें। इसीलिये हेकेल जैसे 


~ 


आधिभौतिकशास्त्रज्ञ--जो इस नामरूपात्मक माया किवा दृश्यसृष्टि के झूल में 
अथवा उससे परे--किसी नित्यतस्व का होना नहीं मानते; उन लोगोंने सिद्धान्त 
किया है, कि यह सूष्टिचक्र मनुष्य को जिधर ढकेलता है, उधर ही उसे जाना पड़ता 
है । इन पएडतों का कथन है, कि प्रत्येक मनुष्य को जो ऐसा मालूम होता रहता 
है, कि नामरूपात्मक विनाशी स्वरूप से हमारी मुक्ति होनी चाहिये; अथवा श्रमुक 
काम करने से हमें अमृतत्व मिलेगा--यह सब केवल भ्रम है । आत्मा या पर- 
-मात्मा कोई स्वतंत्र पदार्थ नहीं है; और अमुतत्व भी झूठ है । इतना ही नहीं; किन्तु 
इस संसार में कोई भी मनुष्य अपनी इच्छा से कुछ काम करने को स्वतंत्र नहीं हू । 
सनुष्य आज जो कुछ कार्य करता हैं, वह पूर्वकाल में किये गये स्वयं उसके या उसके 
'पुवेजो के कर्मो का परिणाम है । इससे उक्त कार्य का करना या न करना भी उसकी 
इच्छा पर कभी अवलम्बित नहीं हो सकता । उदाहरणार्थ, किसी की एक-्राव उत्तम 
“वस्तु को देख कर पूर्वकमों से ्रथवा वंशपरम्परागत संस्कारों से उसे चुरा लेने 
को बुद्धि कई लोगों के मन में इच्छा न रहने पर भी उत्पन्न हो जाती है; और वे 
उस वस्तु को चुरा लेने के लिये प्रवृत्त हो जाते हैं। अर्थात्‌ इन श्वाधिभौतिक 
पएिडतो के मत का सारांश यही है, कि गीता में जो यह तत्व बतलाया गया है, कि 
“ अनिच्छन्‌ भ्रपि वाष्ऐॉय बलादिव नियोजितः ” (गी. ३. ३६) इच्छा न होने पर 
भी मनुष्य पाप करता है--यही तत्व सभी जगह एक समान उपयोगी हैं । उसके 
लिये एक भी अपवाद नहीं है; और इससे बचने का भी कोई उपाय नहीं है । इस 
'सत के अनुसार यदि देखा जाय, तो मानना पड़ेगा, कि मनुष्य की जो बुद्धि और 
इच्छा ्राज होती है, बह: कल के कर्मों का फल है; तथा कल जो बुद्धि उत्पन्न हुई 
यो, वह परसों के कर्मों का फल था; और ऐसा होते होते इस कारएापरम्परा का 
कभी अन्त ही नहीं मिलेगा; तथा यह मानना पड़ेगा, कि मनुष्य अपनी स्वतंत्रबुद्धि 
से कुछ भी नहीं कर सकता । जो कुछ होता हे, वह सब पूर्वकं अर्थात्‌ देव 
का ही फल हैँ । क्योंकि प्राक्तनकमं को ही लोग देव कहा करते हैं। इस प्रकार 
“यदि किसी कर्म को करने अथवा न करने के लिये मनुष्य को कोई स्वतंत्रता ही नहीं 
है; तो फिर यह कहना भी व्यर्थ है, कि मनुष्य. को अपना आचरण अमुक रीति 
से सुधार लेना चाहिये; और अमुक रीति से ब्रह्मात्मेक्यज्ञान प्राप्त करके अपनी 
“बुद्धि को शुद्ध करना चाहिये । तब तो मनुष्य की वही दशा होती है, कि जो नदी के 
बाह में बहती हुई लकड़ी को हो जाती है । भ्र्थात्‌.जिस ओर माया, प्रकृति, 
सुष्टिक्रम या कर्म का प्रवाह उसे खींचेगा, उसी झोर उसे चुपचाप चले जाना 


कर्सविपाक और ग्रात्मस्वातन्त्र्य । २६६ 


चाहिये । फिर चाहे उसमें अधोगति हो अथवा प्रगति । इस पर कुछ अन्य आधि- 
भौतिक उत्कातिवादियों का कहना है, कि प्रकृति का स्वरूप स्थिर नहीं हूँ; और 
नामरूप क्षएाक्षए स बदला करते हूँ। इसलिये जिन सष्टिनियमों के अ्रनुसार ये 
परिबर्तन होते हैं, उन्हें जान कर मनुष्य को बाह्मसृष्टि में एंसा परिवर्तन कर लेना 
चाहिये, कि जो उसे हितकारक हो। और हम देखते हैं, कि मनुष्य इसी न्याय से 
प्रत्यक्ष व्यवहारों में अग्नि या विद्युच्छक्ति का उपयोग अपने फ़ायदे के लिये किया 
करता हूँ । इसी तरह यह भी अनुभव की बात है, कि प्रयत्न से मनुष्यस्वभाव में. 
थोडाबहुत परिवर्तन श्रव्य हो जाता है । परन्तु प्रस्तुत प्रश्‍न यह नहीं है, कि 
सुष्टिरचना में या सनुष्यस्वभाव में परिवर्तन होता है या नहीं ? और करना चाहिये या 
नहीं ? हमें तो पहले यही निइचय करना है, कि ऐसा परिवर्तन करने की जो बुद्धि या 
इच्छा मनुष्य में उत्पन्न होती है, उसे रोकने या न रोकने को स्वाधीनता उसमें है याः 
नहीं । और, आधिभौतिकशास्त्र की दृष्टि से इस बुद्धि का होना या न होना ही यदि 
“ बुद्धिः कर्मानुसारिणी ” के न्याय के अनुसार प्रकृति, कमं या सृष्टि के नियमों से 
पहले ही निश्चित हुआ रहता हैँ, तो यही निष्पन्न होता हैँ, कि इस आधिभोतिक-- 
शास्त्र के अनुसार किसी भी कमं को करने या न करने के लिये मनुष्य स्वतंत्र नहीं है ४ 
इस वाद को “ वासनास्वातम्त्र्, ” “ इच्छास्वातन्त्र्य ” या “ प्रवृत्तिस्वातन्त्र्य ?” 
कहते हूँ । केवल कर्मेचिपाक अथवा केवल ्राधिभोतिकशास्त्र की दृष्टि से विचार 
किया जाय, तो अन्त में यही सिद्धान्त करना पड़ता है, कि मनुष्य को किसी भी प्रकार 
का प्रवृत्तिस्वातन्तर्य या इच्छास्वातन्त्र्य नहीं है । यह कमें के ग्रभेद्य बन्धनों से 
बंसा ही जकड़ा हुआ है, जैसे किसी गाडीका पहिया चारों तरफ से लोहे को 
पट्टी से जकड़ दिया जाता हैं । परन्तु इस सिद्धान्त की सत्यता के लिये मनुष्यों के 
अन्तःकरणए का अनुभव गवाही देने को तैयार नहीं है । प्रत्येक मनुष्य अपने अ्रन्त:- 
करए में यही कहता है, कि यद्यपि मुझमें सूयं का उदय परिचिम दिशा में करा देने 
की शक्ति नहीं है, तो भी मुक में इतनी शक्ति अवश्य है, कि में अपने हाथ से 
होतेवाले कार्यों की भलाई-बुराई का विचार कर के उन्हें अपनी इच्छा के अनुसार 
करूँ या न करूं ? अथवा जब मेरे सामने पाप और पुएय तथा धर्म और अधमं के दो 
मागं उपस्थित हों, तब उनमें से किसी एक को स्वीकार कर लेने के लिये में स्वतन्त्र हूँ ६ 
ब यही देखना हुँ, कि यह समझ सच हूँ या झूठ ? यदि इस समझ को झूठ 
कहें, तो हम देखते हैं, कि इसी के आधार चोरी, हत्या आदि अपराध करने- 
वालों को अपराधी ठहरा कर सज्ञा दी जाती है; और यदि सच मानें, तो कर्सवाद, 
कर्मविपाक या दुश्यसूष्टि के नियम मिथ्या प्रतीत होते हैं । आधिभौतिकशास्त्रो में 
केवल जड़ पदार्थों की क्रियाओं का ही विचार किया जाता हूँ। इसलिये वहाँ यह प्रश्‍न 
उत्पन्न नहीं होता। परन्तु जिस कर्मयोगशास्त् में ज्ञानवान्‌ मनुष्य के कतंव्य- 
अकर्तव्य का विवेचन करना होता हैँ, उसमें यह एक मह्त्वपूर्ण प्रश्‍न हैँ; और 
इसका उत्तर देना भी आवश्यक है । क्योकि एक बार यदि यही अन्तिम 
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निइचय हो जाय, कि मनुष्य को कुछ भी प्रवत्तिस्वातन्त्र्य प्राप्त नहीं हे; तोफिर अ्सुक 
-प्रकार से बृद्धि को शुद्ध करना चाहिये, श्रमुक कार्य करना चाहिये, श्रमुक नहीं: 
“करना चाहिये, झमुक धम्यं है, अमुक श्रधम्यें, इत्यादि विधिनिषेधशास्त्र के सब 
“ऋंगड़े हो आप-ही-प्राप मिट जायेंगे (वे. सू. २, ३. २२ ); “और तब परम्परासे 
या प्रत्यक्ष रीति से महामाया प्रकृति के दासत्व में सदैव रहना ही मनुष्य का पुरु- 
बार्थ हो जायगा । अथवा पुरुषार्थ ही काहेका ? अपने वश की बात हो, तो पुरु-- 
षार्थ ठीक है; परन्तु जहाँ एक रत्तीभर भी अपनी सत्ता और इच्छा नहीं रह जाती, 
वहाँ दास्य और परतंत्रता के सिवा ओर हो ही क्या सकता है ? हल में जूते हुए 
बलों के समान सब लोगों को प्रकृति की आज्ञा में चल कर एक आधुनिक कवि के 
कथनानसार “ पदार्थधर्म की भ्रृंखलाओं ' से बाँध जाता चाहिये । हमारे भारत- 
-वर्षे सें कर्मवाद या दैववाद से और पश्चिमी देशों में पहले पहल ईसाईधसे के 
भवितव्यतावाद से तथा अर्वाचीत काल में शुद्ध आविभोतिकशास्त्रों के सृष्टि- 
ऋमबाद से इच्छास्वातन्त्य के इस विषय की ओर पएडतों का ध्यान आकर्षित हो 
गया है; और इसकी बहुतकुछ चर्चा हो रही है । परन्तु यहाँ पर उसका वान 
करना असम्भव है । इसलिये इस प्रकरएा में यही बतलाया जायगा , कि वेदान्तशास्त्र 
और भगवद्गीता ने इस प्रइन का क्या उत्तर दिया है ? 

यह सच है, कि कमंग्रवाह अनादि हैं; और जब एक बार कर्म का चक्कर शुरू हो ` 
"जाता हैं, तब परमेइवर भी उसमें हस्तक्षेप नहीं करता । तथापि अध्यात्मशास्त्र का यह 
सिद्धान्त है, कि दृइयसुष्टि केवल नामरूप या कर्म ही नहीं है; किन्तु इस नाभ- 
रूपात्मक आवरणा के लिये आधारभूत एक आत्मरूपी, स्वतन्त्र श्रौर अविनाशी 
ब्रह्मसृष्टि हैँ; तथा मनुष्य के शरीर का आत्मा उस नित्य एवं स्वतन्त्र परब्रह्म ही का 
अंग है । इस सिद्धास्त को सहायता से प्रत्यक्ष में अनिवार्य दीखनेवाली उक्त अड्चन 
से भी छुटकारा हो जाने के लिये हमारे छास्त्रकारों का निश्चिचत किया हुआ एक 
मार्ग है । परन्तु इसका विचार करने के पहले कर्मेविपाकप्रक्षिया के शेष अंश का 
“वन पुरा कर लेना चाहिये । 'जो जस करै सो तस फल चाखा । ' यानी “ जैसी 
करनी देसी भरनो " । यह नियम न केवल एक ही व्यक्ति के लिये; किन्तु कुटुम्ब, 
"जाति, राष्ट्र और समस्त संसार के लिये भी उपयुक्त होता है। और चूँ कि प्रत्येक 
“मनुष्य का किसी-न-किसी कुटुम्ब, जाति, अथवा देश में समावेश हुआ हो करता है। 
“इसलिये उसे स्वयं अपने कर्मों के साथ कुटुम्ब ग्रादि के सामाजिक कर्मो के फलों को 
“भी अंशतः भोगना पड़ता है । परन्तु व्यवहार में प्रायः एक मनुष्य के कर्मो का ही. 

» वेदान्तसूत्र के इस श्रधिकरण को “जीवकर्तृत्वाधिक रण” कहते हैं । उसका 
'पहला ही सूत्र “कर्ता शस्त्रार्थवत्त्वात्‌” अर्थात्‌ विविनिषेधशास्त्र में अर्थवत्व होने 
के लिये जीव को कर्ता मानना चाहिये । पाणिनी के ' स्वतंत्र: कर्ता” ( पा. १. ४. 
५४) सूत्र के ' कर्ता ' ह से ही आत्मस्वातंत्र्य का बोध होता है; और इससे मालूम 
होता है, कि यह ग्रधिकरएा इसी विषय का हूँ । के 
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विवेचन करने का प्रसंग आया करता है। इसलिये कर्मविपाकप्रक्यिर में कर्म के 
“विभाग प्रायः एक मनुष्य को ही लक्ष्य करके किये जाते हैं । उदाहरणार्थं, मनुष्य 
से किये जानेवाले भ्रशुभ कर्मो के 'मनुजी ने--कायिक, वाचिक और मानसिक -- 
'तीन भेद किये हैं। व्यभिचार, हिसा और चोरी--इन तोनों को कायिक; कटु 
मिथ्या, ताना मारना और संगत बोलना--इन चारों को वाचिक; और 
'षरद्रव्याभिलाषा, दूसरों का ग्रहितचिन्तन और व्यर्थ आग्रह करना--इन तीनों 
को मानसिक पाप कहते हैं। सब मिला कर दस प्रकार के अशुभ या पापक 
बतलाये गये हँ (मन्‌. १२. ५-७; म. भा. अनु. १३); और इनके फल भी कहे गये 
ह । परन्तु य भद कुछ स्थायी नहीं हें। क्योंकि इसी ग्रव्याय - में सब कर्मों के 
फिर भी--सात्त्विक, राजस और तामस--तीन भेद किये गये हैं; ओर प्राय: 
'भगवद्गीता में दिये गये वन के अनुसार इन तीनों प्रकार के गुणों या कर्मो के 
लक्षण भी बतलाये गये हें (गी. १४. ११. १५; १८- २३-२५; मनु. १२. ३१-३४ )। 
परन्तु कर्मेविपाक-प्रकरए सें कर्म का.जो सामान्यतः विभाग पाया जाता है, वह 
इन दोनों से भी भिन्न है। उसमें कर्म के संचित, प्रारब्ध और क्रियमाए ये तीन 
भेद किये जाते हँ । किसी मनुष्य के द्वारा इस क्षण तक किया गया जो कर्म ह, 
“चाहे वह इस जन्म में किया गया हो, या पूर्वजन्म में--बह सब “ संचित' 
अर्थात्‌ एकत्रित ' कर्म कहा जाता है । इसी ' संचित ' का दूसरा नाम ' दृष्ट! 
और सीसांसकों की परिभाषा में ' अपूर्व ' भी हूँ। इन नामों के पड़ने का कारणा यह 
है, कि जिस समय कमं या किया की जाती है, उसी समय के लिये वह दृश्य रहती है । 
उव समय के बीत जाने पर वह क्रिया स्वरूपतः शेष नहीं रहती । किन्तु उसके- 
सूक्ष्म अतएव अदृश्य अर्थात्‌ शरपूर्वं और विलक्षए परिणाम ही बाकी रह जाते. 
हैं (वे. सु. शां. भा. ३. २. ३९, ४०) । कुछ भी हो; परन्तु इसमें सन्देह नहीं, कि इस 
क्षए तक जो जो कर्म किये गये होंगे, उन सब के परिणामों के संग्रह को ही ' संचित, ' 
* अदृष्ट ' या “ भ्रपू्वं ' कहते हें । उन सब संचित कर्मों को एकदम भोगना असम्भव 
हुँ । क्योंकि इनके परिणामों से कुछ परस्परविरोधी अर्थात्‌ भले और बुरे दोनों 
प्रकार के फल देनेवाले हो सकते हँ । उदाहरणार्थ, कोई संचित कमं स्वर्गप्रद और 
कोई नरकप्रद भी होते हैं। इसलिये इन दोलों के फलों को एक ही समय 
भोगना सम्भव नहीं है--इन्हें एक के बाद एक भोगना पड़ता हुँ। ग्रतएव 
“संचित ' में से जितने कर्मों के फलों को भोगना पहले शुरू होता है, उतने हो. 
को ' प्रारब्ध ” अर्थात्‌ आरम्भित ' संचित „ कहते हैं। व्यवहार में संचित के 
अर्थ में ही ' प्रारब्ध ' शब्द का बहुंधा उपयोग किया जाता है; परन्तु यह भूल है । 
शास्त्रदृष्टि से यही प्रगट होता है , कि संचित्‌ के अर्थात्‌ समस्त भूतपूर्व कर्मों के 
संग्रह के एक छोटे भेद को ही ' प्रारब्ध ' कहते हैं। क प्रारब्ध ' कुछ समस्त संचित 
नहीं है । संचित के जितने भाग के फलों का. (कार्यो का) भोगना आरम्भ हो 
गया हो, उतना ही प्रारब्ध हैँ; और इसी कारए से इस प्रारब्ध 'का दूसरा नाम 
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आरब्धकर्म है । प्रारब्ध और संचित के अतिरिक्त कर्म का क्रियमाए नामक एकः 
और तीसरा भेद है। ' क्रियमाए' वतेमानकालवाचक धातुसाधित शब्द हे; 

और उसका अर्थ है-- जो कर्म अभी हो रहा हैँ; अथवा जो कर्म अभी किया जा 
रहा है। ' परन्तु वतमान समय में हम जो कुछ करते हैं, वह प्रारब्धकमं का ही 
(अर्थात्‌ संचित कमो में से जिन कर्मो का भोगना शुरू हो गया है, उनका ही) 

परिणाम है । तएव “ क्रियामाए ' को कर्म का तीसरा भेद मानने के लिये हमें कोई: 
कारण दीख नहीं पड्ता। हां; यह भेद दोनों में अवशय किया जा सकता है, कि प्रारब्धः 
कारणा हैं; और क्रियमाण उसका फल अर्थात्‌ कार्य है । परन्तु कर्मविपाकप्रक्रिया में इस 
भेद का कुछ उपयोग नहीं हो सकता । संचित सं से जिन कर्मों के फलों का भोगना 
गसो तक आरम्भ नहीं हुआ है, उनका--अर्थात्‌ संचित में से प्रारब्ध को घटाः 
देने पर जो कर्म बाकी रह जायें, उनका--बोध कराने के लिये किसी दूसरे शब्द को 
आवश्यकता है । इसलिये वेदान्तसुत्र (४. १. १५) में प्रारम्भ ही को प्रारब्धकर्म 
और जो प्रारब्ध नहीं हैं, उन्हें अ्रनारब्धकारय कहा है । हमारे सतानुसार संचित 
कर्मो के इस रीति से--प्रारब्धकार्य और अनारब्धकार्य--दो भेद करना ही शास्त्र-: 
दृष्टि से अधिक युक्तिपूएं मालूम होता हैं । इसलिये क्रियमाएा ' को धातुसाधित 


a 


वर्तमानकालवाचक न समझ कर ' वर्तेमानसामीप्ये वर्तमानवद्वा ' इस पाएनीसुत्र 
के अनुसार ( पा. ३. ३. १३१ ) भविष्यकालवाचक समभें, तो उनका श्रथ ' जो 
आगे शोध ही भोगने का है'--किया जा सकेगा; और तब क्रियमाएएका ही 
अर्थ अनारब्धे कार्य हो जायगा । एवं “प्रारब्ध ' तथा ' क्रियमाएा ' येदो शब्द 
क्रम से वेदान्तसुत्र के ' आरब्धकार्य ' और ' अनारब्धकाये ' शब्दों के समानार्थकः 
हो जायेंगे । परन्तु क्रियमाएा का ऐसा अर्थ आजकल कोई नहीं करता; उसका 
अर्थ प्रचलित कर्म ही लिया जाता हैँ । इस पर यह आक्षेप है, कि ऐसा अर्थ लेने' 
से प्रारब्ध के फल को ही क्रियमाएा कहना पड़ता है; और जो कम श्नारब्धकाये 
हैं, उनका बोध कराने के लिये संचित, प्रारब्ध तथा क्रियमाए इन तीनों शब्दों में 
कोई भी शब्द पर्याप्त नहीं होता । इसके अतिरिक्त कियमाए शब्द के रूढार्थ को 
छोड़ देना भी अच्छा नहीं है । इसलिये कर्मविपाकक्रिया में संचित, प्रारब्ध और" 
क्रियमाण कर्म के इन लौकिक भेदों को न मान कर हमने उनके ्नारब्ध कार्य और 
प्रारब्धकार्य येही दो वर्ग किये हैं; और येही शास्त्रदृष्टि से भी सुभोते के हैं । भोगना' 
क्रिया के कालकृत तोन भेद होते हे--जो भोगा जा चुका है (भूत), जो भोगा जा 
रहा है (वर्तमान), और जिसे आगे भोगना है ( भविष्य ) । परन्तु कर्मविपाकक्िया 
सें इस प्रकार कमे के लीन भेद नहीं हो सकते। क्योंकि संचित में से जो कमंप्रारब्ध हो 
कर भोगे जाते हैं, उनके फल फिर भी संचित ही में जा मिलते हैं| इसलिये कर्मभोग 
का. विचार करते समय संचित के येही दो भेद हो सकते हें--(१). वे कसे जिनका 
भोगना शुरू. हो गया हैं अर्थात्‌ प्रारब्ध; और (२) जिनका भोगना शुरू नहीं हुआ हैं 
अर्थात्‌ अनारब्ध । इन दो भेदों से अधिक भेद करने की कोई आवदयकता नहीं है ४: 
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इस प्रकार सब कर्मो के फलों का विविध वर्गीकरण करके उनके उपभोग के 
सम्वन्ध में कर्मेविपाकप्रक्रिया यह बतलाती है, कि सञ्चित ही कुल भोग्य है। इसमें 
से जिन कर्मफलों का उपभोग आरम्भ होने से यह शरीर या जन्म मिला है (अर्थात्‌ 
सञ्चित में से जो कर्म प्रारब्ध हो गये हँ) उन्हें भोगे बिना छुटकारा नहीं छुर 
४ प्रारब्धकर्मणां भोगादेव क्षय: । ” जब एक बार हाथ से बाएा छट जाता है, तब 
बह लौट कर आ नहीं सकता; अन्त तक चला ही जाता है । अथवा जब एक बार 
कुस्हार का चक्र घुमा दिया जाता है, तब उसकी गति का अन्त होने तक वह .घूमता 
ही रहता है । ठीक इसी तरह “प्रारब्ध ' कर्मो की. (अर्थात्‌ जिनके फल का भोग होना 
छ्रू हो गया हुँ, उनकी) भी अवस्था होती है । जो शुरू हो गया है, उसका अन्त 
ही होना चाहिये । इसके सिवा दूसरी गति नहीं है । परन्तु अनारब्ध-कार्यकर्म का 
ऐसा हाल नहीं;है--इन सब कर्मों का ज्ञान से पुएंतया नाश किया जा सकता है । 
प्रारब्धकार्ये और अनारब्धकार्य में जो यह महत्वपुएं भेद है, उसके कारए ज्ञानी 
पुरुष को ज्ञान होने के बाद भी नैर्सागक रीति से मृत्यु होने तक (अर्थात्‌ जन्म के 
साथ ही प्रारब्ध हुए कर्मों का अन्त होने तक) शान्ति के साथ राह देखनी पड़ती हे । 
ऐसा न करके यदि वह हठ से देहत्याग करे, तो--ज्ञान से उसके अनारब्धकर्मो 
का क्षय हो जाने पर भी--देहारम्भक प्रारब्धकमों का भोग श्रपणे रह जायगा 
और उन्हें भोगने के लिये उसे फिर भी जन्म लेना पड़ेगा । एवं उसके मोक्ष में भी 
बाधा आ जायगी । यह वेदान्त और सांख्य, दोनों शास्त्रों का निएाय है । (वे. सू, ४. 
१. १३. १५; तथा सां. का. ६७) 1 उक्त बाधा के सिवा हठ से आत्महत्या करना 
एक नया कर्म हो जायगा; और उसका फल भोगने के लिये नया जन्म लेने की फिर 
भी आवश्यकता होगी। इससे साफ जाहिर होता है, कि कर्मशास्त्र की दृष्टि से भी 
आत्महत्या करना सूर्खेता ही है । 

कर्म फलभोग की दृष्टि से कसं के भेदों का वर्णन हो चुका । अब इसका विचार 
किया जायया, कि कर्मबंधन से छुटकारा कैसे अर्थात्‌ किस युक्ति से हो सकता हूँ ? 
पहली युक्ति कमंवादियों की हू । ऊपर बतलाया जा चुका है, कि अनारब्धकायें 
भविष्य में भुगते जानेवाले संचितकर्म को कहते हैं--फिर इस कसं को चाहे 
इसी जन्म में भोगना पड़े या उसके लिये और भी इसरा जन्म लेना पड़े । परन्तु 
इस अर्थ की ओर ध्यान न दे कर कुछ सीमांसको ने कमंबन्धन से छूट कर मोक्ष 
पाने का अपने मतानुसार एक सहज मागे ढूँड निकाला है । तीसरे प्रकरणा में कहे 
अनुसार मीमांसकों की दृष्टि से समस्त कर्मा के नित्य, नैमित्तिक, काम्य और निषिद्ध 
ऐसे चार भेद होते हैं । इनमें से सन्ध्या आदि नित्यकर्मा को न करने से पाप लगता 
हे; और नैमित्तिक कमं तभी करने पडते हैं, कि जब उनके लिये कोई निमित्त उपस्थित 
हो । इसलिये मीमांसको का कहना है कि इन दोनों कमो को करता ही चाहिये । बाक्री 
रहे काम्य और निषिद्ध कर्म । इनमे से निषिद्ध कमें करते से पाप लगता हैं, इस- 
लिये नहीं करना चाहिये; श्रौर कास्य कर्मो को करने से उनके फलों को भोगने के 

गी. र. १८ 
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लिये फिर भी जन्म लेना पड़ता हूँ, इसलिये उच्हें भी नहीं करना चाहिये । इस 
प्रकार भिन्न भिन्न कर्मो के परिणामों के तारतम्य का विचार करके यदि मनुष्य कुछ: 
कर्मो को छोड़ दे और कुछ कर्मो को शास्त्रोक्त रीति से करता रहे; तो वह आप-हो< 
श्राप मुक्त हो जायगा । क्योंकि, प्रारब्ध कर्मों का इस जन्म में उपभोगः कर लेने सेः 
उनका अन्त हो जाता हुँ; ग्रौर इस जन्म में सब नित्यनैमित्तिक कर्मो को करते रहने 
से तथा निषिद्ध कर्मो से बचते रहने से नरक में नहीं जाना पड़ता । एवं काम्य कर्मों कोः 
छोड़ देने से स्वर्ग ग्रादि सुखों के भोगने की भी आवध्यकता नहीं रहती । और जब 
इहलोक, नरक और स्वर्ग, ये तीनों गति इस प्रकार छूट जाती हैं, तब आत्मा के: 
लिये मोक्ष के सिवा कोई दूसरी गति ही नहीं रह जाती । इस बाद को ' कर्मसक्ति ? 
या नेष्कम्येसिद्धि ' कहते हैं कमं करने पर भी जो न करने के समान हो; अर्थात्‌ 
जब किसी कर्मे के पापपुएय का बंधन कर्ता को नहों हो सकता; तब उस स्थिति 
को नेंष्कर्म्य ' कहते हैं। परन्तु वेदान्तशास्त्र में निश्चय किया गया है, कि मीमांसकों 
की उक्त युक्ति से यह ' नेष्कस्यं ' पूर्ण रीति से नहीं सध सकता (वे. स्‌. झां. भा. 
४. ३. १४) ; और इसी अभिप्राय से गीता भी कहती है, कि “ कर्म न करने से 
ेष्कम्ये नहीं होता; और छोड़ देने से सिद्धि भी नहीं मिलती ” (यी. ३. ४ ) | 
धर्मशास्त्रों में कहा गया है, कि पहले तो सब निषिद्ध कर्मो का त्याग करना ही असम्भवः 
हूँ । और यदि कोई निषिद्ध कमं हो जाता हें, तो केवल नैमिसिक प्रायश्चित्त से 
उसके सब दोषों का नाश भी नहीं होता । श्रच्छा; यदि मान लें, कि उक्त वात सम्भव 
हैं; तो भी मीमांसकों के इस कथन में ही कुछ सत्यांश नहो .दीख पड़ता , कि ' प्रारब्ध 
कों को भोगने से तथा इस जन्म में किये जानेवाले कर्मो को उक्त युक्ति के अनुसार 
करने या न करने से सब “ संचित ' कर्मों का संग्रह समाप्त हो जाता हैं । क्योंकि दो' 
“संचित ' कर्मो के फल परस्परविरोधी--उदाहरणार्थ, एक का फल स्वगेसुख तथा 
दुसरे का फल नरकयातना--हों, तो उन्हें एक हो समय में और एक ही स्थल में 
भोगना असम्भव है । इसलिये इसी जन्म सें ' प्रारब्ध ' हुए कर्मो से तथा इसी जन्म 
में किये जानेवाले कर्मो से सब ' संचित ' कर्मो के फलों का भोगना पुरा नहीं हो 
सकता । महाभारत में पराशरगीता में कहा है :-- 
कदाचिरसुक्तं तात कूटस्थमिव तिष्ठति । 
मजमानस्य संसारे यावद्दु:खा द्विसुच्यते || 

' कभी कभी मनुष्य के सांसारिक दुःखों से छूटने तक उसका पूर्वकाल में किया: 
गया पुएय (उसे अपना फल देने की राह देखता हुआ) चुप बैठा रहता हे” 
(म. भा. झां. २९०. १७); और यही न्याय संचित पापकमों को भी लागू हे। 
इस प्रकार संचितकर्मोपभोग एक ही जन्म में नहीं चुक जाता; किन्तु संचितकमों. 
का एक भाग अर्थात्‌ अ्रनारब्धकार्य हमेशा बचा ही रहता है। और इस जन्म में 
सब कर्मो को यदि उपयुक्त युक्ति से करते रहें, तो भी बचे हुए श्रनारब्धकार्य संचितों को 
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भोगने के लिये पुनः जन्म लेना ही पड़ता हे । इसीलिये वेदान्त का सिद्धान्त हे, कि 
मीमांसकों की उपयुक्त सरल मोक्षयुक्ति खोटी तथा अ्रान्तिमूलक हँ । कर्सेबंधन से 
छूटने का यह मार्ग किसी भी उपनिषद्‌ में नहीं बतलाया गया है । यह केवल तकं के 
आधार से स्थापित किया गया हँ; परन्तु यह तकं भी अन्त तक नहीं टिकता। सारांश, 
कमे के द्वारा कर्म से छुटकारा पाने को आज्ञा रखना वसा ही व्यर्थ हे, जेसे एक 
अन्धा दूसरे अन्धे को रास्ता दिखला कर पार कर दे । अच्छा; अब यदि मीमां- 
सको की इस युक्ति को मंजर न करें; और कर्म के बंधनों से छुटकारा पाने के लिये 
सब कर्मों को ग्राग्रहपूर्वक छोड़ कर निरुद्योगी बन बैठ; तो भी काम नहीं चल 
सकता । क्योंकि अ्नारव्धकर्मो के फलों का भोगना तो बाक़ी रहता ही हैँ; ग्रौर 
इसके साथ कर्म छोड़ने का आग्रह तथा चुपचाप बेठे रहना तामस कर्म हो जाता 
है । एवं इस तामस कर्मों के फलों को भोगने के लिये फिर भो जन्म लेना ही पड़ता 
है (गी. १८. ७, ८) । इसके सिवा गीता में अनेक स्थलों पर यह भी बतलाया 
गया है, कि जब तक शरीर है, तब तक इवासोच्छवास, सोना, बैठता इत्यादि कर्म 
होते ही रहते हैं। इसलिये सव कर्मों को छोड़ देने का आग्रह भी व्यर्थ हो 
है--यथार्थ में इस संसार में कोई क्षएभर के लिये भी कर्म करना छोड़ नहीं 
सकता (गी. ३. ५; १८. ११) । 

कर्म चाहे भला हो या बुरा; परन्तु उसका फल भोगने के लिये मनुष्य को एक- 
न-एक जन्म ले कर हमेशा तैयार रहना ही चाहिये । कर्म नादि हैँ; और उसके 
अखंड व्यापार में परमेश्वर भी हस्तक्षेप नहीं करता । सब कर्मो को छोड़ देना सम्भव 
नहीं है; और मीमांसकों के कथनानुसार कुछ कर्मो को करने से ओर कुछ कर्मों को 
छोड़ देने से भी कर्मबन्धन से छुटकारा नहीं मिल सकता--इत्यादि बातों के सिद्ध 
हो जाने पर यह पहला प्रश्‍न फिर भी होता है, कि कर्मात्मक नामरूप क्रे विनाशी 
चक्क से छुट जाने (एबं उसके मूल में रहनेवाले अमृत तथा अविनाशो तत्त्व में सिल 
जाने) की मनुष्य को जो स्वाभाविक इच्छा होती हे, उसकी तृप्ति करने का कौन-सा 
मार्ग हैं ? वेद रौर स्मृतिग्रन्थो में यज्ञयाग आदि पारलौकिक कल्याएा के अनेक 
साधनों का वर्णन है; परन्तु सोक्षशास्त्र की दृष्टि से ये सब कनिष्ठ श्रेणी के हैँ । 
क्योंकि यज्ञयाग आदि पुएयकर्मो के द्वारा स्वर्गप्राप्ति तो हो जाती हँ; परन्तु जब 
उन पुएयकर्मो के फलों का ग्रन्त हो जाता है तब--चाहे दीघेकाल में ही क्‍यों न 
हो--कभी-त-कभी इस कर्मभूमि में फिर लौट कर आना ही पड़ता है (म. भा. 
चन. २५९, २६०; गी. ८. २५ और ६. २०) । इससे स्पष्ट हो जाता है, कि कर के 
पंजे से बिलकुल छूट कर अमृतत्व में मिल जाने का और जन्ममरए की झंझट 
को सदा के लिये दूर कर देने का यह सच्चा मागे नहीं हैं । इस झट को दूर करने 
का अर्थात्‌ मोक्षप्राप्ति का अध्यात्सशास्त्र के कथनानुसार ज्ञान ' ही एक सच्चा 
मागे हैं। “ज्ञान ' शब्द का अथे व्यवहारज्ञान या नासरूपात्मक सृष्टिशास्त्र का 


ज्ञान नहीं है; किन्तु यहाँ उसका अर्थ बरह्मत्मेक्यज्ञान ह्‌ँ । इसी को विद्या भी 
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कहते हँ; रौर इस प्रकरा के आरम्भ में ' कर्मणा बध्यते जन्तुः विद्यया तु प्रमुच्यते ? 
“कर्म से ही प्राणी बाँधा जाता हैं; और विद्यासे उसका छुटकारा होता है। 
यह जो वचन दिया गया है, उसमें विद्या का अर्थे ज्ञान' ही विवक्षित है। भगवान्‌ 
ने अर्जुन से कहा है कि :-- 
ज्ञानाग्निः सर्वकर्माणि भस्मसात्कुरुतेड्जुन । 

“ ज्ञानरूप अग्नि से सब कर्म भस्म हो जाते हें ” (गी. ४. ३७) । और दो स्थलों 
यर महाभारत में भी कहा गया है, कि :-- 
हट उ बीजान्त्रग्न्युपदग्घानि न रोहन्ति यथा पुनः । 

ज्ञानदग्धैस्तथा क्वेशैर्नातमा संपद्यते पुनः ॥ 

“ भूना हुआ बीज जैसे उग नहीं सकता, वसे ही जब ज्ञान से (कर्मों के) क्लेश 
दग्ध हो जाते हैं, तब वे आत्मा को पुनः प्राप्त नहीं होते ” (स. भा. बन, १९३. १०६, 
१०७; झां. २११. १७) । उपनिषदों में भी इसी प्रकार ज्ञान की महत्ता बतलानेवाले 
अनेक वचन हैँ । जैसे--" य एवं वेदाहं ब्रह्मास्मीति स इदं सर्व भवति। ” (वृ. १. 
४. १०)--जो यह जानता हे, कि में ही ब्रह्म हुँ, वही अमृत ब्रह्म होता है । जिस 
प्रकार कमलपत्र सं पानी लग नहीं सकता, उसी प्रकार जिसे ब्रह्मज्ञान हो गया, 
उसे कर्म दूषित नहीं कर सकते (छां. ४. १४. ३)। ब्रह्म जाननेवाले को मोक्ष 
मिलता है (ते. २. १) । जिसे यह मालूम हो चुका है, कि सब कुछ आत्मय है, 
उसे पाप नहीं लग सकता (बृ. ४. ४. २३) । “ज्ञात्वा देवं मुच्यते स्वराज: ” 
(इवे. ५. १३; ६. १३) --परमेश्वर का ज्ञान होते पर सब पाशों से मुक्त हो जाता है । 
“ क्षीयन्ते चास्य कर्माणि तस्मिन्दृष्टे परावरे ? (मुं. २. २. ८) --परञ्नहः का ज्ञान होने 
पर उसके सब कर्मों का क्षय हो जाता है । “ विद्ययामृतमइ्नुते । ” (ईशा. ११. सैत्र्यु, 
७. ६) विद्या से श्रमृतत्व मिलता हैँ । “ तमेव विदित्वाऽतिमृत्युमेति नान्यः पन्था 
विद्यतेऽयनाय ” (इवे. ३. ८)--परमेइवर को जान लेने से श्रमरत्व मिलता है। इसको 
छोड़ मोक्षप्राप्ति का दूसरा सागं नहीं है; और शास्त्रदृष्टि से विचार करने पर भी 
यही सिद्धान्त दृढ़ होता है । क्योंकि दृश्यसृष्टि में जो कुछ है, वह सब यद्यपि कमं- 
सय है; तथापि इस सूष्टि के आधारभूत परब्रह्म की ही वह सब लीला है।इस 
लिये यह स्पष्ट हे, कि कोई भी कर्म परब्रह्म को बाधा नहीं दे सकते--अ्र्थात्‌ सब 
को को करके भी परब्रह्म अलिप्त ही रहता है । इस प्रकरण के आरम्भ सें बतलाया 
जा चुका हे, कि अध्यात्मशास्त्र के अनुसार इस संसार के सब पदार्थ के कर्म (माया) 
और ब्रह्म दो ही वर्ग होते हैं ॥ इससे यही प्रगट होता है, क्रि इनमें से किसी एक 
चर्ग से अर्थात्‌ कमं से छुटकारा पाने को इच्छा हो, तो मनुष्य को. दूसरे वर्ग में 
अर्थात्‌ ब्रह्मस्वरूप सं प्रवेश करना चाहिये । उसके लिये और दूसरा मागं नहीं है । 
क्योंकि जब सब पदार्थों के केवल दोही वर्ग होते हैं, तब कर्म से मुक्त अवस्था 
सिवा ब्रह्मस्वरूप के ओर कोई शेष नहीं रह जाती। परन्तु ब्रह्मस्वरूप की इस 
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अवस्था को प्राप्त करने के लिये स्पष्टरूप से जान लेना चाहिये, कि ब्रह्म का 
स्वरूप क्या है ? नहीं तो करने चलेंगे एक; और होगा कुछ दूसरा ही । “विनायक 
कुर्वाणो रचयामास वानरम्‌ ”--मूर्ति तो गऐेश की बनानी थी; परन्तु (वह न बन | 
कर) बन गई बन्दर को । ठीक यही दशा होगी ! इसलिये अध्यात्मशास्त्र के युक्ति- 
वाद से भी यही सिद्ध होता है, कि ब्रह्मस्वरूप का ज्ञान (अर्थात्‌ ब्रह्मात्मेक्य का 
Ss की अलिप्तता का ज्ञान) प्राप्त करके उसे मुत्युप्यंन्त स्थिर रखना ही 
कर्सपाश से मुक्त होने का सच्चा सार्ग है । गीता में भगवान्‌ ने भी यही कहा हैं, 
कि “ क्सो सें सेरी कुछ भी आसक्ति नहीं हैं; इसलिये मुझे कर्म का बन्धन नहीं 
होता--श्रोर जो इस तत्त्व को समझ जाता है, वह कर्मपाश से मुक्त हो जाता है । 
(गी, ४. १४ तथा १३. २३) । स्मरणा रहे, कि यहाँ ' ज्ञान ' का अर्थ केवल झाब्दिक 
ज्ञान या केवल सानसिक क्रिया नहीं है; किन्तु हर ससय और प्रत्येक स्थान में 
उसका श्रर्थ “ पहले मानसिक ज्ञान होने पर (और किर इन्द्रियोपर जय प्राप्त कर 
लेनेणर) ब्रह्मोभूत होने की अवस्था या ब्राह्मो स्थिति” ही है । यह बात देदान्तसूत्र के 
झांकरभाष्य के आरम्भ ही में कही गई हुँ ! पिछले प्रकरण के अन्त में ज्ञान के 
सम्बन्ध में ्रध्यात्मशास्त्र का यही सिद्धान्त बतलाया यया हैँ। ओर महाभारत 
भी जनक ने सुलभा से कहा है, कि--“ ज्ञानेन कुरते यतनं यत्नेन प्रपप्यते महच्‌ "-- 
ज्ञान (अर्थात मानसिक क्रियारूपो ज्ञान) हो जाने पर तुष्य यत्न करता हैं; और 
यत्न के इस सार्य से हो अन्त सें उसे महत्त्व (परमेश्वर) प्राप्त हो जाता है (झां- 
३२०. ३०) । अध्यात्मशास्त्र इतना ही बतला सकता है, कि मोक्षप्राप्ति के लिये 
किस मार्ग से और कहाँ जाना चाहिये ? इससे अधिक बह र कुछ नहीं बतला 
सकता । शास्त्र से ये बातें जान कर प्रत्येक मनुष्य को शास्त्रोक्त मार्ग से 
स्वयं आप ही चलना चाहिये । और उस मार्ग में जो काँटे या बाधाएँ हों, उच्हें 
निकाल कर अपना रास्ता खुद साफ कर लेना चाहिये । एवं उसी मागे में चलते हुए 
स्वयं अपने प्रयत्न से ही अन्त सें ध्येयवस्तु की प्राप्ति कर लेती चाहिये । परन्तु यह 
प्रत्त भी पातंजलयोग, झध्यात्मविचार, भक्ति; कर्मफलत्याग इत्यादि अनेक 
प्रकार से किया जा सकता है (गी. १२. ८-१२; ); और इस कारणा मनुष्य बहुधा 
उलझन सें फेस जाता है । इसीलिये गीता में पहले निष्कामकर्मयोग का मुख्य सारे 
बतलाया गया है; और उसकी सिद्धि के लिये छठे ग्रध्याय में यम-नियस-आसन-प्राएा- 
याम-प्रत्याहार-घारणा-ध्यान-समघिरूप अंगभूत साधनों का भी वर्णन किया गया 
हूँ; तथा आगे सातवें भ्रध्याय से यह बतलाया है, कि कमेयोग का आचरण करते 
रहने से ही परमेश्वर का ज्ञान अध्यात्मविचार-द्वारा अथवा (इससे भी सुलभ रीति 
(से) भक्तिमागं-द्वारा हो जाता है (गी, १८- ५६) । 
कर्मबन्धन से छुटकारा होते के लिये कमं को छोड़ देना कोई उचित साग नहीं 
है; किन्तु अह्मात्मेक्यज्ञान से बुद्धिको शुद्ध करके परसेइवर के समान आचरण करते 
रहने से ही अन्त में मोक्ष मिलता है । कर्म को छोड़ देना अष्ट है । क्योंकि कर्म किसी 
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से छूट नहीं सकता--इत्यादि बातें यद्यपि श्रब निविवाद सिद्ध हो गईं, तथापि यह्‌ 
पहले का प्रश्न फिर भी उठता हैँ, कि क्या इस मार्गे में सफलता पाने के लिये आव: 
दयक ज्ञानप्राप्ति का जो प्रयत्न करना पड़ता हैँ, वह मनुष्य के वश में है? श्रथवा 
नामरूप कर्मात्मक प्रकृति जिधर खोंचे, उधर ही उसे चले जाना चाहिये? भगवान 
गोता में कहते हे, कि “ प्रकृति यान्ति भूतानि निग्रहः कि करिष्यति । ” (यी. ३.३३ ) 
--निम्रह से क्या होगा ? प्राणिमात्र अपनी अपनो प्रकृति के अनुसार ही चलते हेँ। 
“। सिथ्येष व्यवसायस्ते प्रक्गतिस्त्वाँ नियोक्ष्यति " -- तेरा निश्चय व्यर्थ है। जिधर 
तु न चाहेगा, उधर तेरी प्रकृति तुझे खींच लेगी (गी. १८. ५९; २. ६०); और 
मनुजी कहते हें, कि बलवान्‌ इन्द्रियग्रामो विद्वांसमपि कर्षति ” (मनु. २. २१५) 
--विट्टानों को भी इन्द्रियाँ अपने वश में कर लेती हैं। कर्मविपाकप्रक्रिया का भी 
निष्क्षे यही हूँ । क्योंकि जब ऐसा मान लिया जाय, कि मनुष्य के मन की सब प्रेरणाएँ 
ूर्वेकमों से हो उत्पन्न होतो हें; तब तो यही अनुमान करना पड़ता है, कि उसे एक 
कर्म से दूसरे कमं में अर्थात्‌ सदैव भवचक्र में ही रहना चाहिये। अधिक क्या 
कहें ? कर्म से छुटकारा पाने को प्रेरणा और कमं दोनों बातें परस्परविरुद्ध हें । और 
यदि यह सत्य हुँ, तो यह आपत्ति आ पड़ती है, कि ज्ञान प्राप्त करने के लिये कोई 
भी मनुष्य स्वतन्त्र नहीं है । इस विषय का विचार अध्यात्मशास्त्र में इस प्रकार 
किया गया है, कि नामरूपात्मक सारी दृश्यसुष्टि का आधारभूत जो तत्त्व है, वही 
मनुष्य की जड़देह में भी निवास करता है । इससे उसके कृत्यों का विचार देह 
। और आत्मा दोनों की दृष्टि से करना चाहिये । इनमें से श्रात्मस्वरूपी ब्रह्म सूलमे 
' केवल एक ही होने के कारएा कभी भी परतन्त्र नहीं हो सकता । क्योंकि किसी एक 
वस्तु को दूसरे की अधीनता में होने के लिये एक से अधिक--कम-से-कम दो-- 
' वस्तुओं का होना नितान्त आवश्यक है । यहाँ नामरूपात्मक कर्म ही वह दूसरी 
वस्तु है । परन्तु यह कमं श्रनित्य है; और मूल में बह परब्रह्म की ही लीला है। जिससे 
चिविवाद सिद्ध होता हूँ, कि यद्यपि उसने परब्रह्म के एक अंश को ग्राच्छादित कर 
लिया हैं, तथापि वह परब्रह्म को अपना दास कभी भी बना नहीं सकता । इसके 
अतिरिक्त यह्‌ पहले ही बतलाया जा चुका हूँ, कि जो आत्मा कर्मसूष्टि के व्यापारो 
का एकीकरण करके सृष्टिज्ञान उत्पन्न करता है, उसे कर्मसृष्टि से भिन्न अर्थात्‌ 
ब्रह्मसृष्टि का ही होना चाहिये । इससे सिद्ध होता है, कि परब्रह्म और उसीका 
श्रंश शारीर आत्मा, दोनों मूल सें स्वतन्त्र अर्थात्‌ कर्मात्मक प्रकृति की सत्ता से 
मुक्त हे । इनमें से परमात्मा के विषय में मनुष्य को इससे अ्रधिक ज्ञान नहीं हो 
सकता, कि वह श्रनन्त, सर्वव्यापी, नित्य, शुद्ध और मुक्त है । परन्तु इस परमात्मा 
ही के श्रंशरूप जीवात्मा की बात भिन्न है । यद्यपि वह मूल सें शद्ध, मक्तस्वभाव, 
निर्गुण तथा भ्रकर्ता हे, तथापि शरीर और बुद्धि आदि इन्द्रियों के बन्धन में 
फंसा होने के कारण वह मनुष्य के मन में जो स्फूति उत्पन्न करता है, उसका 
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हुआ दीख पड़ने लगता है । ठीक इसी तरह जब परमात्मा का ही ग्रंशभूत जीव 
(गी. १५. ७) अनादिपूर्वकर्माजित जड़देह तथा इन्द्रियों के बन्धनों से बद्ध हो 
जाता है, तब इस बद्धावस्था से उसको मुक्त करने के लिये (मोक्षानुकूल) कमं 
करने की प्रवृत्ति देहेन्द्रियों में होने लगती है; और इसी को व्यावहारिक दृष्टि से 
“आत्मा की स्वतन्त्र प्रवृत्ति ” कहते हें । “ व्यावहारिक दृष्टि से ” कहने का कारए 
यह है, कि शुद्ध मुक्तावस्था में या “ तात्विक दृष्टि से ” आत्मा इच्छारहित तथा 
अकर्ता है--सब कर्तृत्व केवल प्रकृति का है. (१३. २६; वे, सू. शां. भा. २. ३. 
४०) । परन्तु वेदान्ती लोग सांख्यमत को भाँति यह नहीं मानते, कि प्रकृति, ही 
स्व मोक्षानुकूल कर्म किया करती हैँ । क्योंकि ऐसा मान लेने से यह कहना 
पड़ेगा, कि जड़प्रकृति अपने अंधेपन से अज्ञानियों को भी मुक्त कर सकती हूँ। और 
यह भी नहीं कहा जा सकता , कि जो ग्रात्मा मूल ही में अकर्ता है, वह स्वतन्त्र 
रीति से--श्रर्थात्‌ बिना किसी निमित के--श्रपने वैसगक गुणों से ही प्रवर्तक हो 
जाता हे । इसलिये ग्रात्मस्वातंतर्य के उक्त सिद्धान्त को वेदान्तशास्त्र में इस 
प्रकार बतलाना पड़ता है, कि आत्मा यद्यपि सूल सें अकर्ता है, तथापि बन्धनों के 
निमित्त से बह इतने ही के लिये दिखाऊ प्रेरक बन जाता है; और जब यह आगन्तुक 
प्रेरकता उसमें एक बार किसी भी निमित्त से ग्रा जाती है, तब वह कर्म के 
नियमों से भिन्न ग्रर्थात्‌ स्वतन्त्र ही रहतो है। “ स्वातन्त्रय " का अर्थ नित्तिमित्तक नहीं 
हे; और आत्मा अपनी मूल शुद्धावस्था में कर्ता भी नहीं रहता । परन्तु बार बार 
इस लम्नीचौडी कर्मेकथा को न बतलाते रह कर इसी को संक्षेप में आत्मा को 
स्वतन्त्रप्रवृद्ति या प्रेरणा कहने को परिपाटी हो गई है । बन्धन में पड़ने के कारए 
आत्मा के द्वारा इन्द्रियों को मिलनेवाली स्वतन्त्र प्रेरणा में और बाह्यसृष्टि के पदार्थो 
के संयोग से इन्द्रियों सें उत्पन्न होतेवाली प्रेरणा में बहुत भिन्नता हैं । खाना, पीना, 
-चैन करना--ये सब इन्द्रियों की प्रेरणाएँ हैं; और आत्मा की प्रेरणा मोक्षानुकूल कर्म 
करते के लिये हुआ करती है । पहली प्रेरणा केवल बाह्य अर्थात्‌ कर्मेसृष्टि की हे । 
परन्तु दूसरी प्रेरणा झात्मा की ग्रर्थात्‌ ब्रह्मसृष्टि की है। और यें दोनों प्रेरणाएँ प्रायः 
परस्परविरोधी हुँ, जिससे इन के झगड़े में ही मनुष्य को सब आयु बीत जाती ह। 
इनके झगड़े के समय जब मन में सन्देह उत्पन्न होता है, तब कर्मसुष्टि की प्रेरणा 
को न मान कर (भाग. ११. १०. ४) यदि मनुष्य शुद्धात्मा को 'स्वतन्त्र प्रेरणा के 
अनसार चलने लगे--र इसी को सच्चा आत्मज्ञान या सच्ची आत्मनिष्ठा कहते 
हँ--तो इसके सब व्यवहार स्वभावतः मोक्षानुकूल ही होंगे | और अन्त में-- 

बिग्ुद्धधमी शुद्धेन बुद्धेन च स बुद्धिमान । 

विमलात्मा च भवति समेत्य विमलात्मना | 

स्वतन्त्रश्च खतन्त्रेण स्वतन्त्रस्वमवाप्तुते ॥ 


२५० गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्रः। 


“वह जीवात्मा या दारीर श्रात्मा--जो मूल में स्वतन्त्र है--ऐसे परमात्मा में मिल 
जाता है, जो नित्य, शुद्ध, बुद्ध, निर्मल और स्वतन्त्र है" (म. भा. झां. ३०८.२७-३० y+ 
ऊपर जो कहा गया है, कि ज्ञान से मोक्ष मिलता है, उस का यही अर्थ है । इसके 
विपरीत जब जड इन्द्रियों के प्राक्त धर्म की--श्र्थात्‌ कर्मसृष्टि की प्रेरणा की. 
प्रबलता हो जाती है, तब मनुष्य की अधोगति होती है। शरीर में बंधे हुए जीवात्मा 
में देहेर्द्रियों से मोक्षानुकूल कर्म करने की तथा ब्रह्मात्मेक्यज्ञान से मोक्ष प्राप्त कर 
लेने की जो यह स्वतन्त्र शक्ति है, उसकी ओर ध्यान दे कर ही भगवान्‌ ने रुन 
को ग्रात्मस्वातन्त्रय अर्थात्‌ स्वावलम्बन के तत्त्व का उपदेश किया है कि :-.. 
उद्वरदोत्मनाऽऽस्मानं नात्मानमवसादयेत्‌ । 
आत्मैव ह्यात्मनो बन्धुरात्मैव रिपुरात्मनः || 

“ मनुष्य को चाहिये, कि वह पना उद्धार आापही करे । वह अपनी अवनति आप ही 
न करे। क्योंकि प्रत्येक मनुष्य स्वयं अपना बन्धु (हितकारी) हे; और स्वयं अपना 
शत्रु (नाशकर्ता) हैँ” (गी. ६. ५); और इसी हेतु से योगवासिष्ठ (२. सर्ग ४--८ ) 
में दैव का निराकरएा करके पौरुष के महत्व का विस्तारपूर्वक वर्णान किया गया हूँ । 
जो मनुष्य इस तत्त्व को पहचान कर आचरण किया करता है, कि सब प्राणियों में 
एक ही आत्मा है, उसी के श्राचएण को सदावरए या सोक्षानुकुल आचरण 
कहते हैं। और जीवात्मा का भी यही स्वतन्त्र धर्म है, कि ऐसे आचरण की ओर 
देहेरद्रियों को प्रनृत्त किया करे । इसी धर्म के कारएा दुराचारी मनुष्य का झन्तःकरणा 
भी सदाचरएा ही की तरफूदारी किया करता हुँ, जिससे उसे अपने किये हुए डुष्कमों 
का पश्चात्ताप होता है । आधिदैवत पक्ष के पएडत इसे सदसदृविवेकबुद्धिरुपी 
देवता को स्वतन्त्र स्फूति कहते हैं । परन्तु तात्विक दृष्टि से विचार करने पर विदित 
होता हे, कि बुदीन्द्रिय जड़प्रकृति ही का विकार होने के कारण! स्वथं श्रयनी ही 
प्रेरणा से क्स के नियमबन्धनों से मुक्त नहीं हो सकती । यह प्रेरणा उसे कर्मेसृष्टि 
के बाहर के आत्मा से प्राप्त होती है । इसी प्रकार पश्चिसी पएडतों का “ इच्छा- 
स्वातन्त्य ” शब्द भी वेदान्त की दृष्टि से ठीक नहीं है । क्योंकि इच्छा सन का धर्म 
हे। शर आठवें प्रकरण में कहा जा चुका है, कि बुद्धि तथा उसके साथ साथ सन भी 
कर्मात्मक जडघ्रकृति के अ्स्वयंचेद्य विकार हँ । इसलिये ये दोनों स्वयं आपही कसे के 
बंधन से छूट नहीं सकते । अतएव वेदान्तशास्त्र का निद्चय हूँ, कि सच्चा स्वातन्त्र्य 
न तो बुद्धि का हें; रौर न मन का--बह केवल गात्मा का है । यह स्वातन्त्र्य त तो 
आत्मा को कोई देता है; और न कोई उससे छीन सकता हैँ । स्वतंत्र परमात्मा का 
अंशरूप जीवात्मा जब उपाधि के बंधन में पड़ जाता है, तब वह स्वयं स्वतंत्र रीति. 
से ऊपर कहे अनुसार बुद्धि तथा मन में प्रेरणा किया करता हूँ । भ्रन्तःकरणा की 
इस प्रेरणा का अनादर करके कोई बर्ताव करेगा, तो यही कहा जा सकता है, कि वह 
स्वयं अपने पेरों में श्राप कुल्हाड़ी मारने को. तैयार हें। भगवद्गीता में इसी तत्त्व का 


कर्मविपाक और आत्मस्वातन्त््य । २८:१ 


उल्लेख यों किया गया है “न हिनस्त्यात्मनात्मानम्‌ '--जो स्वयं अपना घात आप 

ही नहीं करता, उसे उत्तम गति मिलती है (गो, १३. २८); और ` दासबोध में भी 

इसी का स्पष्ट अनुवाद किया गया है (दा, बो. १७. ७. ७-१०) । यद्यपि दीखः 
पड़ता है, कि मनुष्य कमेसृष्टि के अभेद्य नियमों से जकड़ कर बेधा हुआ है; तथापि: 
स्वभावतः उसे एसा मालूम होता है, कि में किसी काम को स्वतन्त्र रीति से कर 

सकूंगा । अनुभव के इस तत्त्व की उपपत्ति ऊपर कहे अनुसार ब्रह्मसुष्टि को जइ्सूष्टि 
से भिन्न माने बिना किसी भी अन्य रीति से नहीं बतलाई जा सकती । इसलिये जो 

श्रध्यात्मशास्त्र को नहीं मानते, उन्हें इस विषय में या तो मनुष्य के नित्य दासत्व 

को मानना चाहिये या प्रवृत्तिस्वातंत्य के प्रश्‍न को गम्य समझ कर यों ही छोड़ 

देना चाहिये; उनके लिये कोई दूसरा मार्ग नहीं है । ट्त वेदान्त का यह सिद्धान्त 

है, कि जीवात्मा श्रौर परमात्मा मूल में एकरूप हैं (बे. सु. झां. भा. २. ३. ४०); 

आर इसी सिद्धांतके अनुसार प्रवुत्तिस्वातंत्र्य या इच्छास्वातन्तर्य की उक्त उपपत्ति 

बतलाई गई है । परन्तु जिन्हें यह अद्वैत मत मान्य नहीं है श्रथवा जो भक्ति के 

लिये हत का स्वीकार किया करते हुँ; उनका कथन है, कि जीवात्मा का यह सामथ्यं 
स्वयं उसका नहीं है; बल्कि यह उसे परमेश्वर से प्राप्त होता है । तथापि “ न ऋते 

श्वस्तस्य सख्याय देवाः । ” (ऋ. ४. ३३. ११)--थकने तक प्रयत्त करनेवाले 

सनुष्य के अतिरिक्त भ्न्यों को देवता लोग मदद नहीं करते--ऋहग्वेद के इस तत्त्वा- 

नुसार यह कहा जाता है, कि जीवात्मा को यह सासथ्य प्राप्त करा देने के लिये पहले 

स्वयंही प्रयत्न करना चाहिये--अर्थात्‌ आत्मप्रयत्न का और पर्याय से ग्रात्स- 

स्वातन्त्र्य का तत्त्व फिर भी स्थिर बना ही रहता है (वे. सु. २. ३.४१, ४२; गी,१० 

५ और १०)। अधिक क्या कहें ? बौद्धिधर्मी लोग आत्मा का या परन्रह्म का अस्तित्व 

नहीं सानते । और यद्यपि उनको ब्रह्मज्ञान तथा आत्मज्ञान मान्य नहीं हूँ, तथापि उनके 

धर्मग्रन्थों में यही उपदेश किया गया है, कि “ अत्तना (शरात्मना) चोदयऽत्तानं “-- 

अपने आप को स्वयं अपने ही प्रयत्न से राह पर लगाना चाहिये । इस उपदेश का 
समर्थन करने के लिये कहा गया हे कि :-- 

अत्ता [ आत्मा ] हि अत्तनो नाथो अत्ता हि अत्तनो गति । 
तस्मा सञ्जमयऽत्ताणं अस्सं [ अश्वे ] भद्दं व वाणिजो ॥ 

“ हस ही खुद अपने स्वामी या मालिक हैं; आर श्रपने आत्मा के सिवा हमें तारने- 
वाला दूसरा कोई नहीं है । इसलिये जिस प्रकार कोई व्यापारी अपने उत्तस घोड़े का 
संयमन करता है, उसी प्रकार हमें भ्रपना संयमन आप ही अली भाँति करना चाहिये 
(धम्मपद. ३८०) । गौर गीता की भाँति आत्मस्वातन्त्रय के अस्तित्व तथा उसकी 
श्रावद्यकता का भी वर्णन किया गया है (देखो महापरिनिब्बाएासुत्त. २.. ३३-३५) ।' 
आधिभौतिक परेंच पडत. कोंट की भी गएाना इसी वर्ग में करनी चाहिये। क्योंकि 
यद्यपि वह किसी भी भ्रध्यात्मवाद को नहीं मानता, तथापि वह बिना क्रिसो उपपत्ति | 


-र८र गीतारहस्य अ्रथवा कर्मयोगशास्त्र । 
“के केवल प्रत्यक्षसिद्ध कह कर इस बात को अवश्य मानता है, कि प्रयत्न से मनुष्य अपने 
आचरण और परिस्थिति को सुधार सकता है । 

यद्यपि यह सिद्ध हो चुका, कि कर्मपाश से मुक्त हो कर सर्वभूतान्तगंत एक 
आत्मा को पहचान लेने की जो श्राध्यात्मिक पूर्णावस्था है, उसे प्राप्त करने के लिये 
ब्रह्मात्मेक्यज्ञान ही एकमात्र उपाय हैं; और इस ज्ञान को प्राप्त कर लेना हमारे 
अधिकार की बात है । तथापि स्मरएा रहे, कि यह स्वतन्त्र आत्मा भी अपनी छाती 
। पर लदे हुए प्रकृति के बोझ को एकदम अर्थात्‌ एक ही क्षए में अलग नहीं कर 
सकता । जैसे कोई क़ारीगर कितना ही कुशल क्यो न हो ? परन्तु वह हथियारों के 
बिना कुछ काम नहीं कर सकता । रौर यदि हथियार खराब हों, तो उन्हें ठीक करते 
में उसका बहुत-सा समय नष्ट हो जाता है । वैसा ही जीवात्मा का भी हाल है। 
ज्ञानप्राप्ति की प्रेरणा करने के लिये जीवात्मा स्वतन्त्र तो अवदय है;. परन्तु वह 
तात्त्विक दृष्टि से मूल में निर्गुणा और केवल है। अथवा सातवें प्रकरण में बतलाये 
अनुसार नेत्रयुक्त परन्तु लगड़ा हूँ (मेत्यु. ३. २, ३; गी. १३. २०) । इसलिये उक्त 
प्रेरणा के अनुसार कर्म करने के लिये जिन साधनों की आवश्यकता होती है (जैसे 
कुम्हार को चाक की ्रावइयकता होती है) वे इस आत्मा के पास स्वयं अपने 
नहीं होते--जो साधन उपलब्ध, हे (जैसे देह और बुद्धि आदि इन्द्रियाँ), वे सब 
मायात्मक प्रकृति के विकार हैं ्रतएव जीवात्मा को अपनी मुक्ति के लिये भी 
प्रारब्धकर्मानुसार प्राप्त देहेन्द्रिय आदि सामग्री (साधन या उपाधि) के द्वारा ही 
सब काम करना पड़ता है । इन साधनों में बुद्धि मुख्य है । इसलिये कुछ काम करने 
के लिये जीवात्मा पहले बुद्धि को ही प्रेरणा करता है । परन्तु पूर्वकर्मानुसार और 
| प्रकृति के स्वभावानुसार यह कोई नियम नहीं, कि यह बुद्धि हमेशा शुद्ध तथा 
सात्विक ही हो । इसलिये पहले त्रिगुणात्मक प्रकृति के प्रपंच से मुक्त हो कर यह 
बुद्धि अन्तर्मुख, शुद्ध, सात्त्विक या ग्रात्मनिष्ठ होनी चाहिये। श्रर्थात्‌ यह बुद्धि 
एसी होनी चाहिये, कि जीवात्मा की प्रेरणा को माने। उसकी आज्ञा का पालन करे; 
रौर उन्हीं कर्मो को करने का निइचय करे, कि जिनसे आत्मा का कल्याए हो। 
ऐसा होने के लिये दीर्घकाल तक. बैराग्य का भ्रभ्यास करना पड़ता है। इतना 
होने पर भी. भूख-प्यास आदि देहधम और संचित कर्मों के वे फल--जिनका भोगता 
आरम्भ हो गया है--मृत्युसमय तक छूटते ही नहीं । तात्पर्यं यह है, कि यद्यपि उपाधि- 
बड़ जीवात्मा देहेन्द्रियों को मोक्षानुकूल कमं करने की प्रेरणा करने के लिये स्वतन्त्र 
हुँ; तथापि प्रकृति ही के द्वारा चूँकि उसे सब काम कराने पड़ते हैं, इसलिये उतने भर 
के लिये (बढ़ई, कुम्हार आदि क्वारीगरों के समान) वह परावलम्बी हो जाता है; और 
उसे देहेर्ब्रिय आदि हथियारों को पहले शुद्ध करके अपने अधिकार में कर लेना 
पड़ता हुँ (बे. सु. २. ३. ४०) । यह काम एकदम नहीं हो सकता । इसे धीरे धीरे करना 
चाहिये । नहीं तो चमकने और भड़कनेवाले घोड़े के समान इन्द्रियां बलवा करने 
लगेगी; और मनुष्य को धर दबावेंगी । इसीलिये भगवान्‌ ने कहा है, कि इन्द्रिय- 
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निग्रह्‌ करने के लिये बुद्धि को धृति या घैय की सहायता मिलनी चाहिये (गी. 
“६ २५); और रागे अठारहवें भ्रध्याय (१८. ३३-३५) में बुद्धि को भाँति धृति के 
-भी--सात्विक, राजस और तामस--तीन नैसगिक भेद बतलाये गये हँ । इनमें से 
तामस और राजस को छोड़ कर बुद्धि को सात्विक बनाने के लिये इन्द्रियनिग्रह करना 
'पड़ता है । और इसी से छठवें श्रध्याय में इसका भी संक्षिप्त वर्णन किया है, कि ऐसे 
'इन्द्रियनिग्नहाभ्यासरूप योग के लिये उचित स्थल, आसन और आहार कौन कोन- 
से हैं ? इस प्रकार गीता (६. २५) में बतलाया गया हैं, कि शनैः शनेः ” अभ्यास 
करने पर चित्त स्थिर हो जाता है, इन्द्रियाँ वश में हो जाती हैं और श्रागे कुछ 
समय के बाद (एकदम नहीं) ब्रह्मात्मंक्यज्ञान होता हैं । एवं फिर आत्मवन्ते न 
कर्माणि निबध्नन्ति धनंजय ” --उस ज्ञान से कर्मवन्धन छूट जाता है (गो.४. 
३८-४१) । परन्तु भगवान्‌ एकान्त में योगाभ्यास करने का उपदेश' देते हँ (गी, 
“६. १०), इससे गोता का तात्पर्य यह नहीं समझ लेना चाहिये, कि संसार के सब 
व्यवहारों को छोड़ कर योगाभ्यास में ही सारी श्रायु बिता दो जावे । जिस प्रकार 
'कोई व्यायारी अपने पास की पूँजी से ही--चाहे बह बहुत थोड़ी ही क्‍यों न 
'हो--पहले धीरे धोरे व्यापार करने लगता है; और उसके द्वारा अन्त सें अपार 
संपत्ति कमा लेता है, उसी प्रकार गोता के कमयोग का भो हाल हँ। अपने से 
जितमा हो सकता है, उतना ही इन्द्रियनिग्रह करके पहले कमयोग को शुरू करना 
चाहिये; और इसी से अन्त में अधिकाधिक इच्द्रियनिग्रहसामर्थ्य प्राप्त हो जाता है। 
तथापि चौराहे में बैठ कर भो योगाभ्यास करने से काम नहों चल सकता। क्योंकि 
इससे बद्धि को एकाग्रता की जो आदत हुई होगी, उसके घट जाने का भय होता 
है । इसलिये कर्मयोग का आचरण करते हुए कुछ समय तक नित्य या कभी कभी 
एकान्त का सेवन करना भी आवश्यक है (गी. १३. १०) । इसके लिये संसार के 
समस्त व्यवहारों को छोड़ देने का उपदेश भगवान्‌ ने कहीं भी नहीं . दिया हे 
प्रत्युत सांसारिक व्यवहारो को निष्कामबुद्धि से करने के लिये ही इन्द्रियनिग्रह का 
अभ्यास बतलाया गया है और गीता का यही कथन है, कि इस इन्द्रियनिग्रह के 
साथ साथ यथाशक्ति निष्कामकर्मयोग का भी आचरए प्रत्येक मनुष्य को हमेशा 
करते रहना चाहिये । पुएा इन्द्रियनिग्रह के सिद्ध होते तक राह देखते बैठे नहीं 


. रहना चाहिये । मैत्र्युपनिषद्‌ में ओर महाभारत सें कहा गया हू, कि यदि कोई 


मनष्य बद्धिसान्‌ और निग्रही हो, तो वह इस प्रकार के योगाभ्यास से छः महीने 
में साम्पबद्धि प्राप्त कर सकता है (मे. ६. २८; म. भा. शां. २३६. ३२ अव, अनुगीता 
१९. ६ ६) । परन्तु भगवान्‌ ने जिस सात्विक, सम या आत्मनिष्ठ बुद्धि का वन 
किया है, वह बहुतेरे लोगों को छः महीने सें क्या, छः वर्ष में भी प्राप्त नहीं हो 
सकती । और इस ग्रभ्यास.के अपूर्णा रह जाने के कारणा इस जन्म में तो पूरी सिद्धि 
होगी ही नही; परन्तु दुसरा जन्म ले कर फिर भो शुरू से वही be अभ्यास , करना 
पड़ेगा; और उस जन्म का अभ्यास भी पूर्वजन्स के अभ्यास की भाँति ही अधूरा रह 
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जायगा । इसलिये यह शङ्का उत्पन्न होती है, कि ऐसे मनुष्य को पुए सिद्धि कभी 
मिल ही नहीं सकती ? फलतः ऐसा भी मालूस होने लगता है, कि कर्मयोग का 
आचरएा करने के पूर्व पातञजलयोग को सहायता से पु निविकल्प ससाधि लगाना 
पहले सीख लेना चाहिये । श्र्जुन के मन में यही शङका उत्पन्न हुई थी; और उसने 
गीता के छठवें अध्याय (६. ३७-३९) में श्रीकृष्ण से पुछा है, कि ऐसी दशा में 
मनुष्य को क्या करना चाहिये ? उत्तर में भगवान्‌ ने कहा है, कि आत्मा मेर होने 
के कारएा इस पर लिगशरोर द्वारा इस जस्म में जो थोडेबहुत संस्कार होते हूँ, 
वे आगे भी ज्यों-के-त्यों बने रहते हैं; तथा यह ' योगभ्रष्ड ' पुरुष अर्थात्‌ कर्मयोग 
को पुरा न साध सकने के कारण उससे भ्रष्ट होनेवाला पुरुष अगले जन्म से अपना 
प्रयत्न वहीं से शुरू करता है, कि जहाँ से उसका भ्पात छूट गया था। ओर एसा 
होते होते क्रम “ गनेकजन्मसंसिद्धस्ततो याति परां गतिम्‌ ” . (गी. ६. ४५)-_ 
अनेक जन्मों में पूर्ण सिद्धि हो जाती हे; एवं अन्त में उसे मोक्ष प्राप्त हो जाता है। 
इसी सिद्धान्त को लक्ष्य करके दूसरे अध्याय में कहा गया है, कि “ स्वल्पसप्यस्य 
धर्मस्य त्रायते सहतो सयात्‌ । ” (गी. २. ४०)--इस धर्म का अर्थात्‌ कर्मयोग 
का स्वल्प आचरए भी बड़े बड़े संकटों से बचा देता है । सारांश, सनुष्य का आत्मा 
मूल में यद्यपि स्वतन्त्र है, तथापि सनुष्य एक ही जन्म में पूण सिद्धि नहीं पा सकता । 
क्योंकि पुर्वेकर्मा के अनुसार उसे सिली हुई देह का प्राकृतिक स्वभाव अशुद्ध होता 
है । परन्तु इससे “ नात्मानमवमन्येत ूर्वाभिरसमुड्िभिः । ” (अनु. ४. १३७)-- 

किसी को निराश नहों होना चाहिये; और एक ही जन्म सें परम सिद्धि पा जाने के 
ढुराग्रह्‌ में पड़ कर पातञजल योगाभ्यास में अर्थात्‌ इन्द्रियों का जबरदस्ती दसन करने 
में ही सब आयु वृथा खो नहीं देनी चाहिये । आत्मा को कोई जल्दी नहीं पड़ी है। 
जितना आज हो सके, उतने ही योगबल को प्राप्त करके कर्सघोग का आचरण शुरू 
कर देना चाहिये। इससे धीरे धीरे बृद्धि अधिकाधिक सात्विक तथा शुद्ध होती जायगी; 

और कर्मयोग का यह स्वल्पाचरएा ही --नहां, जिज्ञासा तक रहेँट में बैठे हुए मनुष्य की 
तरह आगे ढकेलते ढकेलत गंत में आज नहीं तो कल ; इस जन्म में नहीं तो अगले 
जन्म सें--उसके आत्मा को पुएां्रह्मप्राप्ति करा देगा । इसीलिये भगवान्‌ ने गोता में 
साफ कहा है, कि कर्मयोग सें एक विशेष गुए यह है, कि उसका स्वल्प से भी स्वल्प 
आचरण कभी व्यर्थ नहं जाने पाता (गी. ६. १५ पर हमारी टीका देखो) । मनुष्य 
को उचित है, कि वह केवल इसी जन्म पर ध्यान दे ; और धीरज को न छोड़े । 
किन्तु निष्क्राम कर्म करने के अपने उद्योग को स्वतंत्रता से और धीरे धीरे यथाशक्ति 
जारी रखे । प्राक्तन-संस्कार के कारण ऐसा मालूम होता हैँ, कि प्रकृति की गाँठ हम 
से इस जम्म में आज नहीं छूट सकती । परन्तु बही बन्धन क्म क्रम से बढ़नेवाले 
कर्सयोग के ग्रभ्यास से कल या दूसरे जन्मों में श्राप-ही-ग्राप दीला हो जाता है। 
गर ऐसा होते होते “ बहूनां जन्मनामन्ते ज्ञानवान्मा प्रपद्यते ” (गी. ७. १६)-- 
कभी-न-कभी पुए ज्ञान को प्राप्ति होने से प्रकृति का बन्धन या पराधीनता छूट जाती 
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हैं । एवं आत्मा अपने मूल को पूर्ण निर्गुणा सुक्तावस्था को श्रर्थात्‌ मोक्षदशा को पहुँच 
जाता है । मनुष्य कप नहीं कर सकता है ? जो यह कहावत प्रचलित है, कि “ नर 
करनी करे, तो नर का नारायएा होय ” बह वेदान्त के उक्त सिद्धान्त का ही श्रनुवाद 
है। श्रौर इसीलिये योगवासिष्ठकार ने मुमुक्ष प्रकरणा में उद्योग को खूब प्रशंसा की 
हुँ; तथा सन्दिग्ध रीति से कहा है, कि अन्त में सब कुछ उद्योग से ही मिलता है 
(यो. २, ४, १०-१८) \ 

यह सिद्ध हो चुका, कि ज्ञानध्राप्ति का प्रयत्न करने के लिये जीवात्मा मूल में 
स्वतंत्र हँ; और स्वाबलम्बनपूर्वक दीर्धोद्योग से उसे कभी-न-कभी प्राक्तनक्स के 
पंजे से छुटकारा मिल जाता है । अब थोड़ा-सा इस बात का स्पष्टीकरण और 
'हो जाना चाहिये, कि कर्मक्षय किसे कहते हैं? और वह कब होता है? कर्मक्षय 
का अर्थ है--सबर कर्मों को बन्धनों से पूएं अर्थात्‌ निःशेष मुक्ति होना । परन्तु पहले 
'कह आये हूँ, कि कोई पुर ज्ञानी भी हो जाय; तथापि जब तक शरीर है, तब तक 
सोना, बँठना, भूख, प्यास, इत्यादि कर्म छूट नहीं सकते; और प्रारब्धकर्म का भी 
विना भोगे क्षय नहीं होता। इसलिये वह आग्रह से देह का त्याग नहीं कर सकता । 
इसमे सन्देह नहीं, कि ज्ञान होने के पूर्व किये गये सब कर्मों का नाझ ज्ञान होने 
पर हो जाता है; परन्तु जब कि ज्ञानी पुरुष को यावज्जीवन ज्ञानो्तर-काल में भी 
कुछ-त-कुछ कमं करना ही पड़ता है, तब ऐसे कर्मों से उसका छुटकारा कैसे होगा ? 
और, यदि छुटकारा न हो, तो यह शङ्का उत्पन्न होती है, कि फिर पुर्वकर्मक्षय या 
आगे मोक्ष भी न होगा । इस पर वेदान्तशास्त्र का उत्तर यह है, कि ज्ञाती मनुष्य 
की नामरूपात्मक देह को नामळूपात्मक कर्षो से यद्यपि कभी छुटकारा नहीं मिल 
सकता, तथापि इन कर्मा के फलों को अपने ऊपर लाद लेने या न लेने में आत्मा 
पु्णारीति से स्वतन्त्र है । इसलिये यदि इन्द्रियों पर विजय प्राप्त करके--कर्म के विषय 
"में प्राणिमात्र की जो ग्रासक्ति होती है--केवल उसका ही क्षय किया जाय, तो ज्ञानी 
मनुष्य कर्मे करके भी उसके फल का भागी नहीं होता । कमं स्वभावतः. श्रन्धा, 
अचेतन या मुत होता है । वह न तो किसी को स्वयं पकड़ता हूँ, और न किसी को 
छोइता ही है । वह स्वयं न अच्छा हँ, न बुरा। मनुष्य अपने जीव को इन कर्मो में फंसा 
कर इन्हें अपनी आसक्ति से अच्छा या बुरा, ओर शुभ या अशुभ बना लेता है । 
इसलिये कहा जा सकता है, कि ईस जा मक के छूटनेपर कर्म के बन्धन 
आप ही टूट जाते हूँ। फिर चाहे वे कर्म बने रहें या चले जायें । गीता में भी स्थान 
स्थान पर यही उपदेश दिया गया है कि :--सच्चा नेष्कर्म्म इसी सें है। कमं का 
त्याग करने सें नहीं (गी. ३. ४) । तेरा धिकार केवल कर्म करने का हूँ, फल का 
मिलना न मिलना तेरे अधिकार की बात नहीं है (गी. २. र) । कमेंद्रियें: कर्मे- 
योगमसक्तः ” (गी. ३. ७)--फल की आशा न रख करमेस्ट्रियों को कर्म करने दे। 
# त्यक्त्वा कर्मफलासंगम्‌ ” (गी, ४. २०) कर्मफल का त्याग कर। “ सर्वभूता- 
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में समबुद्धि हो जाती हे, उनके किये हुए कर्म उनके बन्धन का कारणा नहीं होः 
सकते । “ सर्वकर्मफलत्यागं कुरु ” (गो. १२. ११)--सब कर्मेफलों का त्याग कर | 
कार्यमित्येव यत्कर्म नियतं क्रियते ” (गी. १८. &)--केवल कर्तव्य समझ कर जो 
प्राप्त कर्म किया जाता है, वही सात्विक हैं। “ चेतसा सर्वकर्माणि मयि संन्यस्य ” 
(गी. १८. ५७) सब कर्मो को मुझे अर्पेए करके बर्ताव कर । इन सब उपदेशों काः 
रहस्य वही है, जिसका उल्लेख ऊपर किया गया है । अब यह एक स्वतंत्र प्रश्न है, कि 
ज्ञानी मनुष्यों को सब व्यावहारिक क्स करने चाहिये या नहीं ? इसके सम्बन्ध सें 
गीताशास्त्र का जो सिद्धान्त है, उसका विचार अगले प्रकरएा में किया जायगा। 

अभी तो केवल यही देखता है, कि ज्ञान से सब कर्मों के भस्म हो जाने का अर्थ क्या 
है ? और ऊपर दिये गये दचनों से इस विषय में गीता का जो अभिप्राय है, बहुः 
भलो भाँति प्रगट हो जाता है। व्यवहार में भी इसी न्याय का उपयोग किया 

जाता है । उदाहरएार्थ , यदि एक मनुष्य ने किसी दूसरे मनुष्य को धोखे से धक्का दे 
दिया, तो हम उसे उज्जड नहीं कहते । इसी तरह यदि केवल दुर्घटना से किसी की हत्या 

हो जाती है, तो उसे फौजदारी क़ानून के अनुसार खून नहीं समझते । अग्नि से घर 

जल जाता हु अथवा पानो से सेंकड़ों खेत बह जाते हूँ; तो क्या अग्नि और पानी 

को कोई दोषी समझता है ? केवल कर्मों को शोर देखें, तो सनुष्य की दृष्टि से प्रत्येक 

कर्म में कुछत-कुछ दोष या ऋचगुणा अवश्य हो मिलेगा--' सर्वारम्भा हि दोषेएा 

घूमेनार्तिरिवानृताः ” (गी. १८. ४८) । परन्तु यह वह दोष नहीं है, कि जिसें 

छोड़ने के लिये गीता कहती है ! सनुष्य के किसी कर्म को जब हम अच्छा या बुरा 
कहते हँ, तब यह अच्छापन या बुरापन यथार्थ सें उस कमं में नहीं रहता; किन्तु 

कर्म करनेवाले मनुष्य की बुद्धि. में रहता है । इसी बात पर ध्यान दे कर गीता. 
(२. ४९-५१) में कहा है, कि इन कर्मों के बुरेपन को दूर करने के लिये कर्ता को 
चाहिये, कि बह अपने मन और बुद्धि को शुद्ध रखे; और उपनिषदों सें भी कर्ता की 
बुद्धि को ही प्रधानता दी गई है । जैसे :-- 

सन एत्र मनुष्याणां कारणं बन्धमोक्षयोः | 
बन्धाय विषयासंगि मोक्षे निर्विषयं स्मृतम्‌ ॥ 

“मनुष्य के (कर्म से) बंधन या मोक्ष का मन ही (एव) कारण है । मन के 

विषयासक्त होने से बंधन और निष्काम या निर्विषय ग्र्थात्‌ निःसंग होने से मोक्ष 
होता हं ” (मेञ्य. ६. ३४; भ्रमृतबिन्दु. २) । गीता में यही बात प्रधानता से. बतलाई 
गई हँ, कि ब्रह्मात्मेक्यज्ञान से बुद्धि की उक्त -साम्यावस्था कंसे प्राप्त कर लेनी 
चाहिये ? इस भ्रवस्था के प्राप्त हो जाने पर कर्म करने पर भी पुरा कमंयज्ञ हो 
जाया करता हैँ । निरग्नि होने से--प्रर्थात्‌ संन्यास ले कर अग्निहोत्र प्रादि कर्मो कोः 
छोड़ देने. से--श्रथवा अक्रिय रहने से--प्रर्थात्‌ किसी भी कमं .को न कर चुपचाप बँठेः 
रहने से--कर्म का क्षय नहीं होता (गी. ६. १) । चाहे मनुष्य की इच्छा रहे, या न रहें; 
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परन्तु प्रकृति का चक्र हमेशा घूमता ही रहता हँ; जिसके कारएा-मनुष्य को भी: 
उसके साथ भ्रवश्य ही चलना पड़ेगा (गी. ३. ३३; १०. ६०) । परन्तु अज्ञानी - 
जन ऐसी स्थिति में प्रकृति की पराधीनता में रह कर जैसे नाचा करते हैं, देसा 
न करके जो मनुष्य अपनी बुद्धि को इच्द्रियनिग्रह के द्वारा स्थिर एवं शुद्ध रखता हुँ; 
और सृष्टिक्रम के भ्रनुसार अपने हिस्से के (प्राप्त) कर्मो को. केवल.कर्तव्य समझ - 
कर अनासक्तबुद्धि से एवं शांतिपूर्वक किया करता है, वही सच्चा विरक्त हूँ; बही 
सच्चा स्थितप्रज्ञ हुँ; और उसी को ब्रह्मपद पर पहुँचा हुआ कहना चाहिये (गी. ३ 
७; ४. २१; ५. ७-९; १८. ११) । यदि कोई ज्ञानी पुरुष किसी भी व्यावहारिक 
कर्म को न करके संन्यास ले कर जंगल में जा बैठे ; तो इस प्रकार कर्मा को छोड़ देने : 
से यह समभना बड़ी भारी भूल है, कि उसके कर्मो का क्षय हो गया (गी. ३. 
४) । इस तत्त्व पर हमेशा ध्यान देना चाहिये, कि कोई कर्म करे या न करे ; परन्तु 
उसके कमो का क्षय उसकी बुद्धि की साम्यावस्था के कारण होता है; न कि कर्मो को 
छोड़ने से या न करने से । कर्मक्षय का सच्चा स्वरूप दिखलाने के लिये यह उदाहरएा 
दिया जाता है, कि जिस तरह अग्नि से लकड़ी जल जाती हूँ, उसो तरह ज्ञान से 
सब कर्म भस्म हो जाते हैं। परन्तु इसके बदले उपनिषद्‌ में और गीता में दिया 
गथा यह दृष्टान्त अधिक समर्पक है, कि जिस तरह कमलपत्र पानी में रह कर भी 
पानी से अलिप्त रहता है, उसी तरह ज्ञानी पुरुष .को--भ्र्थात्‌ ब्रह्मापंएण करके ` 
अथवा ्रासक्ति छोड़ कर कर्म करनेवाले को--कमोंका लेप नहीं होता (छां. ४. १४ 
३; गी. ५. १०) । कर्म स्वरूपतः कभो जलते ही नहीं; और न उन्हें जलाने की 
कोई आवश्यकता है । जब यह वात सिद्ध है, कि कर्म नामरूप हैं और नामरूप 
दुश्यसृष्टि हैं; तब यह समस्त दृश्यसृष्टि जलेगी कंसे ? ? और कदाचित्‌ जल भी 
जाय, तो सत्कायंवाद के अनुसार सिफ़े यही होगा, कि उसका नामरूप बदल 
जायगा । नामरूपात्मक कर्म या साया हमेशा बदलती रहती हैँ । इसलिये मनुष्य 
अपनी रुचि के अनुसार नामरूपों में भले ही परिवर्तेन कर ले । परन्तु इस बातको 
नहीं भूलना चाहिये, कि वह, चाहे कितना ही ज्ञानी हो; परन्तु इस नामरूपात्सक 
कर्स या माया का समूल नाश कदापि नहीं कर सकता । यह काम केवल परसेइवर 
से ही हो सकता है (वे. सु. ४. ४. १७) । हाँ; मूल में इन जड़ कर्मों में भलाई 
बुराई का जो बीज है ही नहीं; और जिसे मनुष्य उनमें अपनी समत्वबुद्धि से उत्पन्न 
किया करता है, उसका नाश करना मनुष्य के हाथ सें हैं; और उसे जो कुछ जलाना 
है, वह यही वस्तु है । सब प्राणियों के विषय सं समबुद्धि रख कर भ्रपने सब व्यापारों 
की इस ममत्वबुद्धि को जिसने जला (नष्ट कर) दिया है, वही धन्य हैँ; वही कृत 
कृत्य और मुक्त है । सब कुछ करते रहने पर भी उसके सब कमं ज्ञानारिन से दरध 
समझे जाते हें (गी. ४. १९; १८- ५६) । इस प्रकार कर्मा का दगध होना मन की 
निर्विषयता पर और ब्रह्मात्मेक्य के अनुभव पर ही सवेथा अवलम्बित है । अतएव : 
प्रगट हैं, कि जिस तरह आग कभी भी उत्पन्न हो; परन्तु वह दहन करने का पना, 
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अम नहीं छोड़ती; उसी तरह ब्रह्मात्मेक्पज्ञान के होते ही कर्सक्षयरूप परिणाम 
के होने में कालावधि की प्रतीक्षा नहीं करनी पड़ती । ज्योंही ज्ञान हुआ, कि उसो 
क्षणा कर्मक्षय हो जाता हैँ । परन्तु अन्य सब कालों से मरएाकाल इस सम्बन्ध में 
अधिक महत्त्व का साना जाता हूँ । क्योंकि यह स्नायु के बिलकुल अन्त का काल है। 
आर इसके पूर्व किसी एक काल में ब्रह्मज्षान से अनारब्धसंचित का यदि क्षय हो 
गया हो, तो भी प्रारब्ध नष्ट नहीं होता । इसलिये यदि वह ब्रह्मज्ञान अन्त तक एक 
समान स्थिर न रहे, तो प्रारब्धकर्मानुसार मृत्यु के पहले जो जो अच्छे या बुरे कर्म 
होंगे, वे सब सकाम हो जावेंगे; और उनका फल भोगने के लिये फिर भी जन्म लेना 
'ही पड़ेगा । इसमें सन्देह नहीं, कि जो पुरा जीवन्मुक्त हो जाता है, उसे यह भय 
कदापि नहीं रहता । परन्तु जब इस विषय का शास्त्रदृष्टि से विचार करना हो, तब 
इस बात का भी विचार अवश्य कर लेना पड़ता है, कि मृत्यु के पहले जो ब्रह्मज्ञान हो 
गया था, वह कदाचित्‌ मरएाकाल तक स्थिर न रह सके । इसीलिये शास्त्रकार मृत्यु 
से पहले के काल की अपेक्षा मरएाकाल ही को विशेष सहत्त्वपु् सानते हैं। और 
यह कहते हैं, कि इस समय यानी मृत्यु के समय ब्रह्मात्मेक्यज्ञान का अनुभव अवदय 
होना चाहिये; नहीं तो मोक्ष नहीं होगा । इसी अभिप्राय से उपनिषदों के आधार 
पर गीता में कहा गया है, कि “ ग्रन्तकाल में मेरा अनन्यभाव से स्मरए करने पर 
मनुष्य मुक्त होता हुँ” (गी. ८. ५) । इस सिद्धान्त के अनुसार कहना पड़ता है, 
कि यदि कोई दुराचारी मनुष्य अपनी सारी आयु डुराचरणा में व्यतीत करे; और 
केवल श्रन्त समय में ब्रह्मज्ञान हो जावे, तो वह भी मुक्त हो जाता है। इस पर 
:कितनेही लोगों का कहना है, कि यह बात युक्तिसङगत नहीं है। परन्तु थोड़ा-सा 
विचार करने पर मालूम होगा, कि यह बात अनुचित नहीं कही जा सकती। यह 
बिलकुल सत्य और सयुक्तिक है । वस्तुतः यह सम्भव नहीं, कि जिसका सारा जन्म 
'दुराचार में बीता हो, उसे केवल मृत्युसमय में ही ब्रह्मज्ञान हो जावे । ग्रन्य सब बातों 
के समान ही ब्रह्मनिष्ठ होने के लिये सन को आदत डालनी पड़ती है । और जिसे इस 
“जन्म में एक बार भी ब्रह्मात्मेक्यज्ञान का अनुभव नहीं हुआ है, उसे केवल मरएकाल 
में ही उसका एकदम ज्ञान हो जाना परम दुर्घट या श्रसम्भव ही है । इसीलिये गीता का 
दूसरा महत्त्वपुणं कथन यह है, कि मन को विषयवासनारहित बनाने के लिये 
प्रत्येक मनुष्य को सदेव श्रभ्यास करते रहना चाहिये । जिसका फल यह होगा, कि 


अन्तकाल सें भी यही स्थिति बनी रहेगी; श्रौर मुक्ति भी अवश्य हो जायगी 
(गी. ८.६.७ तथा २. ७२) । परन्तु शास्त्र की छानबीन करने के लिये सान लीजिये, 
'कि पूर्व संस्कार श्रादि कारणों से किसी मनुष्य को केवल मृत्युसमय में ही ब्रह्मज्ञान हो 
“गया । निस्संदेह ऐसा उदाहरण लाखों और करोड़ों मनुष्यों में एक-श्राध ही मिल सकेगा। 
परन्तु, चाहे ऐसा उदाहरण मिले या न मिले; इस बिचार को एक ओर रख कर हमें 
यही देखना है, कि यदि ऐसी स्थिति प्राप्त हो जाय, तो क्या होगा ? ज्ञान चाहे मरए- 
काल में ही क्यों न हो; परन्तु इससे मनुष्य के अनारब्ध-संचित का क्षय होता ही है; 


कसेविपाक और श्रात्सस्वातन्त्र्य । २८९ 


श्रौर इस जन्म के भोग से ग्रारब्धसंित का क्षय मुत्यु के समय हो जाता है। 
इसलिये उसे कुछ भी कर्म भोगना बाक़ी नहीं रह जाता है; और यही सिद्ध होता 
हूँ, कि वह सब कर्मों से अर्थात्‌ संसारचक्र से मुक्त हो जाता है । यही सिद्धान्त गीता 
के इस वाक्य में कहा गया है, कि “ अपि चेत्‌ सुदुराचारो भजते मामनन्यभाक्‌ ” 
(गी. &. ३०)--यदि कोई बड़ा दुराचारी मनुष्य भी परमेश्वर का अनन्य भाव से 
स्मरण करेगा, तो वह भी मुक्त हो जायगा; और यह सिद्धान्त संसार के ग्रन्य सब 
धर्मो में भी ग्राह्य माना गया है । ' अनन्य भाव ' का यही श्रर्थ है, कि परमेश्वर में 
मनुष्य की चित्तवृत्ति पूर्ण रीति से लीन हो जावे। स्मरणा रहे, कि मुंह से तो ' राम 
राम  बड़बड़ाते रहें; और चित्तवृत्ति दूसरी हो ओर रहे; तो इसे अनव्य भाव नहीं 
कहेंगे । सारांश, परमेश्वरज्ञान को महिमा ही ऐसी है, कि ज्योही ज्ञान की प्राप्ति 
हुई, त्योंही सब श्रनारब्धसंचित का एकदम क्षय हो जाता है । यह अवस्था कभी 
भी प्राप्त हो; सदैव इष्ट ही हूँ । परन्तु इसके साथ एक आवश्यक बात यह है, कि 
मृत्यु के समय यह स्थिर बनी रहे; और यदि पहले प्राप्त न हुई हो, तो कम-से-कम 
मृत्यु के समय यह प्राप्त होवे । नहीं तो हमारे झास्त्रकारों के कथनानुसार मृत्यु के 
समय कुछ-न-कुछ वासना अवश्य ही बाक़री रह जायगी, जिससे पुनः जन्म लेना पड़ेगा; 
आर सोक्ष भी नहीं मिलेगा । 
इसका विचार हो चुका, कि कर्मबन्धन क्या है ? कर्मक्षय किसे कहते हें? वह 
कैसे और कब होता है ? अरब प्रसंगानुसार इस बात का भी कुछ विचार किया जायगा 
कि जिनके कमफल नष्ट हो गये हैं, उनको और जिनके कर्मबन्धन नहीं छूटे हें, उनको 
सत्य के अनन्तर वैदिक धर्म के अनुसार कौन-सी गति मिलती हूँ? इसके संबंध में 
उपनिषदों में बहुत चर्चा की गई है (छां. ४, १५; १. १०; बू. ६: २, २-१६; कौ.१. 
२-३) ; जिसकी एकवाक्यता वेदान्तसूत्र के अध्याय के तीसरे पाद में की गई है । 
परन्तु इस सब चर्चा को यहाँ बतलानेकी कोई आवश्यकता नहीं हैं। हमें केवल 
उन्हीं दो मार्गो का विचार करना है, जो भगवद्गीता (८. २३-२७.) में, कहे गये 
हैँ। बैदिक धर्म के ज्ञानकाएड, और कर्मेकाएड, दो प्रसिद्ध ह । कमंकाएड का 
मूल उद्देश यह है, कि सूय, अग्नि, इन्द्र, वरुणा, सुद्र इत्यादि बैदिक देवताओं का 
यज्ञ द्वारा पुजन किया जावे। उनके प्रसाद से इस लोक में पुत्र-पौत्र आदि सन्तति तथा 
गो, अदव, धन, धान्य आदि संपत्ति प्राप्त कर ली जावे; ह्म अन्त में मरने पर सद्‌- 
गति प्राप्त होवे। वर्तमान काल में यह यज्ञयाग आदि श्रोतधम प्रायः लुप्त हो गया 
है । इससे उक्त उदेश को सिद्ध करने के लिये लोग देवभक्ति तथा दानधर्म आदि 
शास्त्रोक्त पुएयकर्म किया करते हैं। ऋग्वेद से स्पष्टतया मालूम होता हैं, कि प्राचीन 
काल सें लोग--न केवल स्वार्थ के लिये; बल्कि सब समाज के कल्याण के लिये भी- 
यज्ञ हारा ही देवताओं को आराधना किया करते थे । इस काम के लिये जिन इन्द्र आदि 
, देवताग्रों की अनुकूलता का सम्पादन करना आवश्यक हे, उनको स्तुति से ही ऋग्वेद 
के सुक्त भरे. पड़े हैं। और स्थल स्थल पर ऐसी प्रार्थना की गई है, कि “ हे देव ! 
गो. र. १९/१: 


२९० गीतारहस्य भ्रथवा कर्मयोगशास्त्र । 


हसे सन्तति श्रौर समृद्धि दो” । “ हमें शताय्‌ करो ” । ` हमें, हमारे लड़कों-बच्चों 
को और हमारे बीर पुरुषों को तथा हमारे जानवरों को न मारो ”* । ये याग-यज्ञ 
तीनों वेदों में बिहित हँ । इसलिये इस मार्ग का पुराना नाम ' त्रयी धर्म ' है । और 
ब्राह्मएाग्र॑थो में इन यज्ञों को विधियों का विस्तृत वन किया गया है ; परन्तु भिन्न 
भिन्न ब्राह्मएाग्रम्थों में यज्ञ करने की भिन्न भिन्न विधियाँ हैं । इससे आगे शंका होने 
लगी, कि कौन-सी बिधि ग्राह्य हैँ; तब इन परस्पर विरुद्ध वाक्यों की एकवाक्यता 
करने के लिये जैमिनो ने अर्थनिर्णायक नियमों का संग्रह किया । जैमिनि के इन 
नियमों को ही सीमांसासूत्र या पूर्वमीसांसा कहते हँ । और इसी कारण से प्राचीन 
कर्मेक्ाएड को सोमांसक साग नाम मिला तथा हमने भी इसी नाम का इत अन्थ में 
कई बार उपयोग किया है । क्योंकि आजकल यही प्रचलित हो गया है । परन्तु स्मरण 
रहे, कि यद्यपि “ मीमांसा ” शब्द ही आगे चलकर प्रचलित हो गया हुँ, तथापि 
-यज्ञयाग का वह मागं बहुत प्राचीन काल से चलता श्राया हूँ । यही कारण है, 
-कि-गीता में ' सीमांसा ' शब्द कहीं भी नहीं आया है; किन्तु इसके बदले “ त्रयी 
धमं ” (गी, ९, २०. २१) या ` त्रयी विद्या ' नास श्राये हुँ । यज्ञयाग आदि भ्रौत- 
कर्मप्रतिपादक ब्राह्मएाग्रंथों के बाद ग्रारएयक और उपनिषद्‌ बने । इनसें यह प्रति- 
-पादन किया. गया, कि यज्ञयाग गदि कर्म गोए हैं; और ब्रह्मज्ञान ही श्रेष्ठ है। इसलिये 
-इनके धर्म को 'ज्ञानकाएड ' कहते हें । परन्तु भिन्न भिन्न उपनिषदों सें भिन्न भिन्न 
बिचार हें। इसलिये उनकी भी एकवाक्यता करने की आवश्यकता हुई; और इस 
(कार्य को बादरायएाचायं ने अपने वेदान्तसुत्र में किया । इस ग्रन्थ को ब्रह्मसूत्र, 
-शारीरसूत्र या उत्तरमीमांसा कहते हैं । इस प्रकार पूर्वमीमांसा तथा उत्तरमीमांसा, क्रम 
से--कर्म काएड तथा ज्ञानकाएड--सम्बन्धी प्रधान ग्रन्थ हैं। वस्तुतः ये दोनों ग्रन्थ मूल 
में मीमांसा ही के हेँ--श्र्थात्‌ वैदिक वचनों के अर्थ की चर्चा करने के लिये ही बनाये 
“गये हें । तथापि आजकल कर्मकाएड-प्रतिपादकों को केवल ' मीमांसक ” और ज्ञान 
“काएड-प्रतिपादको को ' वेदान्ती ' कहते हैं । कर्मकाएडवालों का अर्थात्‌ मीमांसकों 
“का कहना है, कि श्रौतधसं में चातुर्मास्य, ज्योतिष्टोम प्रभृति यज्ञयाग आदि कर्म ही 
प्रधान हैं; और जो इन्हें करेगा, उसे ही वेदों के श्राज्ञानुसार मोक्ष प्राप्त होगा। 
इन यज्ञयाग श्रादि कर्मो को कोई भी छोड़ नहीं सकता । यदि छोड़ देगा, तो सम- 
झना चाहिये, कि वह्‌ श्रोतधर्म से वञ्चित हो गया । क्योंकि वैदिक यज्ञ की उत्पत्ति 
-सृष्टि के साथ ही हुई हैं। रोर यह चक्र अनादि काल से चलता आया है, कि 
मनुष्य यज्ञ करके देवताओं को तृप्त करे; तथा मनुष्य की पर्जन्य आदि सब श्रावइय- 


+ ये मत्र अनेक स्थलों पर पाये जाते हैँ; परन्तु उन सब को न दे कर यहाँ 

` केवल एक ही मन्त्र बतलाना बस होगा, कि जो बहुत प्रचलित हुँ । वह यह है-- 

“धमा नस्तोके तनये मा न ग्रायौ मा नो गोषु मा नो ग्रश्‍वेष रीरिषः। वीरान्मा नो रुद्र 
भामितो वधीहुबिप्मन्तः सदमित्वा हवामह” ( ऋ. १. ११४. ८ )1. 


कमं विपाक ग्रौर आत्मस्वातन्त्र्य । २६१ 


कताश्रों को देवगएा पूरा करें । आजकल हमें इन विचारों का कुछ महत्त्व .सालूस 
नहीं होता । क्योंकि यज्ञयागरूपी श्रौतधर्म अब प्रचलित नहीं है । परन्तु गीता- 
काल को स्थिति भिन्न थी । इसलिये भगवद्गीता (३. १६-२५) में भी यज्ञचक्र का 
महत्त्व ऊपर कहें अनुसार बतलाया गया है। तथापि गीता से यह स्पष्ट सालूम 
होता है, कि उस समय भी उपनिषदों में प्रतिपादित ' ज्ञान के कारणा मोक्षदृष्टि से 
इन कर्मों को गौएता आ चुकी थी (गी. २. ४१-४६) । यही गोएाता ऑहसाधमं 
का प्रचार होने पर आगे अधिकाधिक बढ़ती गई । भागवतधर्म में स्पष्टतया 
प्रतिपादन किया गया है, कि यज्ञयाग वेदविहित हैँ; तो भी उनके लिये...पशुवध नही. 
कुरना चाहिये । धान्य से ही यज्ञ करना चाहिये (देखो स. भा. झां. ३३६. १० और 
३३७) । इस कारण (तथा कुछ शो में आगे जैनियों के भी ऐसे ही प्रयत्व 
करने के कारण ) श्रौतयज्ञमार्ग को आजकल वह दशा हो गई हूँ, कि काझी 
सरीखे बड़े बड़े धर्मक्षेत्रों में भी श्रौताग्निहोत्र पालन करनेवाले श्रग्निहोत्री. बहुत 
ही थोड़े दीख पड़ते हैं; और ज्योतिष्टोम आदि पशुयज्ञों का होना तो दस बीस वर्षो 
में कभी कभी सुन पड़ता है । तथापि श्रौतधर्म ही सब वेदिक धर्मों का मूल है; 
श्रौर इसीलिये उसके विषय में इस समय भी कुछ आदरबुद्धि पाई जाती हूँ । और 
जैमिनी के सुत्र अर्थनिर्णायकशास्त्र के तोर पर प्रभाए माने जाते हैं । यद्यपि श्रोत- 
यज्ञयाग आदि धर्म इस प्रकार शिथिल हो गया, तो भी मन्वादि स्मृतियों में वर्णित 
दूसरे यज्ञ--जिन्हें पञ्चमहायज्ञ कहते हें--श्रब तक प्रचलित हैं। और इनके सम्बन्ध 
में भी श्रौतयज्ञ-यागचक्र आदि के ही उक्त न्याय का उपयोग होता है । उदाहरणार्थ, 
मनु आदि स्मृतिकारों ने पांच अहिसात्मक तथा नित्य गृहयज्ञ बतलाये हें । जैसे 
वेदाध्ययन ब्रह्मायज्ञ है, तपणा पितृयज्ञ है, होम देवयज्ञ है, बलि भूतयज्ञ है 
और अतिथिसन्तर्पएा मनुष्ययज्ञ हैँ; तथा गार्हस्थ्यधर्मं सें यह कहा है, कि इन 
पाँच यज्ञों के द्वारा क्रमानुसार ऋषियों, पितरों, देवताश्रों, प्राणियों तथा मनुष्यों 
को पहले तृप्त करके फिर किसी गृहस्थ को स्वयं भोजन करना चाहिये (सन्‌. ३. 
द८-१२३) । इन यज्ञों के कर लेने पर जो अ्रन्न बच जाता हैं, उसको “ अमूत ” 
कहते हैं; और पहले सब मनुष्यों के भोजन कर लेने पर जो अन्न बचे उसे 
४ विघस ' कहते हैं (म. ३. २८५) । यह अमृत ' और ' विघस ; अन्न ही 
गृहस्थ के लिये विहित एवं श्रेयस्कर है । ऐसा न करके जो कोई सिर्फ अपने पेट'के 
लिये ही भोजन पका कर खावे, तो वह अघ अर्थात्‌ पाप का अक्षणा करता हूँ। 
आर उसे क्या मनुस्मृति, क्या ऋग्वेद और गीता; सभी ग्रन्थों सें “ अघाशी ' कहा 
गया है (ऋ. १० . ११७. ६; मनु.३. ११८; गी. ३. १३) । इन स्मार्त पञ्चमहायज्ञों 
के सिवा दान, सत्य, दया, श्रहिसा आदि सर्वभूतहितप्रद अन्य धसे भी उपनिषदों 
तथा स्मतितग्रन्थों में गृहस्थ के लिये विहित माने गये हुँ (ते. १. ११) । और 
उन्हीं में स्पष्ट उल्लेख किया गया हैं, कि कुटुम्ब, की वृद्धि करके वंशको स्थिर 
रखो--“ प्रजातंतुं मा व्यवच्छेत्सीः ” । ये सब कर्म एक प्रकार के यज्ञ ही माने 
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जाते हैं; और इन्हें करने का कारण तैत्तिरीय संहिता में यह बतलाया गया है, कि 
जन्म से ही ब्राह्मए भ्रपने ऊपर तीन प्रकार के ऋण ले आता हे--एक ऋषियों का, 
दूसरा देवताओं का और तीसरा पितरों का । इनमें से ऋषियों का ऋण वेदाभ्यास 
से, देवताओं का यज्ञ से और पितरों का पुत्रोत्पत्ति से चुकाना चाहिये। नहीं तो 
उसकी अच्छी गति न होगी (ते. सं. ६. ३. १०. ५) । महाभारत (झा. १३) 
में एक कथा है, कि_जरत्कार ऐसा न करते हुए विवाह करने के पहले हो 
उग्र तपइचर्या करने लगा; तब संतानक्षय के कारण उसके यायावर नामक पितर 
झाकाश में लटकते हुए उसे दीख पड़े; और फिर उनकी आज्ञा से उसने अपना 
विवाह किया । यह भी कुछ बात नहीं है, कि इन सब कर्मों या यज्ञों को 
केवल ब्राह्मए ही करें । वेदिक यज्ञों को छोड़ ग्रन्य सब कमं यथाधिकार स्त्रियों और 
शूद्रों के लिये भी विहित हूँ । इसलिये स्मृतियों में कही गई चातुर्वएयंव्यवस्था के 
श्रनुसार जो कमं किये जायं, वे सब यज्ञ ही हैं। उदाहरणार्थ, क्षत्रियों का युद्ध करना 
भी एक यज्ञ हैं; और इस प्रकरएा में यज्ञ का यही व्यापक अर्थ विवक्षित हूँ । मनु ने 
कहा है, कि जो जिसके लिये विहित है, बही उसके लिये तप है (११. २३६); और 
महाभारत में भो कहा है कि :-- 


आरम्भयज्ञाः क्षत्राइच हवियज्ञा विशः स्मृताः । 
पारिचारयज्ञाः शूद्राश्च जपयज्ञा द्विजातयः ॥ 


“ आरम्भ (उद्योग), हवि, सेवा और जप ये चार यज्ञ क्षत्रिय, वेश्य, शूद्र और 
ब्राह्मण इन चार वर्णो के लिये यथानुक्रम विहित हें (म. भा. शां. २३७. १२) । 
सारांश, इस सृष्टि के सब मनुष्यों को यज्ञ ही के लिये ब्रह्मदेव ने उत्पन्न किया हैं 
(स. भा. अनु. ४८. ३; और गीता ३. १०; ४. ३२) । फलतः चातुवेएये आदि सब 
शास्त्रोक्त क्से एक प्रकार के यज्ञ ही हैं । और यदि प्रत्येक मनुष्य ग्रपने अपने अ्रधि- 
कार के श्रन्‌ सार इन शास्त्रोक्त कर्मो या यज्ञों को--धंधे, व्यवसाय या कतेव्य-व्यव 
हार को--न करे, तो समूचे समाज को हानि होगी । और सम्भव है, कि अन्त सं 
उसका नाश भी हो जावे । इसलिये ऐसे व्यापक श्रर्थ से सिद्ध होता है, कि लोकसंग्रह 
के लिये यज्ञ की सदेव आवश्यकता होती है । 


अब यह्‌ प्रश्‍न उठता हे, कि यदि वेद ग्रौर चातुवेएयं आदि स्मातंव्यवस्था 
के ग्रनुसार गृहस्थो के लिये वही यज्ञप्रधानवृत्ति विहित मानी गई है, कि जो. 
केवल कर्ममय है । तो क्या इन सांसारिक कर्मा को धमंशास्त्र के श्रनुसार यथाविधि 
(अर्थात्‌ नीति से झर धमं के श्राज्ञानुसार) करते रहने से ही कोई मनुष्य 
* तैत्तिरीय संहिता का वचन है :-- “ जायमानो वै ब्राह्मएस्त्रिभिऋणावा 


जायते ब्रह्मचर्येणषिभ्यो यज्ञेन देवेभ्यः प्रजया पितृभ्यः एष वा ग्रनृणो यः पुत्री 
यज्वा ब्रह्मचारिवासीति”। 
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जन्म मरणा के चक्कर से मुक्त हो जायगा ? और यदि कहा जाय, कि वह मुक्त हो जाता 
हूँ; तो फिर ज्ञान की बढ़ाई और योग्यता ही क्या रही ? ज्ञानकाएड अर्थात्‌ उपनिषदों 
का साफ यही कहना हूँ, कि जब तक ब्रह्मात्मेक्यज्ञान हो कर कमं के विषय में विरक्त 
न हो जाय, तब तक नामरूपात्मक माया से या जन्ममरएा के चक्कर से छुटकारा 
नहीं मिल सकता। और भ्रौतस्मातंधर्म को देखो; तो यही मालूम पडता हे, कि प्रत्येक 
मनुष्य का गाहेस्थ्यधमं कमंप्रथान या व्यापक अर्थ में यज्ञमय है । इसके अलि- 
रिक्त वेदों का भी कथन है, कि यज्ञार्थं किये गये कमं बन्धक नहीं होते; और यज्ञ से 
ही स्व्ंप्राप्ति होती हैँ | स्वर्ग की चर्चा छोड़ दी जाय; तो भी हम देखते हँ, कि 
ब्रह्मदेव ही ने यह नियम बना दिया है, कि इन्द्र आदि देवताओं के सन्तुष्ट हुए बिना 
वर्षा नहीं होती; और यज्ञ के बिना देवतागणा भी सन_प्ट नहीं होते। ऐसी अवस्था 
सें यज्ञ अर्थात्‌ कमे किये बिना मनुष्य की भलाई कै: होगी? इस लोक के क्रम 
के विषय में सतुस्मृति, महाभारत, उपनिषद्‌ तथा गी 7 में भी कहा हैं कि :-- 

अझ प्रास्ताहुतिः सम्यगा दित्यसुप तिष्ठते । 

आदित्याज्जायते बृष्टिरष्टेरन्नं ततः प्रजाः ॥ 
८ यज्ञ सें हवन किये गये सब द्रव्य अग्नि द्वारा सूर्ये को पहुँचते हैँ; और सूये से पजेन्य 
और पर्जन्य से ग्रन्न तथा अच्न से प्रजा उत्पन्न होती है ” (मनु. ३. ७६; मः भा. झां- 
२६२. ११; मैत्र्यू. ६. ३७; गी. ३. १४) । और जब कि ये यज्ञ कमं के द्वारा ही 
होते हैं, तब कमं को छोड़ देने से काम कंसे चलेगा? यज्ञमय कर्मा; को छोड़ 
देने से संसार का चक्र बन्द हो जायगा; और किसी को खाने को भी नहीं 
सिलेगा। इस पर भागवतधमं तथा गौताशास्त्र का उत्तर यह है, कि यज्ञयाग 
आदि वेदिक कर्मो को या अन्य किसी भी स्मात तथा व्यावहारिक यज्ञमय कमं को 
छोड़ देने का उपदेश हम नहीं करते । हम तो तुम्हारे ही समान यह भी कहने को 
तैयार हें, कि जो यज्ञचकर पूर्वकाल से बराबर चलता आया है, उसके बंद हो जाने 
से संसार का नाश हो जायगा । इसलिये हमारा यही सिद्धान्त हूँ, कि इस कर्ममय 
यज्ञ को कभी नहीं छोड़ना चाहिये (म. भा. झां. ३४०; गी. ३. १६ ) । 
परन्तु ज्ञानकाएड में अर्थात्‌ उपनिषदों ही में स्पष्टरूप से कहा (गया है, कि ज्ञान 
आर वैराग्य से कर्मक्षय हुए बिना सोक्ष नहीं सिल सकता । इसलिये इन दोनों 
सिद्धान्तों का मेल करके हमारा अन्तिम कथन यह है, कि सब कर्मों को ज्ञान से 
अर्थात फलाशा छोड़ कर निष्काम या विरक्तबुद्धि से करते रहना चाहिये 
(गी. ३. १७. १९) । यदि तुम स्वगेफल की काम्यबुद्धि मन में रख कर ज्योतिष्टोम 
आदि यज्ञयाग करोगे, तो वेद में कहे भ्रनुसार स्वर्गफल तुम्हें निस्सन्देह_मिलेगा। 
क्योंकि वेदाज्ञा कभी भौ झूठ नहीं हो सकती । परन्तु स्वर्ेफल नित्य अर्थात्‌ 
हमेशा टिकनेवाला नहीं है । इसीलिये कहा गया है (ब्‌. ४. ४. ६; वे. सू. ३. १. 5; 
स. भा. वनः २६०: २) -- 9 
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प्राप्यान्त कर्मणस्तस्य यत्किचेह करोत्ययम्‌ । 
तस्माछोकात्पुनरेत्यस्मै लोकाय कर्मणे || # 


इस लोक सं जो यज्ञयाग आदि पुएयकर्म किये जाते हैं, उनका फल स्वर्गीय उप- 
भोग से समाप्त हो जाता हैं; और तब यज्ञ करनेवाले कर्मकाएडी सनुष्य को स्वर्ग- 
लोक से इस कर्मेलोक अर्थात्‌ भूलोक में फिर भी आना पड़ता है । छांदोग्योपनिषद 
(५. १०. ३--६) में तो स्वगं से नीचे आने का मागे भी बतलाया गया हैँ । 
भगवद्गीता में “ कामात्मानः स्वर्गपराः ” तथा “ त्रैगुएयविषया वेदाः ” (गी. 
२. ४३, ४५) इस प्रकार कुछ गोएात्वसूचक जो वर्णन किया गया हे, वह इन्हीं 
कसंकाएडी लोगों को लक्ष्य करके कहा गया है। और नोवें ग्रध्याय सें फिर भी स्पष्ट 
तया कहा गया है, कि “ गतागतं कामकामा लभन्ते । ” (गी. ९. २१) --उ्हें 
स्वगेलोक और इस लोक में बार बार झाना जाना पड़ता है। यह आवागमन 
ज्ञानप्राप्ति के बिना रुक नहीं सकता । जब तक यह रुक नहीं सकता, तब तक 
आत्मा को सच्चा समाधान, पूर्णावस्था तथा मोक्ष भी नहीं मिल सकता । इस- 
लिये गीता के समस्त उपदेश का सार यही है, कि यज्ञयाग आदि की कौन कहे ? 
चातुवंएये के सब कर्मो को भी तुम बह्यात्मेक्यज्ञान से तथा सास्यबुद्धि से 
आसक्ति छोड़ कर करते रहो--बस; इस प्रकार कर्मचक्र को जारी रख कर भी तुम 
मुक्त ही बने रहोगे (गी. १८- ५, ६) । किसी देवता के. नाम से तिल, चावल 
या किसी पशु को. “इदं ्रमुक देवताये न मस ” कह कर अग्नि में हवन कर देने से 
ही कुछ यज्ञ नहीं हो जाता । प्रत्यक्ष पशु को मारने की अपेक्षा प्रत्येक सनुष्य के 
शरीर में काम-क्रोध आदि जो अनेक पशुवृत्तियाँ हे, उनका साम्यबुद्धिरूप संय- 
साग्नि से होम करना ही अधिक श्रेयस्कर यज्ञ है (गी. ४. ३३) । इसी अभिप्राय से 
गीता में तथा नारायणीय धर्म में भगवान्‌ ने कहा है, कि “ में यज्ञों में जपयज्ञ ” अर्थात्‌ 
श्रेष्ठ हूँ (गी. १०. २५, म. भा. झां. ३. ३७) । मनुस्मृति (२. ८७) में भी कहा 
गया हैं, कि ब्राह्मा और कुछ करे या न करे; परन्तु वह केवल जप से ही सिद्धि 
पा सकता हूँ । अग्नि में ग्राहुति डालते समय “न मम ' ( यह वस्तु मेरी नहीं हुँ) 
कह कर उस वस्तु से अपनी ममत्वबुद्धि का त्याग दिखलाया जाता हे--यही 
यज्ञ, का मुख्य तत्त्व है; और दान ्रादिक कर्मो का भी यही बीज है । इसलिये इन 
कर्मो की योग्यता भी यज्ञ के बराबर है । भ्रधिक क्या कहा जाय ? जिनमें अपना 
तनिक भी स्वार्थ नहीं है, ऐसे कर्मो को शुद्धबुद्धि से करने पर वे यज्ञ ही कहे जा 
सकते हैं। यज्ञ की इस व्याख्या को स्वीकार करने पर जो कुछ कमं निष्काम 
बुद्धि से किये जायं, वे सब एक महायज्ञ ही होंगे । शर द्रव्यमय यज्ञ को लागू होने- 

* इस मंत्र के दूसरे चरण को पढते समय ' पुनरेति ' और ' अ्रस्मे ' ऐसा पदच्छेद 
करके पढना चाहिय । तब इस चरणा में शरक्षरों की कमी नहीं मालूम होगी । बैदिक 
ग्रन्थों को पढ़ते समय ऐसा बहुधा करना पड़ता है । 
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वाला मीमांसकों का यह न्याय, कि ' यथार्थ किये गये कोई भो कर्म बंधक नहीं होते,” 
उन सब निष्काम कर्मो के लिये भी उपयोगी हो जाता है । इन कर्मो को करते समय 
फलाशा भी छोड़ दी जाती है । जिसके कारए स्वर्ग का आना-जाना भी. छुट जाता 
है; और इन कर्मों को करने पर भी अन्त में मोक्षरूपी सद्गति मिल जाती है (गो. ३. 
. ६) । सारांश यह है, कि संसार यज्ञमय या कर्ममय है सही; परन्तु कर्म करनेवालों 
के दो वर्ग होते हें । पहले वे जो शास्त्रोक्त रीति से, पर फलाशा रख कर कर्स 
किया करते हैं (कर्मकांडी लोग) ; और दूसरे वे जो निष्काम बुद्धि से--केवल कतेव्य 
समझ कर--क्रमं किया करते हे (ज्ञानी लोग) । इस सम्बन्ध में गीता का यह 
सिद्धान्त है, कि कर्मकाएडियों को स्वगंग्राप्तिरूप श्रनित्य फल मिलता है; और ज्ञान से 
अर्थात्‌ निष्कामबुद्धि से कर्म करनेवाले ज्ञानी पुरुषों को मोक्षरूपी नित्य फल मिलता 
हुँ । मोक्ष के लिये कर्मों का छोड़ना गीता में कहीं भी नहीं बतलाया गया है। 
इसके विपरीत अठारहवें ग्रध्याय के आरम्भ सें स्पष्टतया बतला दिया है, कि 
“ त्याग = छोड़ना ” शब्द से गीता में क्त्याग कभी सी नहीं समझना चाहिये; 
किन्तु उसका अर्थ ` फलत्याग ' ही सर्वत्र विवक्षित है । 
इस प्रकार कर्मकाएडयों और कर्मयोगियों को भिन्न भिन्न फल मिलते हैं। 
इस कारण प्रत्येक को मृत्यु के बाद भिन्न भिन्न लोकों में भिन्न भिन्न मार्गो से जाना 
पड़ता है । इन्हीं मार्गों को क्रम से पितृयाएा ' और ' देवयान ' कहते हें (शां. १७. 
१५. १६); और उपनिषदों के ग्राधार से गीता के आठवें अध्याय में इन्हीं दोनों 
सागों का वान किया गया है । वह मनुष्य, जिसको ज्ञान हो गथा है--ग्रौर यह ज्ञान 
कम-ते-कम श्रन्तकाल में तो अ्वद्य ही हो गया हो (गी. २. ७२)--देहपात 
होने के अनन्तर और चिता में शरीर जल जाने पर उस अरित से ज्योति (ज्वाला), 
दिवस, शुक्लपक्ष और उत्तरायएा के छः महीने सें प्रयाए करता हुआ ब्रह्मपद को 
चता है; तथा वहाँ उसे मोक्ष प्राप्त होता है । इसके कारएा वह पुनः जन्म 
ले हर मय सें फिर नहीं लौटता। पर जो केवल कर्मकाएडी हे; श्रर्थात्‌ जिसे 
ज्ञान नहीं है, वह उसी अग्नि से धुँ, रात्रि, कृष्णपक्ष और दक्षिणायन के छः 
महीने, इस क्रम से प्रयाए करता हुआ चन्द्रलोक को पहुँचता है; और अपने किये 
हुए सब पुएयकर्सो को भोग करके फिर इस लोक में जन्म लेता हं । इन दोनों 
मार्गों में यही भेद है (गी. ८: २३-२७) । “ ज्योति ” (ज्वाला) शब्द के बदले 
उपनिषदों में ' अचि ' (ज्वाला ”) शब्द का प्रयोग किया गया है । इससे पहले मागं 
को ' अचिरादि ' और दूसरे को ' घुम्रादि ' मार्ग भी कहते हैं । हमारा उत्तरायण 
उत्तर घ्हवस्थल में रहनेवाले देवताओं का दिन हैँ । ग्रौर हमारा दक्षिणायन उनकी 
रात्रि है । इस परिभाषा पर ध्यान देने से मालूम हो जाता है, कि इन दोनों मार्गों 
में से पहला अचिरादि (ज्योतिरादि) मार्ग आरस्भ से अन्त तक प्रकाशमय हैं; 
गौर दूसरा धूस्रादि सागं अ्रन्धकारमय हू । ज्ञान अकाशसय हैं; और परब्रह्म 
:। ज्योतिषां ज्योतिः ” (गी; १३. १७)--तेओों का तेज हैं । इस कारएा देहपात 
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होने के भ्रनन्तर, ज्ञानी पुरुषों के मार्ग का प्रकाशमय होना उचित ही है। और 
गीता में उन दोनों मार्गों को शुक्ल ' और “ कृष्ण ' इसोलिये कहा है, कि उनका 
भी श्रर्थ प्रकाशमय और ग्रन्धकारमय है । गीता में उत्तरायएा के बाद के सोपानों 
का वर्णन नहीं है । परन्तु यास्क के निरुक्त में उदगयन के बाद देवलोक, सूर्य, 
वैद्युत ग्रौर मानस पुरुष का वएंन है (निरुक्त, १४. ९) । और उपनिषदों में देवयान 
के विषय में जो वन हें, उनकी एकवाक्यता करके वेदान्तसुत्र में यह क्रम दिया है, 
कि उत्तरायए के बाद संवत्सर, वायुलोक, सूर्य, चन्द्र, विद्युत्‌, वरुणालोक, इद्ध- 
लोक, प्रजापतिलोक और अन्त में ब्रह्मलोक है (ब्‌. ५, १०; ६. २. १५; छां. ५ 
१०; कोषी. १. ३; वे. सु. ४. ३. १-६) । 

देवयान और पितृयाए मार्गो के सोपानों या सुक्कामों का वएान हो चुका। 
परन्तु इनमे जो दिवस , शुक्लपक्ष, उत्तरायएा इत्यादि के वंन हें, उनका सासास्य 
अर्थ कालवाचक होता हँ । इसलिये स्वाभाविक ही यह प्रश्‍न उपस्थित होता है, 


कि क्या देवयान और पितृयाए। मार्गों का काल से कुछ सम्बन्ध है ? अथवा पहले कभी 
थाया नहीं ? यद्यपि दिवस, रात्रि, शुक्लपक्ष इत्यादि शब्दों का अर्थ कालवाचक 
है; तथापि अग्नि, ज्वाला, वायुलोक, विद्युत्‌ श्रादि जो अन्य सोपान हैं, उनका अर्थ 
कालवाचक नहीं हो सकता । और यदि यह कहा जाय, कि ज्ञानी पुरुष को दिन 
अथवा रात के समय मरने पर भिन्न भिन्न गति मिलती है; तब तो ज्ञान का कुछ 
महत्त्व ही नहीं रह जाता । इसलिये अग्नि, दिवस, उत्तरायए इत्यादि सभी शब्दों 
को कालवाचक न मान कर वेदान्तसुत्र में यह सिद्धान्त किया गया है, कि ये शब्द 
इनके अभिमानी देवताओं के लिये कल्पित किये गये हैं, जो ज्ञानो और कर्मकाएडी 
पुरुषों के आत्मा को भिन्न भिन्न मागो से ब्रह्मलोक और चन्द्रलोक में ले जाते हें 
(वे. सु. ४. २. १९-२१; ४. ३. ४) । परन्तु इस में सन्देह है, कि भगवद्गीता को 
यह मत मान्य है या नहीं । क्योंकि उत्तरायए के बाद सोपानों का--कि जो काल- 
वाचक नहीं हे--गीता में वएँन नहीं है । इतना ही नहीं; बल्कि इन मार्गो को बत- 
लाने के पहले भगवान्‌ ने काल का स्पष्ट उल्लेख इस प्रकार किया है, कि “ में तुझे वह 
काल बतलाता हूँ, कि जिस काळ में मरने पर कर्मयोगी लौट कर राता है, या नहीं 
आता है ” (गी. ८. २३) । ग्रौर महाभारत में भी यह वएाँन पाया जाता है, कि 
जब भीष्म पितामह शरशय्या में पड़े थे; तब वे शरीरत्याग करने के लिये उत्तरायएा 
की--र्थात्‌ सुर्य के उत्तर की ओर मुड़ने की--प्रतीक्षा कर रहे थे (भी. १२०; अनु- 
१६७) । इससे विदित होता है, कि दिवस , शुक्लपक्ष और उत्तरायएाकाल ही मृत्यु 
होने के लिये कभो-न-कभी प्रशस्त माने जाते थे । ऋग्वेद (१०. ८८. १५ और बुः 
६. २. १५) से भी देवयान और पितृयाएा मार्गो का जहाँ पर वर्णन है, वहाँ काल- 
बाचक श्रर्थ ही विवक्षित है । इससे तथा अन्य अनेक प्रमाणों से हमने यह निश्चय 
किया है, कि उत्तर गोलार्ध के जिस स्थान में सुये क्षितिज पर छः महीने 
तक हमेशा दीख पड़ता है, उस स्थान में अर्थात्‌ उत्तर ४्शव के पास या मेरुस्थान में 
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जब पहले वैदिक ऋषियों की बस्ती थी, तब ही से छः महीने का उत्तरायएा-रूपी 
प्रकाशकाल मृत्यु होने के लिये प्रशस्त माना गया होगा । इस विषय का विस्तृत 
विवेचन हमने अपने दूसरे न्थ में किया है । कारणा चाहे कुछ भी हो, इसमें संदेह 
नहीं कि यह समझ बहुत प्राचीन काल से चली आती है; और यही समझ देदयान 
तथा पितृयाएा मार्गो में प्रगट न हो तो पर्यायसे ही--अन्तर्भूत हो गई है। अधिक 
क्या कहें, हमें तो ऐसा मालूम होता है कि इन दोनों मागों का सूल इस प्राचीन 
समझ में ही है । यदि ऐसा न मानें तो गीता में देवयान ग़ौर पितृयाए' को लक्ष्य 
करके जो एक बार ' काल ' (गी. ८. २३) और दूसरी वार “गति या “सूति ' 
श्र्थात्‌ सार्गं (गी. ८. २६, २७) कहा है, यानी इन दो भिन्न भिन्न अर्थो के शब्दों 
का जो उपयोग किया गया है, उसकी कुछ उपपत्ति नहीं लगाई जा सकती । वेदान्त- 
सुन्न के शाङकरभाष्य में देवयान और पितृयाए का कालवाचक अर्थ स्मातं है जो 
कर्सयोग ही के लिये उपयुक्त होता है, और यह भेद करके, कि सच्चा ब्रह्मज्ञानी 
उपनिषदों में बात श्रौत मार्ग से, श्र्थात्‌ देवताप्रयुकत प्रकाशसय मागे से, ब्रह्म- 
लोक को जाता हूँ; “ कालवाचक ' तथा ' देवतावाचक ' अर्थो को व्यवस्था की 
गई हुँ (वे. सू. झां, भा. ४. २. १८-२१) । परन्तु मूल सूत्रों को देखने से ज्ञात 
होता है, कि काल की आवश्यकता न रख उत्तरायएादि शब्दों से देवताश्रों को 
कल्पित कर देवयान का जो देवतावाचक अर्थ बादरायणाचायं से निश्चित किया हुँ, 
` बही उनके मतानुसार सर्वत्र अभिप्रेत होगा; और यह मानना भी उचित नहीं है, 
कि गीता में वाएत मागं उपनिषदों को इस देवयान गति को छोड़ कर स्वतन्त्र हो 
सकता हूँ । परन्तु यहाँ इतने गहरे पानी में पेठने की कोई आवश्यकता नहीं है; 
क्योंकि यद्यपि इस विषय सें मतभेद हो कि देवयान श्र पितूयाए के दिवस, रात्रि, 
उत्तरायए आदि शब्द ऐतिहासिक दृष्टि से मूलारम्भ में कालबाचक थे या नहीं; 
तथापि यह बात निर्विवाद है, कि आगे यह कालवाचक अर्थ छोड़ दिया गया । 
अन्त सें इन दोनों पदों का यही भ्र्थ निश्चित तथा रूढ़ हो गया हैं, कि--काल की 
अपेक्षा न रख चाहे कोई किसी समय मरे-यदि वह ज्ञानी हो तो अपने कर्मानुसार 
प्रकाशमय माग से, और केवल क्मकांडी हो तो भ्रन्धकारमय मार्ग से परलोक को 
जाता है। चाहे फिर दिवस और उत्तरायण आदि शब्दों से बादरायएाचार्य के 
कथनानसार देवता समभिये, या उनके लक्षएा से प्रकाशमय सागं के क्रमशः बढ़ते 
हुए सोपान समभिये; परन्तु इससे इस सिद्धान्त में कुछ भेद नहीं होता कि यहाँ 
देवयान और पितुयाएा शब्दों का रूढ़ार्थ मागंबाचक हूँ । 


- परन्तु क्या देवयान रौर क्या पितृयाएा, दोनों मार्ग शास्त्रोक्त अर्थात्‌ पुण्यकम 
करनवाले को ही प्राप्त हुआ करते हैँ क्योंकि पितृयाएा यद्यपि देवयान से नीचे “की 
श्रेणी का सार्ग है, तथापि वह भी चन्द्रलोक को अर्थात्‌ एक प्रकार के स्वगेलोक 
ही को पहुँचानेवाला मार्ग है । इसलिये प्रगट है, कि वहाँ सुख भोगने ' की पात्रता: 
होने के लियेइस लोक में कुछ न कुछ शास्त्रोक्त पुण्यकर्म अवदय ही करना पड़ता 

गी. र. १९ 
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हँ (गी. &. २०, २१) । जो लोग थोड़ा भी शास्त्रोक्त पुण्यकर्म न करके संसार भे 
अपना समस्त जीवन पापाचरण में बिता देते हैं, वे इन दोनों में से किसी भी सारं 
से नहीं जा सकते । इनके विषय में उपनिषदों में कहा गया है कि ये लोग मरने पर 
एकदम पशु-पक्षी ञ्ादि तिर्यक्‌-योनि में जन्म लेते हैं और बारंबार यमलोक अर्थात 
नरक में जाते हैं। इसी को ' तीसरा ' मार्ग कहते हैं (छां. ५. १०. ८; कठ. २. ६ 
७); और भगवद्गीता में भी कहा गया है कि निपट पापी अर्थात्‌ आसुरी पुरुषों 
को यही नित्य-गति प्राप्त होती है (गी. १६. १९-२१; &. १२; बे. सू. ३. १. १ लु, 
१३; निरुक्त १४. &.) । 


ऊपर इस बात का विवेचन किया गया है कि मरने पर मनुष्य को उसके कर्मा, 
नुरूप वेदिक धर्स के प्राचीन परम्परानुसार तीन प्रकार की गति किस ऋस से प्राप्त 
होती हूँ । उनमे से केवल देवयान मागे ही सोक्ष-दायक है; परन्तु यह मोक्ष ऋस-क्रम 
से म्रर्थात्‌ भ्रचिरादि ( एक के बाद एक, एसे कई सोपानों ) से जाते जाते अन्त 
में मिलता है। इसलिये इस माग को “ क्रमसुषिति ' कहते हैं, और देहपात होने के 
अनन्तर ग्रर्थात्‌ मुत्यु के अनन्तर ब्रह्मलोक में जाने से वहाँ शन्त में मुक्ति मिलती 
है, इसी लिये इसे ' विदेह-मुक्ति ' भी कहते है । परन्तु इन सब बातों के अतिरिक्त 
शुद्ध अध्यात्मशास्त्र का यह भी कथन है, कि जिसके मन में ब्रह्म और आत्मा के 
एकत्व का पुएां साक्षात्कार नित्य जागृत है, उसे ब्रह्मप्राप्ति के लिये कहीं दूसरी 
जगह क्यों जाना पड़ेगा ? अथवा उसे मत्यु-काल की भी बाट क्यों जोहनी 
पड़ेगी ? यह बात सच है, कि उपासना के लिये स्वीकृत किये गये सूर्यादि प्रतीकों 
को अर्थात्‌ सगुए ब्रह्म की उपासना से जो ब्रह्मज्ञान होता है वह पहले पहल कुछ 
अपुएां रहता हूँ; क्योंकि इससे मन सें सूर्यलोक या ब्रह्मलोक इत्यादि की कल्पनाएं 
उत्पन्न हो जाती हैं और वे ही मरएा-समय में भी मन में न्यूनाधिक परिमाए से 
बनी रहती हँ । ग्रतएव इस श्रपूएंता को हूर करके मोक्ष की प्राप्ति के लिये ऐसे 
लोगों को देवयान मागं से ही जाना पड़ता है (वे. सु. ४. ३१५) । क्योंकि अध्यात्म- 
शास्त्र का यह अटल सिद्धान्त है कि सरएा-समय में जिसकी जैसी भावना या 
ऋतु हो उसे बैसी ही ' गति ' मिलती है (छां. ३. १४. १); परन्तु सगुएा उपासना 
या अन्य किसी कारण से जिसके सन में अपने आत्मा और ब्रह्म के बीच कुछ भी 
परदा या द्वेतभाव (ते. २. ७) शेष नहीं रह जाता, वह सदेव ब्रह्म-रूप ही हं । 
ग्रतएव प्रगट है, कि ऐसे पुरुष को ब्रह्म-प्राप्ति के लिये किसी दूसरे स्थान में जाने 
की कोई श्रावइयकता नहीं । इसी लिये बृहदारण्यक में याज्ञवल्क्य ने जनक से 
कहा है, कि जो पुरुष शुद्ध ब्रह्मज्ञान से पूएं निष्काम हो गया हो--“न तस्य घ्राण 
उत्क्रामन्ति ब्रह्मैव सन्‌ ब्रह्माप्येति ”--उसके प्राए दूसरे किसी स्थान भे नहीं जाते; 
किन्तु वह नित्य ब्रह्मभूत है ओऔर ब्रह्म में ही लय पाता है (बु. ४. ४. ६); और 
बुह्दारण्यक तथा कठ, दोनों उपनिषदों से कहा गया है, कि ऐसा पुरुष “ अन्न ब्रह्म 
समइनुते ` (कठ. ६. १४.) यहीं का यहीं ब्रह्म का अनुभव करता है, इन्हीं 
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श्रुतियों के धार पर शिवगीता में भी कहा, गया है, कि मोक्ष के लिये 
स्थानान्तर करने की आवश्यकता नहीं होती ब्रह्म कोई ऐसी वस्तु नहीं है, कि 
जो अमुक स्थान में हो और अमुक स्थान में न हो (छां. ७. २५; मुं. २. २. 
११) । तो फिर पुए ज्ञानी पुरुष को पूणा ब्रह्म-प्राप्ति के लिये उत्तरायण, सूर्यलोक 
शादि मागे से जाने को आवश्यकता ही क्यों होनी चाहिये? “ ब्रह्म वेद ब्रह्मेव 
अवति ” (सुं. ३. २. ६)--जिसने ब्रह्मस्वरूप को पहचान लिया, वह तो स्वयं 
यहीं का यहीं-इस लोक में ही-न्रह्म हो गया । किसी एक का दूसरे के पास जाना 
तभी हो सकता है जब 'एक' और “दूसरा ' ऐसा स्थलकृत या कालकृत भेद 
शेष हो; और यह भेद तो अन्तिम स्थिति में अर्थात्‌ श्रद्वेत तथा रेष्ठ ब्रह्मानुभव 
सें रह ही नहीं सकता । इसलिये जिसके मन की ऐसी नित्य स्थिति हो चुकी हूँ, कि 
४ य॒स्य स्व॑सात्सैवाऽभूत्‌ ” (बृ. २. ४. १४), या “सर्व खल्विदं ब्रह्म” (छां 
३. १४, १), अथवा सें ही ब्रह्म हुँ-- अहँ ब्रह्मास्मि” (बु. १. ४, १०), 
उसे ब्रह्मप्राप्ति के लिये प्रौर किस जगह जाना पड़ेगा ? वह तो नित्य ब्रह्मभूत ही 
. रहता है । पिछले प्रकरणा के अन्त में जैसा हमने कहा है वैसा ही गीता में. परम 
ज्ञानी पुरुषों का वंन इस प्रकार किया गया हे कि “ श्रभितो ब्रह्मनिर्वाएां वतते 
विदितात्मनां ” (गी. ५. २६)--जिसने द्वैत भाव को छोड़ कर आत्मस्वरूप को 


जान लिया हैँ उसे चाहे प्रारव्ध-कर्मे-क्षय के लिये देहपात होने को राह देखनी पड़े, . 


तो भी उसे मोक्ष-प्राप्ति के लिये कहीं भी नहीं जाना पड़ता; क्योंकि ब्रह्मनि- 
बाएरूप मोक्ष तो उसके सामने हाथ जोड़े खड़ा रहता है। श्रथवा “ इहेव तैजितः 
सर्गो येषां साम्ये स्थितं मनः” (गी. ५ १९) ।--जिसके सन सें सवं भूतान्तगंत 
ब्रह्मातम्येक्यरूपी साम्य प्रतिबिम्बित हो गया है; वह (देवयान मागे को अपेक्षा 
न रख ) यहीं का यहीँ जन्म-मरएा को जीत लेता है। अथवा “ भूतपृथग्भा- 
वमेकस्थ मनुपश्यति "--जिसकी ज्ञानदृष्टि में समस्त प्राणियों की भिन्नता 
का नाश हो चुका और जिसे वे सब एकस्थ अर्थात्‌ परमेश्वर-स्वरूप दीखने लगते 
हैं, वह “ ब्रह्म सम्पदाते ”--न्रह्म में मिल जाता है ( गी. १३. ३०) । गीता का 
जो वचन ऊपर दिया गया हैं, कि ८४ देवयान और पितूयाएा मार्गों को तत्त्वतः 
जाननेवाला कर्मयोगी मोह को प्राप्त नहीं होता” (गी. ८. २१); उसमें भी 
तत्त्वतः जाननेवाला ” पद का अर्थ “ परमावधि के ब्रह्मस्वरूप को पहचानने- 
बाला ” ही विवक्षित है ( देखो भागवत. ७. १५-५६ ) । यही पूणं ब्रह्मभूत 
या परमावधि की ब्राह्मी स्थिति है; और श्रीमच्छंकराचाये ने अपने शारी- 
रक भाष्य (वे. सू. ४३.१४ ) सें प्रतिपादन किया है, कि यही अध्यात्म- 
ज्ञान की अत्यन्त पूर्णावस्था या पराकाष्ठा है । यदि कहा जाय, कि ऐसी स्थिति 
प्राप्त होने के लिये मनुष्य को एक प्रकार से परमेश्वर ही हो जाना पड़ता है; तो 
कोई अतिशयोक्ति न होगी । फिर कहने की आवश्यकता नहीं, कि इस रीति सेजो 
पुरुष ब्रह्मभूत हो जाते हैँ; वे कर्मसृष्टि के सब विधि-निषेधों की अवस्था से भी 
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परे रहते हैं; क्योंकि उनका ब्रह्मज्ञान सदैव जागृत रहता है। इसलिये जो कुछ चे 
किया करते. हैँ, वह हमेशा शुद्ध आर निष्काम बुद्धि से ही प्रेरित हो कर पाप-पुण्य 
से लिप्त रहता हुँ । इस स्थिति की प्राप्ति हो जाने पर ब्रह्म प्राप्ति के लिये किसी अन्य 
स्थान सें जाने की, श्रथवा देहपात होने की, भ्रर्थात्‌ मरने की भी कोई आवश्यकता 
नहीं रहती; इसलिये ऐसे स्थितप्रज्ञ ब्रह्मनिष्ठ पुरुष को “ जीवन्मुक्त ” कहते है 
(यो, ३. ६) । यद्यपि बौद्ध-धर्म के लोग ब्रह्म या श्रात्मा को नहीं मानते; तथापि 
उन्हें यह बात पुएातया मान्य है, कि मनुष्य का परस साध्य जीवन्मुक्त की यह्‌ 
तिष्काम अवस्था ही हुँ; और इसी तत्त्व का संग्रह उन्होंने कुछ शब्दभेद से अपने 
चम सें किया है ( परिशिष्ट प्रकरएा देखो ) । कुछ लोगों का कथन है कि पराकाष्ठा 
के निष्कामत्व को इस अवस्था में और सांसारिक कर्मो में स्वाभाविक परस्पर-विरोध्च 
हुँ; इसलिये जिसे यह अवस्था प्राप्त होती है, उसके सब कर्म झाप ही आप छूट 
जाते हैं; भौर वह संन्यासी हो जाता है । परन्तु गीता को यह मत मान्य नहीं है; 
उसका यही सिद्धान्त है, कि स्वयं परमेश्‍वर जिस प्रकार कर्म करता हूँ, उसी प्रकार 
जीवन्मुक्त के लिये भी-निष्कास बुद्धि से-लोकसंग्रह के निमित्त-मुत्युप्येन्त सब ट 
व्यवहारों को करते रहना ही भ्रधिक श्रेयस्कर है; बयों कि निष्कामत्व और कसं में 

कोई विरोध नहीं है । यह बात अगले प्रकरएा के निरूपएा से स्पष्ट हो जायगी । 
. गीता का यह तत्त्व योगवासिष्ठ (६. उ. १९९ ) में भी स्वीकृत किया गया हुँ। 


ग्यारहवाँ प्रकरण | 
संन्यास और कमयोग । 


संन्यासः कर्मयोगश्च निःश्रेयसकराबुभो । ® 
तयोस्तु कमै संन्यासात्‌ कमयोगो वि शिष्यते ॥ 

गोता. ५. २। 
पिते प्रकरण में इस बात का विस्तृत विचार किया गया है कि श्रनादि कर्म 
के चक्कर से छुटने के लिये प्राणिमात्र में एकत्व से रहनेवाले परब्रह्म का 
अनुभवात्मक ज्ञान होना ही एकमात्र उपाय है; श्रौर यह विचार भी किया गया है, कि 
इस अमृत ब्रह्म का ज्ञान सम्पादन करने के लिये मनुष्य स्वतंत्र है या नहीं। एवं इस ज्ञान 
करी प्राप्ति कें लिये सायासुष्टि के अनित्य व्यवहार अथवा कसं वह किस प्रकार करे। 
अस्त सें यह सिद्ध किया है, कि बन्धन कुछ कमं का धर्म या गुएा नहीं हे; किन्तु मन 
का है। इसलिये व्यावहारिक कर्मों के फल के बारे में जो अपनी आसक्ति होती है, 
उसे इं्रिय-निग्नह से धीरे धीरे घटा कर, शुद्ध अर्थात्‌ निष्कास बुद्धि से कमं करते रहने 
पर, कुछ समय के बाद साम्यबुद्धिरूप आत्मज्ञान देहेन्द्रिथों में समा जाता है; और 

अन्त सें पुएां सिद्धि प्राप्त हो जाती है । इस प्रकार इस बात का निएंय हो गया, 
मोक्षरूपी परम साध्य अथवा आध्यात्मिक पुर्णावस्था की प्राप्ति के लिये किस साधन 
या उपाय का श्रवलम्बन करना चाहिये । जब इस प्रकार के वर्ताव से, अर्थात्‌ यथा- 
शक्ति और यथाधिकार निष्काम कमं करते रहने से, कर्म का बंधन छूट जाय तथा' 
चित्तशुद्धि द्वारा अन्त में पुएं ब्रह्मज्ञान प्राप्त हो जाय; तब यह महत्त्व का प्रश्‍न उप- 
स्थित होता है, कि अब आगे ग्र्थात्‌ सिद्धावस्था में ज्ञानी या स्थितप्रज्ञ पुरुष कर्म 
ही करता रहे, भ्रथवा प्राप्य वस्तु को पा कर कृतकृत्य हो। माया-सृष्टि के सब व्यव- 
हारों को निरर्थक श्रौर ज्ञानविरुद्ध समझ कर, एकदम उनका त्याग कर दे? क्योंकि 
सब कर्मों को बिलकुल छोड़ देना (कमंसंन्यास), या उन्हें निष्काम बुद्धि से 
मृत्युपर्यंत करते जाना (कमंयोग), ये दोनों पक्ष तकंदृष्टि से इस स्थान पर संभव होते 
हैं । ओर इन में से जो पक्ष श्रेष्ठ ठहरे उसी की ओर ध्यान दे कर पहले से (अर्थात्‌ 


` * “संन्यास और कर्मयोग दोनों निःश्रेयस्कर अर्थात्‌ मोक्षदायक हैं; परन्तु इन 
दोनों में कमंसंन्यास की अपेक्षा कर्मयोग ही अधिक श्रेष्ठ है। ” दूसरे चरण के 'कमं- 
संन्यास' पद से प्रगट होता है, कि पहले चरण में संन्यास” शब्द का क्या अर्थ 
करना चाहिये। गणेशगीता के चौथे अध्याय के आरंभ में गीता के यही प्रश्नोत्तर 
लिये गये हें। वहाँ यह लोक थोडे शब्दभेद से इस प्रकार आया हुँ- क्रियायोगो 
वियोगश्चाप्युभौ मोक्षस्य साधने । तयोर्मध्ये क्रियायोगस्त्यागात्तस्य विशिष्यते ॥ ` 


३०२ गीतारहस्य श्रथवा कर्मयोगशास्त्र । 


साधनावस्था से ही ) बर्ताव करना सुविधाजनक होगा। इसलिये उक्त दोनों पक्षों के 
तारतम्य का विचार किये बिना कर्म और अकम का कोई भी श्राध्यात्मिक विवेचन 
पूरा नहीं हो सकता । अर्जुन से सिफ यह कह देने से काम नहीं चल सकता था, 
कि पूछ ब्रह्मज्ञान प्राप्त हो जानेपर कर्मों का करना और न करना एक-सा है (गी. 
३. १८); क्योंकि समस्त व्यवहारों में कर्म की अपेक्षा बुद्धि ही की श्रेष्ठता होने के 
कारए ज्ञान से जिसकी बुद्धि समस्त भूतों में सम हो गई है, उसे किसी भी कर्म 
के शुभाजुभत्व का लेप नहीं लगता (गी. ४. २०, २१) । भगवान्‌ का तो उसे 
यही निश्चित उपदेश था कि- युद्ध ही कर- युद्धयस्व ! (गी. २.१८ ) और इस खरे 
तथा स्पष्ट उपदेश के समर्थन में 'लड़ाई करो तो अच्छा, न करो तो अच्छा; ऐसे 
सन्दिग्ध उत्तर की अपेक्षा और दूसरे कुछ सबल कारणों का बतलाना आवश्यक 
था। और तो क्या, गीताशास्त्र की प्रवृत्ति यह बतलाने के लियेही हुई है, कि किसी 
कर्म का भयंकर परिणाम दृष्टि के सामने देखते रहने पर भी बुद्धिमान्‌ पुरुष उसे ही 
क्यों करें । गीता की यही तो विशेषता है । यदि यह सत्य है, कि कर्म से जन्तु 
बेंधता और ज्ञान से मुक्त होता है, तो ज्ञानी पुरुष को कर्म करना ही क्यों चाहिये:? 
कर्म-यज्ञ का अर्थ कर्मो का छोड़ना नहीं? ; केवल फलाझा छोड़ देने से ही कर्मको 
क्षय हो जाता है, सब कर्मो को छोड़ देना शक्य नहीं हूँ; इत्यादि सिद्धान्त यद्यपि 
सत्य हों, तथापि इससे भली भाँति यह सिद्ध नहीं होता, कि जितने कर्म छुट सकें 
उतने भी न छोड़े जायें। और न्याय से देखने पर भी, यही अर्थ निष्पन्न 
होता है; क्योंकि गीता ही में कहा है, कि चारों ओर पानी ही पानी हो जाने. पर 
जिस प्रकार फिर उसके लिये कोई कुएँ की खोज नहीं करता, उसी प्रकार कमो से 
सिद्ध होनेवाली ज्ञानप्राप्ति हो चुकने पर ज्ञानी पुरुष को कर्म की कुछ भी अपेक्षा 
नहीं रहती (गी. २. ४६) । इसी लिये तीसरे ग्रध्याय के आरम्भ में अर्जुन ने 
कृष्णा से प्रथम यही पूछा है, कि आपकी सम्मति सें यदि कर्म की अपेक्षा निष्काम 
श्रथवा साम्यबुद्धि श्रेष्ठ हो, तो स्थितप्रज्ञ के समान में भी अपनी बुद्धि को शुद्ध 
किये लेता हुँ-बस) भेरा मतलब पूरा हो गया; ग्रब फिर भी लड़ाई के इस घोर 
कर्म में मुझे क्यों फंसाते हो ? (गो, ३, १) इसका उत्तर देते हुए भगवान्‌ न 
'कमं किसी से भी छूट नहीं सकते” इत्यादि कारण बतला कर, चोथे अध्याय में 
कमें का समर्थन किया है । परन्तु सांख्य (संन्यास) शौर कर्सयोग दोनों ही सागं 
यदि शास्त्रों से बतलाये गये हैं, तो यही कहना पडेगा, कि ज्ञान की प्राप्ति हो जाने 
पर, इनमेसे जिसे जो मार्ग अच्छा लगे, उसे वह स्वीकार कर ले । ऐसी दशा में, 
पाँचवे श्रध्याय के आरंस्भ में अजुन ने फिर प्रार्थना की, कि दोनों सागं गोलमाल 
कर के मुझे न बतलाइये; निश्चयपूर्वक मुझे एक ही बात बतलाइये कि उन दोनों में 
से अधिक श्रेष्ठ कोन हे (गो. ५. १) । यदि ज्ञानोत्तर कर्म करना और न 
करना एक ही सा है, तो फिर सें अपनी मर्जी के अनुसार जी चाहेगा तो कसें 
करूंगा, नहीं तो न करूँगा । यदि कर्म करना ही उत्तम पक्ष हो, तो सुरे 


संन्यास और कर्मयोग । 


उसका कारएा समराइये; तभी में आपके कथनानुसार ग्राचरएा करूँगा । अर्जुन 
का यह प्रश्न कुछ अपुव नहीं है । योगवासिष्ठ (५. ५६. ६ ) में श्रीरामचंद्र ने 
बसिष्ठ से और गएशगीता (४.१) में वरेएय राजा ने गएोेशजीसे यही प्रश्‍न 
किया हूँ । केवल हमारे ही यहाँ नहीं, वरन्‌ यूरोप में जहाँ तत्वज्ञान के विचार 
पहले पहल शुरू हुए थे, उस ग्रीस देश में भी प्राचीन काल सें यह प्रश्न उपस्थित 
हुआ था । यह बात अरिस्टाटल के ग्रन्थ से प्रगट होती हैँ । इस प्रसिद्ध यूनानी 
ज्ञानी पुरुष ने अपने नीतिशास्त्र-सम्बन्धी ग्रन्थ के अन्त (१०.७ और ८) में यही 
प्रश्न उपस्थित किया है और प्रथम अपनी यह सम्मति दी है, कि संसार के या 
राज-नेतिक मामलों में जिन्दगी बिताने की श्रपेक्षा ज्ञानी पुरुष को शांति से तत्त्व- 
विचार में जीवन बिताना ही सच्चा और पूर्ण आनन्ददायक है । तो भी उसके 
अनन्तर लिखे गये अपने राजध्मे-सम्बन्धी ग्रन्थ (७. २ और ३) में अरिस्टाटल ही 
लिखता है, कि “ कुछ ज्ञानी पुरुष तत्त्व-विचार में, तो कुछ राजनैतिक कार्यों में 
निमग्न दीख पड़ते हैं; और यदि पुछा जाय कि इन दोनों मार्गों में कौन-सा बहुत अच्छा 
है, तो यही कहना पड़ेगा, कि प्रत्येक मार्ग ग्रंशतः सच्चा है । तथापि, कमं को अपेक्षा 
आके को अच्छा कहना भूल है* । क्योंकि, यह कहने में कोई हानि नहीं कि आनन्द 
भी तो एक कर्म ही है; और सच्ची श्रेयःप्राप्ति भी अनेक ग्रंशों में ज्ञानयुक्त तथा 
नोतियुक्त कर्मों में ही है । ” दो स्थानों पर अरिस्टाटल के भिन्न भिन्न मतों को देखकर 
गीता के इस स्पष्ट कथन का महत्त्व पाठकों के ध्यान में आ जावेगा, कि “कर्म 
ज्यायो हचकमेएः ” (गी. ३.८)--अ्रकर्म की अपेक्षा कर्म श्रेष्ठ है । गत शताब्दी 
का प्रसिद्ध फ्रेंच पण्डित आगस्टस कोंट अपने आधिभौतिक तत्वज्ञान में कहता है 
“यह कहना आन्तिसूलक है, कि तत्त्वविचार ही में निमग्न रह कर जिन्दगी 
बिताना श्रेयस्कर है । जो तत्त्वज्ञ पुरुष इस ढङग के आयुष्यक्रम को अङगीकार करता 
हुँ, और अपने हाथ से होने योग्य लोगों का कल्याए करना छोड़ देता है; उसके 
विषय में यही कहना चाहिये, कि वह अपने प्राप्त साधनोंका दुरुपयोग करता है। ” 
विपक्ष में जर्मन तत्त्ववेत्ता शोपेनहर ने कहा है, कि संसार के समस्त व्यवहार--यहाँ 
तक कि जीवित रहना भी--दुःखसय हें; इसलिये तत्त्वज्ञान प्राप्त कर इन सब 
कर्मों का, जितनी जल्दी हो सके, नाश करना ही इस संसार में मनुष्य का सच्चा 
कर्तव्य है । कोंट सन १८५७ ई० में, और शोपेनहर सन १८६० ई० में संसार से बिदा 
हुंऐ । शोपेनहर का पन्थ जर्मनी में हाटंसेन ने जारी रखा है । कहना नहीं होगा, कि 
स्पेन्सर और मिल प्रभृति अंग्रेज तत्त्वशास्त्रज्ञों के सत कोट के जसे हें। परन्तु इन सब 
के आगे बढ़ कर हाल ही के जमाने के ग्राधिभोतिक जर्मन पण्डित निकशे ने 


३०३ 


xc And it is equally a misiake to place inactivity above 
action, for happiness is activity, and the actions of the just and 
vise are the realization of much that is noble.” ( Aristotl's 
Politics, trans, by Jowett Vol. 1. P. 212. The Ttalics are ours), 
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अपने ग्रन्थों मे) कर्म छोडनेवालो पर ऐसे तीन्न कटाक्ष किये हैं, कि यह कर्म संत्यास- 
'पक्षवालों के लिये “सूखे-श्रोर्माणा ' शब्द से अधिक सौम्य शब्द का उपयोग कर 
ही नहीं सकता है।* Fe (92, ह् 

यूरोप में अ्ररिस्टाटल से लेकर अब तक जिस प्रकार इस सम्बंध में दो पक्ष हें, 
उसी प्रकार भारतीय वैदिक धर्म में भी प्राचीन काल से लेकर श्रब तक इस सम्बध के 
दो सम्प्रदाय एक से चले आ रहे हैँ (म.भा. शां. ३४&.७) । इनमें से एक को संन्यास- 
साग, सांख्य-निष्ठा या केवल सांख्य (अथवा ज्ञान में ही नित्य निमग्न रहने के कारण 
ज्ञान-निष्ठा भी) कहते हैं; और दुसरे को कर्मयोग, ग्रथवा संक्षेप में केवल योग या कसे- 
"निष्ठा कहते है । हम तीसरे प्रकरए में ही कह आये हूँ, कि यहाँ सांख्य ' और 'योग' 
शब्दों से तात्पर्यं क्रमः कापिल-सांख्य और पातञजल योग से नहीं है; परन्तु संन्यास' 
ज्ब्द भी कुछ सन्दिग्ध है । इसलिये उसके अर्थ का कुछ अघिक विवरण करना यहाँ 
आवश्यक है । ' संन्यास ' शब्द से सिफ ' विवाह न करना, ” और यदि किया 
हो, तो ' बाल-बच्चों को छोड़ भगवे कपडे रंग लेना ' अथवा “केवल चौथे श्राश्रसका 
ग्रहणा करना ' इतना ही अर्थ यहाँ विवक्षित नहीं हैं। क्योंकि विवाह न करने 
पर भी भीष्म पितामह मरते दम तक राज्यकायों के उद्योग में लगे रहे; और 
श्रीमच्छंकराचायं ने ब्रह्मचर्यं से एकदम चौथा झाश्रम ग्रहण कर, या महाराष्ट्र 
देश सें ्रीसमर्थ रामदास ने ृत्युपरय्त ब्रह्मचारी-गोस्वामी-रह कर, ज्ञान पैदा करके 
संसार के उद्धारार्थ कमं किये हें। यहाँ पर मुख्य प्रश्‍न यही है, कि ज्ञाचोत्तर 
संसार के व्यवहार केवल कर्तव्य समझ कर लोक-कल्याए के लिये, किये जावे 
भ्रथवा मिथ्या ससक्त कर एकदम छोड़ दिये जावें? इन व्यवहारों या कर्मा का 
करनेवाला कर्सेयोगी कहलाता हूँ; फिर चाहे वह ब्याहा हो या क्वाँरा, भगवे कपड़े 
पहने या सफेद । हाँ, यह भी कहा जा सकता है, कि ऐसे काम करने के लिये विवाह 
न करना, भगवे कपड़े पहनना अथवा बस्ती से बाहर विरक्त हो कर रहना ही 
कभी कभी विशेष सुभीते का होता है । क्योंकि फिर कुटुम्ब के भरएा-पोषएा को 
अट अपने पीछे न रहने के कारण, अपना सारा समय और परिश्रम लोक-कार्यो 


+ कर्मयोग और कमंत्याग (सांख्य या संन्यात) इन्हीं. दो मार्गों को सली ने 
अपने 2550157 नामके ग्रन्थ में क्रम से 02127187 और 2६55४757 नाँम 
दिये हैं; पर हमारी राय में यह नाम ठीक नहीं । 5४5 शब्द का अर्थ 
उदास, निराशावादी या रोती सूरत” होता 'है। परन्तु संसार को अनित्य 
समझ कर उसे छोड़ देनेवाले संत्यासी आनन्दी रहते हैं और वे लोग संसार को 
आनन्द से ही छोड़ते हैं; इसलिये हमारी राय में, उनको 2८5४४5४ कहना ठीक 
नहीं । इसके बदले कर्मयोग को ८०87, और सांख्य या संन्यास मार्ग को 


Quietism कहना अधिक 


ऐसा भेद नहीं करते, कि एक मार्ग आनन्दमय है और दूसरा दुःखमय है, अथवा एक 
आशावादी है और दूसरा निराशावादी । 


प्रशस्तं होगा। वैदिक धर्म के अनुसार दोनों मार्गों में 
ब्रह्मज्ञान एकही सां है, इसलिये दोनों का आनम्द और शान्ति भी एक ही-सी है। हम 


संन्यास और कर्मयोग । ३०५ 
से देने = लिये के! ज यदि ऐसे 
हू रस लक रह रहती । यदि ऐसे पुरुष भेष से संन्यासी 
व st ही हं। परन्तु विपरीत पक्ष में--भ्रर्थात्‌ जो लोग 
इस संसार के समस्त व्यवह्‌ को निस्सार समझ उनका त्याग करके चुपचाप बैठे 
रहते हैँ--उन्हीं को संन्यासी कहना चाहिये । फिर चाहे उन्होंने प्रत्यक्ष जोम 
ह किया हो या न किया हो । सारांश, गीतां का कटाक्ष भगवे अववा सफ़ेद 
कपड़ों पर क कै या ब्रह्मचर्य पर नहीं है; प्रत्युत इसी एक बात पर नजर रख 
कर गीता मं सन्यास और कर्मयोग दोनों मार्गों का विभेद किया गया हैं, कि ज्ञानी 
पुरुष जगत्‌ के व्यवहार करता है या नहीं ? शेष बातें गीताधर्म में महत्त्व को नहीं हैँ । 
संन्यास या चतुर्थाशम शब्दों की अपेक्षा कर्मसंस्यास अथवा कर्मेत्याग शब्द यहाँ 
अधिक अन्वर्थक और निःसन्दिग्ध है । परन्तु इन दोनों की अपेक्षा सिर्फ़ संन्यास 
शब्द के व्यवहार की ही अधिक रीति के कारण उसके पारिभाषिक अर्थ का यहाँ 
विवरण किया गया है । जिन्हें इस संसार के व्यवहार निःसार प्रतीत होते हैं, वे उससे 
निवृत्त हो अरएय में जा कर स्मृतिधर्मानुसार चतुर्थाश्चम में प्रवेश करते हें। इससे 
कर्मत्याग के इस मार्ग को संन्यास कहते हें । परन्तु इसमें प्रधान भाग कमेत्याग 
ही है, गरजे कपड़े नहीं । {= 
यञ्चपि इस प्रकार इन दोनों पक्षों का प्रचार हो, कि पुएँ ज्ञान होने पर आगे 
कर्म करो (कर्भयोग) या कर्म छोड़ दो (कमंसंन्यास) । तथापि गीता के साम्प्र- 
दायिक टीकाकारों ने अब यहाँ यह प्रश्‍न छेड़ा है, कि क्या अन्त में मोक्षप्राप्ति 
कर देने के लिये दोनों मार्ग स्वतन्त्र अर्थात्‌ एक-से समर्थ हैँ? अथवा, कर्मयोग केवल 
पूर्वाङ्ग यानी पहली सीढ़ी हैँ; और अन्तिम मोक्ष की प्राप्ति के लिये कर्म छोड कर 
संन्यास लेना ही चाहिये ? गीता के दूसरे झर तीसरे अध्यायो में जो बएँन है 
उससे जान पड़ता है, कि ये दोनों मागं स्वतन्त्र हैं । परन्तु जिन टीकाकारों का मत 
है, कि कभी-न-कभी संन्यास आश्रम को श्रडगीकार कर समस्त सांसारिक कर्मों को 
छोड़े बिना मोक्ष नहीं मिल सकता--और जो लोग इसी बुद्धि से गीता को टीका 
करने में प्रवृत्त हुए हैं, कि यही बात गीता में प्रतिपादित की गई हे--वे गीता 
का यह तात्पर्य निकालते हैं, कि कर्मयोग स्वतन्त्र रीति से मोक्षप्राप्ति का सार्ग 
नहीं है। पहले चित्त की शुद्धता के लिये कर्म कर अन्त में संन्यास ही लेना 
चाहिये । संन्यास ही अन्तिम मुख्य निष्ठा है ।” परन्तु इस ग्रथ को स्वीकार कर लेने 
से भगवान्‌ ने जो यह कहा है, कि ' सांख्य (संन्यास) और योग (क्मेयोग) 
हिविध अर्थात्‌ दो प्रकार की निष्ठाएँ इस संसार में हें' (गी. ३. ३), उस द्विविध 
पद का स्वारस्य बिलकुल नष्ट हो जाता है। कर्मयोग शब्द के तीन अर्थ हो सकते 
हैं :--(१) पहला अर्थ यह हैं, कि ज्ञान हो या न हो; चातुवएयं के यज्ञयाग आदि 
कर्भ अथवा श्रमिस्मतिर्वाएत कर्म करने से ही मोक्ष मिलता ह । परन्तु मीमांसकों 
का यह पक्ष गीता को मात्य नहीं... (गी. २: ४५) । (१ ) दूसरा अर्थे यह है, 
कि चित्तशुद्धि के लिये कर्म करने (कमंयोग) को आवश्यकता है । इसलिये 
गी. र. २० Bs 


३०६ गौतारहस्य श्रथवा कर्मयोगशास्त्र । 
केवल चित्तशुद्धि के निमित्त ही कमं करना चाहिये । इस श्रथ 
योग संन्यासमागं का पूर्वांग हो जाता है; परन्तु यह गीता में वर 


स्वधर्मोक्त युद्धादि सांसारिक कमं मत्युपर्यन्त करे या न करे ? यही गीता में मुख्य 
प्रइन है ।'और इसका उत्तर यही है, कि ज्ञानी पुरुष को भी चातुर्व॑एय के सब कर्म 
तिष्कामबुद्धि से करना ही चाहिये (गी. ३. २५) । यही ` कर्मयोग “शब्द का 
तीसरा'भ्र्ं हे; `्रौर गोता में यही कर्मयोग प्रतिपादित किया गया हं । यह कम” 


योग संन्यासमागं का पूर्वांग कदापि नहीं हो सकता । क्योंकि इस मार्ग में कर्म कभी 


छूटते ही नहीं । अब प्रश्‍न है केवल सोक्षप्राप्ति के विषय में । इस पर गीता में 
स्पष्ट कहा हैं। कि ज्ञानप्राप्ति हो जाने से निष्कासकर्म बन्धक नहीं हो सकते; 
प्रत्यृत संन्यास से जो मोक्ष मिलता है; वही इस कर्मयोग सें भी प्राप्त होता है (गी. ५.. 
५) 1 इसलिये गीता का कर्मयोग संत्यासमागे का पूर्वाग नहीं है; किन्तु ज्ञानोत्तर 
ये दोनों माग मोक्षद्ष्टि से स्वतन्त्र अर्थात्‌ तुल्यबल के हँ (गी. ५. २) । गीता के 
४ लोकेऽस्मिन्‌ द्विविधा निष्ठा ”"(गी. ३. ३) का यही य्रर्थ करना चाहिये । श्रौर 
इसो हेतु से भगवान्‌ ने श्रगले चरएा में“ ज्ञानयोगेन सांख्यानां कर्मयोगेन 
योगिनाम्‌ ” --इन दोनों सागो का पृथक्‌ पृथक्‌ स्पष्टीकरण किया हैँ । आगे चल 


कर तेरहवें ग्रध्यायं सं कहां हे “अन्ये सांख्येन योगेन कर्मयोगेन चापरे” ( गो. 


-१३. २४) इसं लोक के--- ग्रन्ये ' (एक) ग्रौर ` भ्रपरे ' (दूसरे) --ये पद उक्त दोनों 
मागा को स्वतन्त्र माने बिना भ्रन्वर्थक नहीं हो सकते। इसके सिवा जिस नारा- 
यएीय धर्म का प्रवृत्तिमागं (योग): गीता में प्रतिपादित हुँ, उसका इतिहास महा- 
भारत. मं देखने से यही सिद्धान्त दृढ. होता है । सृष्टि के आरंम्भ में भगवान्‌ ने 
हिरएयगर्भ अर्थात्‌ ब्रह्मा को सृष्टि रचने की ग्राज्ञा दी । उनसे मरीचि आदि प्रमुखः 
सात मानसमुन्ने हुए। सृष्टिक्रम का अच्छे प्रकार ग्रारम्भ करने के लिये उन्होंने योग 
अर्थात्‌ कर्ममय प्रवृत्तिमा का अवलम्बन किया । ब्रह्मा के सनत्कुमार और कपि 
प्रभृति दुसरे सात पुत्रों ने उत्पन्न होते ही निवित्तिमागे अर्थात्‌ सांख्य का ग्रवलम्बन 
किया । इस प्रकार दोनों मार्गों की उत्पत्ति बतला कर प्रागे स्पष्ट कहा है, कि 


ये दोनों मां मोक्षदृष्टि से तुल्यबल ्र्थात्‌' वासु देवस्वरूपी एक'ही परमेश्वर कोः 


प्राप्ति करा देनेवाले, भिन्न भिन्न श्रौर स्वतन्त्र हें (म. भा. झां. ३४८, ७४--४६.. 
६३-७३) । इसी, प्रकार यह भी भेद किया गया है, कि योग अर्थात्‌ प्रवत्तिमार्ग: 
के. प्रब्तेक हिरएयगर्भ हैं; ्रोर सांख्यमाग के i मूलप्रवतंक कपिल हैं। परन्तु यह 


कहाँ नहं कहा है, कि श्रागे हिरएयगर्भ नें कर्मों का त्याग कर दिया 
विपरीत एसा वएान हैं, कि भगवान्‌ ने सृष्टि का व्यवहार अच्छी तरह से र 
रखने के “लिये यज्ञचक्र को उत्पन्न किया; और हिरएयगर्भ से तथा अन्य: 
देवताओं से कहा, कि इसे निरन्तर जारी रखो' (म. भा. ज्ञां. ३४०, ४४-७५, और. 
३३९. ६६, ६७ देखो) । इससे निविवाद सिद्ध होता है, कि सांख्य और योग दोनों 


थे के अनुसार कमे 
एत कर्मयोग नही 
हेर (३) जो जानता है, कि भेरे गात्मा का कल्याएा किस में हैँ? बह ज्ञानी पुरुष 


ति 


रु) न: oh मनन 


संन्यास और कर्मयोग । ३०७ 


मागें आरम्भ से ही स्वतन्त्र हें। इससे यह भी दीख पड़ता है, कि गीता कें साम्प्रदायिक 
टीकाकारों ने कमंमार्ग को जो गोएत्व देने का प्रयत्न किया है, वह केवल साम्प्र- 
दायिक आग्रह का परिणाम है । और इन टीकाझओं सें जो स्थान स्थान पर यह तुर्रा 
लगा रहँता है, कि कर्मयोग ज्ञानप्राप्ति अथवा संन्यास का केवल साधनमात्र हैं; वह 
इनकी मनगढच्त हू । वास्तव में गीता का सच्चा भावार्थ वेसा नहीं है । गीता पर जो 
संन्यासमार्गीय टीकाएँ हैँ, उनमें हमारी समझ से यही मुख्य दोष हूँ । और टीकाकारों 


के इस साम्प्रदायिक आग्रह से छूटे बिना कभी सम्भव नहीं, कि गोता के वास्तविक 
रहस्य का बोध हो जावे । 


याद यह निइचय करें, कि कर्मसंन्यास .श्रौर कर्मयोग दोनों स्वतंत्र. रीति से 

सोक्षदायक हूँ--एक दूसरे का पूर्वाग नहीं--तो भी पुरा निर्वाह नहीं होता । क्योंकि 
यदि दोनों मागे एक ही से मोक्षदायक हैं, तो कहना पड़ेगा, कि जो मार्ग हमें पसन्द 
होगा, उसे हम स्वीकार करेंगे । और फिर यह सिद्ध न हो कर--कि अर्जुन को यद्ध 
ही करना चाहिये--ये दोनों पक्ष संभव होते हें, कि भगवान्‌ के उपदेश से परमेश्वर 

का ज्ञान होने पर सी चाहे वह अपनी रुचि के अनुसार - युद्ध करे अथवा लड़ना- 
सरना छोड़ कर संन्यास ग्रहण कर ले । इसीलिये अर्जुन ने स्वाभाविक रीति से 
यह्‌ सरल प्रश्न किया हूँ, कि “ इन दोनों मार्गो में जो अधिक प्रशस्त हो, वह एक 
ही निश्चय से मुझे बतला ”, (गी. ५. १) जिसके श्राचरएा करने में कोई गड़बड़ 
न हो। गीता के पाँचवें अध्याय के आरम्भ: में इस प्रकार अर्जुन के प्रश्‍न कर 
चुकने पर अगले इलोकों में भगवान्‌ ने स्पष्ट उत्तर दिया हुँ, कि “ संन्यास और कर्म- 
योग दोनों सारय निःश्रेयस अर्थात्‌ मोक्षदायक हैं; अथवा मोक्षदृष्टि से एक हो योग्यता 
के हँ, तो भी दोनों सें कमयोग की श्रेष्ठता या योग्यता-विशेष हैं (विञ्िष्यते)' 
(गी. ५. २); और यही इलोक हमने इस प्रकरण के आरम्भ में लिखा है । कर्मयोग 
की श्रेष्ठता के सम्बध में यही एक वचन गोता में नहीं हैँ; किन्तु अनेक वचन हें । 
जेसे-- तस्माद्योगाय युज्यस्व ” (गी. २. ५०) --इसलिये तू कर्मयोग को ही 
स्वीकार कर । “ मा ते संगोऽस्त्वकर्मणि” (गी. २. ४७)--कसं न करने का आग्रह 
मत कर; 
यसित्वाद्रियागि-मनसा नियम्यारभतेऽज्जुन । 
कमेन्द्रियैः कमैयोगमसक्तः स विशिष्यते ॥ 
कमो को छोड़ने के रगड़े में न पड़ कर “ इन्द्रियों को मन से रोक कर अनासक्त 
बुद्धि के द्वारा कमेंद्रियों से कमे करनेवाले की योग्यता 'विशिष्यते' अर्थात्‌ “वशेष हे” 
(गी. ३. ७) । क्योंकि, कभी क्यों न हो, “-कमं ज्यायो ह़्कर्मएाः ” अकर्म को अपेक्षा 
कमं श्रेष्ठ है (गी. ३. ८) । “ इसलिये तू कमं ही कर ” (गी. ४.१५). अथवा “योग- 
मात्तिष्ठोत्तिष्ठ ” (गी. ४. ४२)--कर्मयोग को अ्रहृगोकार कर युद्ध के लिये खड़ा 
हो। “ (योगी) ` ज्ञानिभ्योऽपि मतोऽधिकः '--ज्ञानमागंवाले (संत्यासौ) को 


३०४ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगश्ास्त्र । 
अपेक्षा'कर्मयोगी की योग्यता आर्थिक हैं। “ तस्माद्योगी भवार्जुन ” (गी. ६. ४६ र 
इसलिये, हे प्रज न होः “ मामनस्मर युद्धय च. 
RRO OE SAT 
(दी. 5. ७) --मत में मेरा स्मरएा रख कर युद्ध कर; इत्यादि हतक 
से.अर्जुत को जो उपदेश स्यान स्थान पर दिया गया है, उसमें भी संन्यास या भरकम 

को अपेक्षा कर्मयोग की अधिक योग्यता दिखलाने के लिये “ज्यायः, UE 
और “ विशिष्यते ' इत्यादि पद स्पष्ट हँ । अठारहवे अ्रध्याय के उपसंहार में भी 
भगवान्‌ ने फिर कहा है, कि “ नियत कर्मों का संन्यास करना उचित नहीं हैं। 
आसक्तिविरहित सब काम सदा करना चाहिये. यही मेरा नाझ्चत और उत्तम सत 
है” (गो. १८. ६. ७) । इससे निविवाद सिद्ध होता है, कि गीता में संन्‍्याससार्ग 
की ग्रपेक्षा कमंयोग को ही श्रेष्ठता दी गई हे । ४ 
परन्तु, जिनका साम्प्रदायिक मत है, कि संन्यास या भक्ति ही अन्तिम और 
श्रेष्ठ कतेव्य है । कमं तो निरा चित्तशुद्धि का साधन है । वह मुख्य साध्य या कर्तब्य 
नहीं हो सकता। उन्हें गीता का यह सिद्धान्त कंसे पसन्द होगा ? यह नहीं कहा जा 
सकता, कि उनके ध्यान में यह बात ग्राई ही न होगी, कि गीता में संच्यासमाग को 
अपेक्षा कमंयोग को स्पष्टरीति से श्रधिक महत्त्व दिया गया है। परन्तु यदि यह 
बात मान्न ली जाती, तो यह प्रगट हो है, कि उनके सम्प्रदाय की योग्यता कम हों 
जाती। इसी से पांचवे अध्याय के आरम्भ सें--श्रर्जुन के प्रश्‍न और भगवान्‌ के उत्तर 
सरल, सयुक्तिक्‌ आर स्पष्टार्थक रहने पर भी--साम्प्रदायिक टीकाकार इस चक्कर सें 
पड़-गये हें, कि.इनका कैसा. क्या ग्रर्थ किया जाय ? पहली अड्चन यह थी, कि 
' संन्यास और कमंयोग इन दोनों मार्गों में श्रेष्ठ कौन है ? ' यह्‌ प्रश्‍न ही. दोनों 
मार्गों को स्वतन्त्र माने बिना, उपस्थित हो नहीं सकता । क्योंकि, टीकाकारों के 
कथनानुसार कर्मयोग यदि ज्ञान का सिफ पुर्वाग हो, तो यह बात स्वयंसिद्ध हे, कि 
पूर्वाग गोए हे; और ज्ञान अथवा संन्यास ही श्रेष्ठ हैं । फिर प्रश्‍न करने के लिये 
गुंजाइश ही कहाँ रही ? च्छा; यदि प्रश्‍न को उचित मान ही लें; तो यह स्वीकार 
करना पड़ता है, कि ये दोनों मार्ग स्वतन्त्र हैं। और तब तो यह स्वीकृति इस कथन 
का विरोध करेगी, कि केवल हमारा सम्प्रदाय ही मोक्ष का मार्ग है। इस अड़चन 
को इूर करने के लिये इन टीकाकारों ने पहले तो यह तुर्रा लगा दिया है, कि अर्जुन 
का भशन ठीक नहीं है; और फिर यह दिखलाने का प्रयत्न किया है, कि भगवान 
के उत्तर का तात्प भी बसा ही है। परन्तु इतना गोलमाल करने पर भी भगवान्‌ 
के इस स्पष्ट उत्तर--'क्मयोग की योग्यता अथवा श्रेष्ठता विशेष है! ( गी, ५.२ ) यु 


में भगवान्‌ के मत से भी संन्यासमागं हो श्रेष्ठ है (गो. झां. भा. ५. २; ६. १,-२; 
2 १५ ९} 
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१८. ११ देखो) । शांकरभाष्य में ही क्यों ? रामानुजभाष्य में भी यह. इलोक कर्म- 

योग की; केवल प्रशंसा करनेवाला--अर्थवादात्मक--ही माना गया हूँ (गी. रा. भा 
५. १ ) । रामानुजाचायं यद्यपि रहती न थे, तो भी उनके मत में भक्ति ही मुख्य 

साध्यवस्तु है; इसलिये कर्मयोग ज्ञानयुक्त भक्ति का साधन ही हो जाता है (गो. 

रा. भा. ३. १ देखो) । सूलग्न्थ से टोकाकारों का सम्प्रदाय भिन्न है । परन्तु टीकाकार 
इंस दुढ समके से उस ग्रन्थ की टीका करने लगे, कि हमारा मार्ग या सम्प्रदाय ही 
मूलग्रस्थ में बित है । पाठक देखें, कि इससे मूलग्रन्थ की कैसी खींचातानो 
हुई है । भगवान्‌ श्रीकृष्ण या व्यासं को संस्कृत भाषा में स्पष्ट शब्दों के द्वारा क्या 
यह कहना च श्राता था ? कि“ अर्जुन ! तेरा प्रइन ठीक नहीं है।' परन्तु ऐसा न 

करके जब अनेक स्थलों पर स्पष्ट रीति से यही कहा है, कि “ कर्मयोग ही विशेष 

योग्यता का है ” तब कहना पडता है, कि साम्प्रदायिक टीकाकारों का उल्लिखित अर्थ 

सरल नहीं हैं; और पूर्वापर संदर्भ देखने से भी यही अनुमान दृढ होता हैँ। 

क्योंकि गीता में ही अनेक स्थानों में ऐसा वर्णन है, कि ज्ञानी पुरुष कर्म का 

संन्यास न कर ज्ञानप्राप्ति के अनन्तर भी अनासक्तबुद्धि से श्रपने सब व्यवहार 

किया करता है (सी. २. ६४; ३. १६; ३. २५; १८. ९ देखो) । इस स्थान पर श्री 

शंकराचार्य ने दने -भाण्य में पहले यह प्रश्न किया है, कि मोक्ष ज्ञान से मिलता है, 

या ज्ञान और कमं के समुच्चय से ? और फिर यह गीतार्थ निश्चित किया है, कि 

केवल ज्ञान से ही सब कर्म दग्ध हो कर सोक्षप्राप्ति होती है । मोक्षप्राप्ति के लिये 

कर्मे की आवश्यकता नहीं । इससे आगे यह अनुमान निकाला हैं, कि“ जब गीता 

की दृष्टि से भी भोक्ष के लिये कमं को आवश्यकता नहीं है, तब चित्तशुद्धि हो जाने 

पर सब कर्म निरर्थक हैं ही; और वे स्वभाव से ही बन्धक अर्थात्‌ ज्ञानविरुद्ध हैं। इस- 

लिये ज्ञानप्राप्ति के श्रनन्तर ज्ञानी पुरुष को कर्म छोड़ देना चाहिये ' --पही मत 
भगवान्‌ को भी गीता में ग्राह्य है । “ज्ञान के अनन्तर ज्ञानी पुरुष को भी कर्म करना 
चाहिये। ' इस मत को “ ज्ञानकमंसमुच्चयपक्ष ” कहते हैं; झौर श्रीशंकराचार्य 
की उपर्युक्त दलील ही उस पक्ष के विरुद्ध मुख्य आक्षेप है। ऐसा ही युक्तिवाद 
सध्वाचार्य ने भी स्वीकृत किया है (गी. मा. भा. ३. ३१ देखो) । हमारी राय में 
यह युक्तिवाद समाधानकारक अथवा निरुत्तर नहीं है । क्योंकि, (१)- यद्यपि 
काम्यकर्म बन्धक हो कर ज्ञान के विरुद्ध हें, तथापि यह न्याय निष्काम क्स 
को लागू नहीं । और (२) ज्ञानप्राप्ति के अनन्तर मोक्ष के लिये कर्म अनावश्यक 
भले हुआ करें; परन्तु उससे यह सिद्ध करने के लिये कोई बाधा नहीं पहुंचती, 
कि अन्य सबल कारणों से ज्ञानी पुरुष को ज्ञान के साथ ही कर्म करना आवः 
इयक है । मुमुक्षु का सिर्फ चित्त शुद्ध करने के लिये ही संसार में कर्म का 
उपयोग नहीं हूँ; और न इसौलिये कमं उत्पन्न ही हुए हें। इसलिये कहा जा 
सकता है, कि मोक्ष के अतिरिक्त अन्य कारणों के लिये स्वघर्मानुसार प्राप्त होनेवाले 
कर्मसूष्टि के समस्त व्यवहार निष्कामबुद्धि से करते ही रहने की ज्ञानी पुरुष को 


३१० गीतारहस्य श्रथवा कर्मेयोगशास्त्र । 


मं ग्रागे विस्तारसहित विचार किया गया हँ, कि ये 
ल कौन-से है ? यहाँ इतना ही कह देते हैं; कि जो अर्जुन संन्यास 
लिये तैयार हो गया था, उसको ये कारण बतलात के निमित्त ही छ 
प्रवृत्ति हुई है । ग्रौर ऐसा अनुमान नहीं किया जा सकता/ कि चित्त की IER 
पश्चात्‌ मोक्ष के लिये कर्मों को भ्रनावश्यकता बतला कर गीता में संर | ही 
का प्रतिपादन किया गया है । शाङकरसम्प्रदाय का यह मत हैं सही, कि ज्ञानप्राप्ति 
के प्रनेतर संस्पासाश्रम ले कर कर्मो को छोड़ ही देना चाहिये । परन्तु उससे यह नहीं 


सिद्ध होता, कि गीता का तात्पर्यं भी वही होना चाहिये । और न यही बात सिद्ध 
होती है, कि अकेले शांकरसम्प्रदाय को या अन्य किसी सम्प्रदाय को धर्म मान 


कर उसी के प्रतुकूल गोता.का किसी प्रकार प्रथं लगा लेना चाहिये । गीता बश 
तो यही स्थिर सिद्धान्त है, कि ज्ञानके पश्चात्‌ भौ संन्यासमागं ग्रहण करने की: 
अपेक्षाः कर्मयोग को स्वीकार करना ही उत्तम पक्ष है । फिर उसे चाहे निराला 
सम्प्रदाय कहो या और कुछ उसका नाम रखो । परन्तु इस बात पर भी ध्यान देला 
चाहिये, कि यद्यपि गीता को कर्मयोग ही श्रेष्ठ जान पड़ता हे, तथापि अन्य परस 
असहिष्णू सम्प्रदायों को भाँति उसका यह आग्रह नहीं, कि संन्यासमागं को स्वेभा 
त्याज्य मानना चाहिये । गीता में संन्यासमाग के सम्बन्ध में कहीं भी अतादरभाव 
- नहीं दिखलाया गया है । इसके विरुद्ध भगवान्‌ ने .स्पष्ट कहा है, कि संन्यास 
र कर्मयोग दोनों मागे एक हो से निःश्रेयस्कर--सोक्षदायक--अ्रथवा मोक्षदृष्टि 
से समान मूल्यवान्‌ हें.। और आगे इस प्रकार की युक्तियों से इन दो भिन्न भिन्न 
मार्गों को एकरूपता भी कर दिखलाई हैँ, कि “ एक सांख्यं च योगं च यः परयति 
स पश्यति ” (ग. ५. ५) --जिसे यह मालूम हो गया, कि ये दोनों मागं एक 
ही हे--प्रर्थात्‌ समान बलवाले हे--उसे ही सच्चा तत्वज्ञान हुआ । या ' कमयोग ' 
हो, तो उसमें भी फलाशा, का संन्यास करना ही पडता हे-- न ह्यसंन्यस्तसंकल्पो 
योगी अवति कश्चन ” (गी. ६. २) । यद्यपि ज्ञानप्राप्ति के श्रनंतर (पहले ही नहीं) 
कर्म का सन्यास करता या कर्मयोग स्वीकार करना, दोनों मागे मोक्षदृष्टि से एक-सी 
ही योग्यता के हैं; तथापि लोकव्पवहार को दृष्टि से विचारने पर यही माग 
सबेश्रेष्ठ है, कि बुद्धि में संन्यास रख कर---अर्थात्‌ निष्कामबुद्धि से देहेन्दरियों के 
द्वारा जीवनपर्यत ' लोकसंग्रहकारक सब कार्य किये जायें। क्योंकि भगवान्‌ का 
निश्चित उपदेश है, कि इस उपाय से संन्यास और कर्म दोनों स्थिर रहते हें। एवं 
तदनुसार ही फिर श्रर्जुन युद्ध के लिये प्रवृत्त हुआ है | ज्ञानी और अज्ञानी में 
यही तो इतना: भेद है । केवल शारीर श्र॒र्थात्‌ देहेन्दियों के कर्म देखें, तो दोनों के 
लला (गा रा ह 
BS ता हु (गा, २. ने गोता के इस सिद्धान्त 

` का वर्णन अपने नाटक में इस'प्रकार किया है -- 


रस्य मूर्खस्य चे कार्ययोगे | समत्वमभ्थेति तनुर्न बाडे; ॥ 3 


“भो जरूरत हं । इस प्रकरण 


संन्यास और कमंयोग । ३११ 


५ ज्ञानी ओर मूर्खे सनुष्यों के कर्म करने . में शरीर तो एक-सा रहता है। परन्तु बुद्धि 
में :भिन्नताः रहती है ” :(अविमार. ५. ५) । 
कुछ फुटकल संन्यासमार्गवालों का इस पर यह और कथन हे, कि £ गीते 
अर्जुन को कमे करने का उपदेश तो दिया गया है; परन्तु भगवान्‌ ने यह उपदेश 
इस बात पर ध्यान दे कर किया है, कि अज्ञानी अर्जुन को चित्तशुद्धि के लिये कर्म 
करने का ही अधिकार था । सिद्धावस्था में भगवान्‌ के मत से भी कर्मयोग हो श्रेष्ठ 
'है। ” इस युक्तिवाद का सरल भावाये यही देख पड़ता है, कि यदि भगवान्‌ यह 
कह देते, कि “ अर्जुन ! तू अज्ञानी है,” तो वह उसी प्रकार पूएं ज्ञान को प्राप्ति के 
“लिये आग्रह करता, जिस प्रकार कि कठोपनिषद्‌ में नचिकेता ने किया था; और फिर 
"तो उसे पूर्णा ज्ञान बतलाना ही पड़ता। एवं यदि बसा पूएं ज्ञान उसे बतलाया जाता, 
तो बह्‌ युद्ध छोड़ कर संन्यास ले लेता; और तब तो भगवान्‌ का भारतीय युद्धसंबंधी 
सारा उद्देश ही विफल हो जाता--इसी' भय से अपने अत्यन्त प्रियमक्त को 
खोखा देने के लिये भगवान्‌ श्रीकृष्ण ने गीता का उपदेश किया हूँ ! इस प्रकार जो 
लोग सिर्फ़ अपने सम्प्रदाय का समर्थन करने के लिये भगवान्‌ के मत्ये भी अत्यन्त 
प्रियभक्त को धोखा देने का निन्द्यकर्म मढ़ने के 'लिये प्रवृत्त हो गये, उनके साथ 
किसी भी प्रकार का वाद न करना ही भ्रच्छा है । परन्तु सामान्य लोग इन भ्रामक 
युक्तियों में कहीं फंस न जावें। इसलिये इतना ही कह देते: हें, कि श्रीकृष्णा को 
अर्जुन से स्पष्ट शब्दों में यह कह देने के लिये डरने का कोई कारएा न था, कि 
“लु अज्ञानी हुँ, इसलिये कसं कर ” । श्रोर'इतने पर भी यदि अर्जुन कुछ गड़बड़ 
करता, तो उसे अज्ञानी रख कर ही उससे प्रक्ृतिधमें के अनुसार युद्ध कराने का 
साम्यं श्रीकृष्णा में था ही (गी. १८: ५६ और ६१ देखो) । परन्तु ऐसा न कर 
बारबार ' ज्ञान ' और विज्ञान ' बतला कर ही (गी, ७. २; ९. १; १०. १; १३. 
२; १४.१), पन्द्रहवें अध्याय के अनस्त में भगवान्‌ ने अर्जुन से कहा है, कि “ 
शास्त्र को समझ लेनेसे मनुष्य ज्ञाता और कृताथं हो जाता है” (गी. १५. २०) । 
ङ्स प्रकार भगवान्‌ ने उसे पुएं ज्ञानी बना कर उसको इच्छा से ही उस से युद्ध करवाया 
(गी. १८. ६३) । इससे भगवान्‌ का यह भ्रभिप्राय स्पष्ट रीति से सिद्ध होता 
है, कि ज्ञाता पुरुष को ज्ञान के पश्चात्‌ भी निष्काम कर्म करते ही रहना चा 
और यही सर्वोत्तम पक्ष हैं इसके अतिरिक्त यदि एक बार मान भी लिया 


झक अर्जुन अज्ञानी था; तथापि उसको किये हुए उपदेश के समर्थन में जिन जनक 
अभति प्राचीन कर्मयोगियों का और आगे भगवान्‌ ने स्वयं अपना भी उदाहरण दिया 


है, उन सभी को अज्ञानी नहीं कह सकते। इसीसे कहना पड़ता है, कि साम्प्रदायिक 
आग्रह की यह कोरी दलील स्था त्याज्य और अनु चित हूँ; तथा गीता में ज्ञातयुक्त 
कमयोग का ही उपदेश किया गया हे। 

अब तक यह बतलाया गया, कि सिद्धावस्था के व्यवहार के विषय सें भी 
कमेत्याग (सांख्य) और क्मेयोग (योग) ये दोनों मागे न केवल हमारे ही देश 


३१२ गीतारहस्य श्रथवा कर्मयोगशास्त्र । 


सें, वरन्‌ अन्य देशों में भी प्राचीन समय से प्रचलित पाये जाते हैं । अनतर, इस 
क में गौताशास्त्र के दो मुख्य सिद्धान्त बतलाये गये :--(१) ये दोनों मार्ग 
स्क्तन्त्र अर्थात्‌ मोक्ष को दृष्टि से परस्परनिरपेक्ष और तुल्य बलवाले हैं, एक दूसरे 
का/अड॒ग नहीं; और (२) उनमें कर्मयोग ही भ्रधिक प्रशस्त है । और, इन दोनों 
सिद्धान्तो के अत्यन्त स्पष्ट होते हुए भी टीकाकारों ने इनका विपर्यास किस प्रकार 
और क्‍यों किया ?-इसी बात को दिखलाने के लिये यह सारी प्रस्तावना लिखनी पड़ी । 
अब गीता में दिये हुए उन कारणों का निरूपएाःकिया जायगा, जो प्रस्तुत प्रकरण 
को इस सुख्य बात को सिद्ध करते हैँ, - कि सिद्धावस्था में भी क्मंत्याग की अपेक्षा 
आमरणान्त: कसं करते रहने का मागं अर्थात्‌ कर्मयोग ही श्रधिक श्रेयस्कर हे। 
इनमें से कुछ बातों का खुलासा तो .'सुखदुःखविवेक ” नामक प्रकरएा पहले ही 
हो; चुका हूँ । परन्तु वह विवेचन था सिर्फ़ सुखदुःख का। क वहाँ इस 
विषय की पूरी चर्चा नहीं की जा सकी । ग्रतएव इस विषय की चर्चा के लिये ही 
यह. स्वतन्त्र प्रकरएा . लिखा गया है । वैदिक धर्म के दो भाग हैं । कर्मकाएड 
आर ज्ञातकाएड । पिछले प्रकरए में उनके भेद बतला दिये गये हैं । कर्मकाएड, में 
र्थात्‌ ब्राह्मए भ्रादि श्रौत ग्रंथों में और अ्रंशतः उपनिषदों में भी ऐसे स्पष्ट वचन हें 
कि प्रत्येक गृहस्थ--फिर चाहे वह ब्राह्मणा हो या क्षत्रिय--अ्रग्तिहोत्न करके 
यथाधिकार ज्योतिष्टोम आदिक यज्ञयाग करे; और विवाह करके वंश बढ़ावे । उदा- 
हरणार्थ, “ एतद्वै जरोमयं सत्रं यदरिनहोत्रम्‌ ”-इस अग्निहोत्ररूप सत्र को मरएापर्यंत 
जारी रखना चाहिये (श. ब्रा. १२. ४. १. १)। प्रजातन्तुं. मा व्यवच्छेत्सीः ” -- 
वंश के धागे को टूटने न दो (ते. उ. १. ११. १ ) । भ्रथवा “ ईञ्ञावास्यमिदं सर्व॑म्‌ ” 
~-संसार में जो कुछ हे, उसे परमेश्‍वर से धिष्ठित करे--अर्थात्‌ ऐसा समझे, कि 
भेरा कुछ नहीं; उसो का हे । भौर इस निष्कामबुद्धि से :-- | 
' कुर्वन्नेवेह कर्माणि जिजीविषेच्छतं समाः | 
एवं त्वयि नान्यथेतोऽस्ति न कर्म लिप्यते नरे | 
“ कर्म करते रह कर ही सौ वषं अर्थात्‌ आयुष्य की मर्यादा के अन्त तक जीने की 
इच्छा रखे । एवं ऐसी ईशावास्य बुद्धि से कर्म करेगा, तो उन कमो का तुझे (पुरुष 
को) लेप (बन्धन) नहीं लगेगा । इसके अतिरिक्त (लेप भ्रथवा बन्धन से बचने 
के लिये) इुसरा मागं नहीं है (ईश. १ और २); इत्यादि बचनों को देखो । परन्तु 
जब हम कसकाएड से ज्ञानकाएड में जाते हें, तब हमारे वैदिक ग्रन्थों में ही अनेक 
विरुद्धपक्षीय वचन भी मिलते हैं। जैसे “ब्रह्मविदाप्नोति परम्‌ ” (ते. २. १.१)-- 
ब्रह्मज्ञान से मोक्ष प्राप्त होता हे । “ नान्यः पन्था बिद्यतेऽ्यनाय ” (इवे. ३.-८) 
बिना ज्ञानके मोक्षप्राप्ति का दूसरा मार्ग नहीं है । “पुर्व विद्वांसः प्रजां न कामः 


यन्ते। कि प्रजया करिष्यामो येषां नोऽयमात्माऽयं लोक इति ते 'ह स्म पुत्रेषणायाइच 


वित्तषएायाइच लोकंषणायाइच व्युत्यायाथ भिक्षाचयं चरन्ति ” (ब्‌. ४,४. २२ और 
३. ५: १ )-प्राचीन ज्ञानी पुरुषों को पुत्र ्रादि की इच्छा न थी; और यह संम 


संन्यास और कर्मयोग । : ३१३ 


कर (कि जब समस्त लोक ही हमारा गात्मा हो गया है, तब हमें (इसरी) संतान 
किस लिये चाहिये ? ) बे लोग सन्तति, संपत्ति; और स्वर्ग आदि में से कि १” 
भी“ एषणा ' अर्थात्‌ चाह:नहीं करते थे। किन्तु उससे {निवृत्त हो कर वे ज्ञान 
पुरुष भिक्षाटन.करते हुए घूमा करते थे । ्रथवा “ इस रीति से जो लोक विरक्त हो: 
जाते हँ, उन्हीं को मोक्ष मिलता है ” (मुं.१. २. ११) । या अन्त में “ यदहरेव विर- 
जेत्‌ तदहरेव प्रयजेत्‌ ” (जावा. ४)- जिस दिन बुद्धि विरक्त हो, उसी दिन संन्यास 
ले लें । इस प्रकार वेद की आज्ञा द्विविध अर्थात्‌ दो प्रकार को होने से (म. भा. झां- 
२४०. ६) प्रवृत्ति और निवृत्ति या कर्मयोग और सांख्य, इसमें से जो श्रेष्ठ मार्ग हो,. 
उसका नि्य करने के लिये यह देखना आवश्यक है, कि कोई दूसरा उपाय है या 
नहीं ? आचार श्रर्थात्‌ शिष्ट लोगों के व्यवहार: या रीति-भाँति को देख कर इस प्रश्न 
का निर्णय हो सकता । परन्तु इस सम्बन्ध में शिष्टाचार भी उभयविध अर्थात्‌ दो 
प्रकार का है । इतिहास से प्रयट होता है, कि शुक और याज्ञवल्क्य प्रभृति ने तो. 
संन्यासमारगे का-एवं जनक, श्रीकृष्ण और जैगीषव्य प्रमुख ज्ञानी पुरुषों ने कर्मयोगः 
फा-ही अवलम्बन किया था । इसी श्रभिप्राय से सिद्धान्त पक्ष की दलील सें 
बादरायएचाय ने कहा हूँ “ ठुल्य तु दर्शनम्‌ ” (वे. सु. ३. ४. ९) --अर्थात्‌ आचारः 
की दृष्टि से ये दोनों पंथ समान बलवान्‌ हैं । स्मृति वचन * भी ऐसा है :-- 
विवेकी सर्वदा मुक्तः कुतो नास्ति कृता | 
अलेपवादमाश्रिय श्रीकृष्णजनकौ यथा || 

अर्थात,“ पुएं ब्रह्मसानी पुरुष सब कमं करके भी श्रीकृष्ण और जनक के समान 
शरकर्ता, अलिप्द एवं सव॑दा भुक्त ही रहता है ” । ऐसा ही भगवद्गीता में भी कर्म- 
योग की परम्परा बतलाते हुए मनु, इक्ष्वाकु आदि के नाम बतला कर कहा है, कि. 
“एवं ज्ञात्वा कृतं कर्म पुर्वेरपि मुमृक्षुभिः। ” (गी. ४. १५) --ऐसा जान करः 
प्राचीन जनक आदि ज्ञानी पुरुषों ने कमं किया । योगवासिष्ठ और भागवत में जनकः 
के सिवा इसी प्रकार के दूसरे बहुत-से उदाहरणा दिये गये हैं (यो, ५. ७५; भाग. २: 
८. ४३-४१५.) । यदि किसी को शंका हो, कि जनक आदि पुएं ब्रह्मज्ञानी न थे; तो. 
योगवासिष्ठ में स्पष्ट लिखा है, कि ये सब “ जीवन्मुक्त ' थे। योगवासिष्ठ में ही क्यों ? 
महाभारत में भी कथा है, कि व्यासजी ने.श्रपने पुत्र शुक को मोक्षधर्म का पूर्ण 
ज्ञान प्राप्त कर लेने के लिये अन्त में जनक के यहाँ भेजा था (म. भा. शां. ३२५ 
आर यो. २. १ देखो) । इसी प्रकार उपनिषदों में भी कथा है, कि भ्रश्‍वपति कैकेयः 
राजा ने उद्दालक ऋषि को ( छां. ५. ११-२४ ) और काशिराज अजातदत्रु ने 
गाग्ये बालाकी को (ब. २. १) ब्रह्मज्ञान सिखाया था । परन्तु यह वर्णन. कहां: 
नहीं मिलता, कि अ्शवपति या जनक ने राजपाट छोड़ कर कर्मत्यागरूप संन्यास ले. 

% इस 'स्मृतिवचन मान कर आनन्दगरि ने कठोपतिषद्‌ ( २. १९.) केः 
शांकरभाष्य की टीका में उद्धृत किया है। नहीं मालूम यह कहाँ का वचन है! 
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३१४ गीतारहस्य अथवा 'कर्मेयोगकास्त्र । 


“लिया ॥ इसके विपरीत जनकसुलभासंवाद में जनक ने स्वयं अपने: विषय मे कहा 
हे क ० हुम मुक्तसङग हो कर--श्रासक्ति'छोड कर--राज्य करते हैं। यदि हमारे 
शक हाथ को चन्दन लगाओ; और इसरे को छील डालो; तो भी उसका सुख श्रौर 
“दुःख हमें एक-सा हो है । ” ग्रपनी स्थिति का उस प्रकार वणन कर (म. भा. झां. 
४३२०, ३६) जनक ने आगे सुलभा से: कहा है :-- FIP EAD 
'सोक्षे हि -त्रिविधा निष्ठा रष्टा5न्यैमोक्षवित्तमै; | 
- - `. ज्ञानं लोकोत्तरं यच्च सर्यत्यागश्च कर्मणाम्‌ || 
ज्ञानानेष्ठां वदन्त्येके मोक्षशास्त्रविदो जनाः ।- 
कर्मनिष्ठां तथैवान्ये यतयः सूक्ष्मदर्शिनः || 
प्रहायोभयमप्येवं ज्ञानं कर्म च केवलम्‌ । 
4 तृतीयेयं समाख्याता गन तेन महात्मना ॥ 
अर्थात्‌ सोक्षशास्त्र के ज्ञाता मोक्षप्राप्ति के लिये तीन प्रकार को निष्ठाएँ बतलाते 
«हैं :--(१) ज्ञान प्राप्त कर सब कर्मो का त्याग कर देना--इसी को कुछ मोक्ष- 
शास्त्रज्ञ ज्ञाननिष्ठा कहते हेँ। (२) इसी प्रकार दूसरे सूक्ष्मदर्शी लोग कर्मनिष्ठा 
'बतलाते हुँ। परन्तु केवल ज्ञान और केवल कमं--इन दोनों निष्ठाओं को छोड़ कर 
(३) यह तीसरी (भ्रर्थात्‌ ज्ञान से आसक्ति का क्षय कर धर्म करने को) निष्ठा 
(मुझे) उस महात्मा (पञ्चशिख) ने बतलाई हे ” (म. भा. झां. ३२०. ३८-४०) । 
निष्ठा शब्द का सामान्य यर्थ अंतिम स्थिति, आधार या. अवस्था है।। परन्तु इस 
स्थान पर और गीता में भी निष्ठा शब्द का अर्थ “ मनुष्य के जीवन का वह मार्ग, 
“ढंग, रीति या उपाय हे; जिससे आयु बिताने पर अन्त में मोक्ष की प्राप्ति होती 
है ” । गीता पर जो शाङकरभाष्य है, उसमें भी निष्ठा = अनुष्टेयतात्पय--भर्थात्‌ 
आयुष्य या जीवन में जो कुछ अनुष्ठेय (आचरण करने योग्य) हो, उसमें तत्परता 
"(निमग्न रहना)--यही अर्थ किया है। आयुष्यक्रम या जीवनक्रम के इन मार्गोसे 
_जेमिनि प्रमुख मोमांसकों ने ज्ञान को महत्त्व नहीं दिया है; किन्तु यह कहा हैँ;कि 
यज्ञयाग आदि कर्म करने से ही मोक्ष की प्राप्ति होती है :-- ' ' 
ईजाना बहुमिः यज्ञैः ब्राह्मणा वेदपारगाः । 
शास्त्राणि चेत्प्रमाणं स्युः प्राप्तास्ते परमां गतिम्‌ ॥ 
क्योंकि, ऐसा न मानने से शास्त्र की ग्रर्थात्‌ वेद की आज्ञा व्यर्थ हो जावेगी (जै. सू. 
५. २. २३ पर शाबरभाष्य देखो) । और उपनिषत्कार तथा बादरायणाचायं ने 
यह निइचय कर--कि यज्ञयाग आदि सभी कर्म गौए हें--सिद्धान्त किया है, कि 
मोक्ष की प्राप्ति ज्ञान से ही होती है। ज्ञान के सिवा'ोर किसी से भी मोक्ष. का 


मिलना शक्य नहीं (वे. सु. ३. ४. १, २) .। परन्तु जनक कहते हें, कि इन दोनों 
निष्ठाश्रों को छोड़ कर झआसक्तिविरहित कर्म करने की ता हो निष्ठा 


पञ्चशिख ने (स्वयं सांख्यमार्गी हो कर भी) हमें बतलाई है । “ दोनों निष्ठाओं को छोड़ 


संन्यास और कर्मयोग । ३१५ 


कर ” इन शब्दों से प्रगट होता है; कि यह तीसरी निष्ठा, पहली दो निष्ठाग्रों में से 
'किसी भी निष्ठा का अंग नहीं--प्रत्युत स्वतन्त्र रीति से वणित हुँ रान्त 

(३.४, ३२-३५) में भो जनक को इस तीसरी निष्ठा का उल्लेख किया गया हे; 
“आर भगवद्गीता में जनक की इसी तीसरी निष्ठा का--इसीमें भक्ति का नया योग 
करके--वएँन किया गया है । परन्तु गीता का तो यह सिद्धान्त हैं, कि मोमांसकों 
का केवल कर्मयोग अर्थात्‌ ज्ञानविरहित कर्ममार्ग मोक्षदायक नहीं है। वह केवल 
'स्वगेप्रद है ! (गी. २. ४२-४४; 8. २१) । इसलिये जो मार्ग मोक्षप्रद नहीं, उसे 
“निष्ठा ' नाम ही नहीं दिया जा सकता । क्योंकि यह व्याख्या सभी को स्वीकृत 
हँ, कि जिससे अन्त में मोक्ष मिले, उसी मार्ग को ' निष्ठा! कहना चाहिये । अत- 
एवं सब मों का साप्तान्य विवेचन करते समय यद्यपि जनक ने तीन निष्ठाएँ 
'बतलाई हैं, तथापि मीमांसकों का केवल (अर्थात्‌ ज्ञानविरहित) कर्ममार्ग ' तिष्ठा ' 
'में से पृथक्‌ करः सिद्धान्तपक्ष में स्थिर होनेवाली दो निष्ठाएं ही गीता: के तीसरे 
अध्याय के आरम्भ में कही गई हैँ (गी. ३. ३) । केवल ज्ञान (सांख्य) और ज्ञान- 
सुक्त निष्क्रामकर्म (योग) यही दो निष्ठाएँ हें। और सिद्धान्तपक्षोय इन दोनों 
'निष्ठाश्रों में से दूसरी (श्रर्यात्‌ जनक के कथनातुसार तीसरी) निष्ठा के 
समर्येनार्थ यह प्राचीन उदाहरएा दिया गया है, कि “ कर्मणैव हि संसिद्धिमास्थिता 
जनकादयः ” --जनक प्रभृति ने इस प्रकार कमे करके ही सिद्धि पाई है । जनक 
आदिक क्षत्रियों की बात छोड़ दें; तो यह सर्वेश्रुत. है ही, कि व्यास .ने- विचित्रवीयं 
के वंश की रक्षा के लिये घृतराष्ट्र और पाएडु, दो क्षेत्रज पुत्र निर्माण किये थे। और 
तीन वर्ष तक निरन्तर परिश्रम करके संसार के उद्धार के निमित्त उन्होंने महाभारत भी 
“लिखा है । एवं कलियुग सें समा अर्थात्‌ संन्यासमागं. के प्रवर्तक श्रीशंकराचायं 
से भी अपने अलौकिक ज्ञान तथा उद्योग से धमंसंस्थापना का कार्य किया था। कहाँ 
'तक कहें ? जब स्वयं ब्रह्मदेव कमं करने के लिये प्रवृत्त हुए, तभी सृष्टि का-आरस्भ 
हुआ है । ब्रह्मदेव से ही मरीचि प्रभृति सात मानसपुत्रों ने उत्पन्न हो कर संन्यास 
'न ले, सुष्टिक्रम को जारी रखने के लिये मरणापर्यत प्रवृत्तिमार्ग को ही ग्रङगीकार 
किया; और सनत्कुमार प्रभृति दूसरे सात मानसपुत्र जन्म से ही विरक्त अर्थात्‌ 
'निवृत्तिपंथी हुए--इस कथा का उल्लेख महाभारत में वाएत नारायणीयध्मनिरूपएा 
सें है (म. भा. झां. ३३६ और ३४०) । ब्रह्मज्ञानी पुरुषों ने और ब्रह्मदेव ने भो कमं 
'करते रहने के ही इस प्रवृत्तिमागं को क्यों ग्रंगीकार किया ? इसकी उपपत्ति 
'चेदान्तसूत्र में इस प्रकार दी है यांवदधिकारमवस्थितिराधिकारिएाम्‌ ” (वे. सु. ३.३: 
३२) --जिसका जो ईशवरनिमित श्रधिकार है, उसके पुरे न होने तक कार्यों से छुट्टी 
नहीं मिलती । इस उपपत्ति की जाँच आगे को जावेगी । उपपत्ति कुछ हो क्यों न 
हो ? प्र यह बात निर्विवाद है, कि प्रवृत्ति और निवृत्ति दोनों पन्थ ब्रह्मज्ञानी 
पुरुषों में संसार के श्रारम्भ से प्रचलित हैं । इससे यह भी प्रगट है, कि इनमें से 
किसी की श्रेष्ठता का निएएायं सिर्फ़ आचार की ओर ध्यान दे कर किया नहीं जा सकता । 


३१६ गीतारहस्य भ्रथवा कर्मयोगशास्त्र । 


. . इसप्रकार पूर्वाचार द्विविध होने के कारण केवल आचार से ही यद्यपि यह 
क्ष य नहीँ हो सकता, कि निवृत्त श्रेष्ठ है या प्रवृत्ति ? तथापि संन्यासमाग के लोगों 
यह दूसरी दलोल है, कि--पदि यह निविवाद हैं, कि बिना कर्मबत्ध से छ्दे 
मोक्ष नहीं होता, तो ज्ञानप्राप्ति हो जाने पर तृष्णामुलक कर्मों का झगड़ा जितनी 
जल्दी हो सके, तोडने में ही श्रेय हे । महाभारत के शुकानुशासन में--इसी को 
' सुकानूप्रदन ' भी कहते हें--संस्यासमार्ग : का ही प्रतिपादन है । वहाँ शुक न 
व्यासजी से पूछा हैँ :-- 

. यदिदं वेदवचन कुरु कर्मं त्यजेति च। 

- कां दिशं विद्यया यान्ति कां च गच्छन्ति कर्मणा || 

“ चेद, कर्म करने के लिये भी कहता हैं; और छोड़ने के लिये भी। तो अब मुझे बत- 

लाइये, कि विद्या से ग्रर्यात्‌ कर्मरहित ज्ञान से ग्रौर केवल कर्म से कौन-सी गति 

मिलती है ? ” (झां. २४०. १) इसके उत्तर में व्यासजी ने कहा है :-- 

५ क्मणा बध्येत जन्तुर्विद्यया तु प्रमुच्यतें । 

॥ तस्मात्कर्म न कुर्वति यतयः पारदार्शिनः ॥ ; 

+ कस से प्राणी बंध जाता है; श्रौर विद्या से मुक्त हो जाता है। इसी से पारदर्शी यति 

झथवा संन्यासी कर्म नहीं करते ” (झां. २४०. ७) । इस इलोक के पहले चरणा का 

विवेचन हम पिछले प्रकरण में कर आये हैं । “ कर्मणा बध्यते जंतुविद्यया तु प्रसु- 
च्यते ” इस सिद्धान्त पर कुछ वाद नहीं है । परन्तु स्मरण रहे, कि वहाँ यह दिखलाया 
है, कि “ कर्म॑णा बध्यते ” का विचार करने से सिद्ध होता है, कि जड़ अथवा अचेतन 
कर्म किसी को न तो बाँध सकता हैं; और न छोड सकता है । मनुष्य फलाशा से 
अथवा अपनी श्रासक्ति से कर्मों में बंध जाता है। इस श्रासक्ति से श्रलग हो कर 


वह यदि केवल बाह्य़ इन्द्रियों से कमं करे, तब .भी वह मुक्त ही है । रामचन्द्रजो. 


इसी श्रथ को मन में ला कर अध्यात्म रामायण (२. ४. ४२.) में लक्ष्मण से 
कहते हैँ, कि :-- 
प्रवाहपतितः कार्य कुबन्नपि न लिप्यते । - 
बाहे सर्वत्र कतत्वमावहनपि राघव ॥ 

£ कर्ममय संसार के प्रवाह में पड़ा हुश्रा मनुष्य बाहरी सब प्रकार के कर्तव्यकर्म करके 
भी श्रलिप्त रहता है । श्रध्यात्मशास्त्र के इस सिद्धान्त पर ध्यान देने से दीख 
प्रता हैं, कि कर्मों को ढुःखमय मान कर उनके त्यागने की आवश्यकता ही नहीं 
रहती । सन को शुद्ध श्रौर सम करके फलाशा छोड़ देने. से ही सब काम हो' 
जाता हूं । तात्पर्यं यह, कि यद्यपि ज्ञान और काम्यकर्म का विरोध हो, तथापि 


निष्कासकर्स आर ज्ञान के बीच कोई भी विरोध हो नहीं सकता । इसी से अनुगीता 
में तस्मात्कम न कुवेन्ति “--प्रतरव कर्म नहीं करते--इस वाक्य के बदले, 
तस्मात्कर्मसु निःज्रेह् ये केचित्पारदर्शिनः । 


सन्यास ओर कमयोग । ३१७ 


“ इससे पारदर्शी पुरुष कर्म में ग्रासक्ति नहीं रखते ” (रश्व. ५१, ३३) यह वाक्य 
आया हूँ । इससे पहले कर्भयोग का स्पष्ट प्रतिपादन किया गया हुँ। जैसे :-- | 
कुवते ये तु कर्मागि श्रद्दधाना विपश्चितः I EE  . 
अनाशीर्योगसंयुक्तास्ते धीराः साधुदर्दिनः -॥ 
अर्थात्‌.“ जो ज्ञानी पुरुष श्रद्धा से फलाशा न रख कर (कर्म-) योगमार्ग का 
अवलम्ब करके कमं करते है, बे ही साधुदर्शी हूँ” (श्रव. ५०. ६. ७) । इसी प्रकार 
यादिदं बेदवचने कुरु कर्म त्यजेति च । र 
इस पूर्वार्ध में जुड़ा हुआ ही, वनपर्व में युधिष्ठिर को शौनक का यह उपदेश है :-- 
तस्माद्सानिसान्‌ सवीन्नाभिमानात्‌ समाचरेत्‌ | 
अर्थात्‌ “वेद भें कर्म करने और छोड़ने की भी आज्ञा हुँ; इसलिये (कतूंत्व का) 
अभिमान छोड़ कर हमें अपने सव कर्म करना चाहिये ” (वन. २. ७३) । शुकानुप्रइन 
में भी व्यासजी ने शुक से दो वार स्पष्ट कहा है, कि :-- उ 
एघा पूर्वतरा वृत्तित्रौह्मणस्य विधीयते । 
ज्ञानवानेव कर्माणि कुबन्‌ सर्वत्र सिध्यंति ॥ 
“ ब्ाह्मएा की पूर्वं को पुरानी (पूर्वतर) बृत्ति यही है, कि ज्ञानवान्‌ हो कर सब 
काम करके ही सिद्धि प्राप्त करे ” (म. भा. झां. २३७, १ ; २३४.२६) । यह भौ प्रगट 
हुँ, कि यहाँ “ ज्ञानवानेव ” पदसे ज्ञानोत्तर और ज्ञानयुक्त कर्म ही विवक्षित है। 
अन यदि दोनों पक्षों के उक्त सब बचनों का निराग्रहबुद्धि से विचार किया जाय, तो 
मालूम होगा, कि “ कर्सणा बध्यते जंतुः” इस दलील से सिर्फ़ कर्मेत्यागविषयक 
यह एक ही अनुमान निष्पन्न नहीं होता, कि “ तस्मात्कर्म न कुवेन्ति ” (इससे काम 
नहीं करते) । किन्तु उसी दलील से यह निष्काम कर्मयोगविषयक दूसरा अनुमान 
भी उतनी ही योग्यता का सिद्ध होता है, कि “ तस्मात्कर्मसु निःस्नेहाः ”-_इससे 
कम में आसक्ति नहीं रखते । सिर्फ़ हम ही इस प्रकार .के दो अनुमान नहीं 
करते; बल्कि व्यासजी ने भी यही अर्थ शुकानुप्रशन के निम्न इलोक में स्पष्टतया 
बतलाया है :-- 


द्वाविमावथ पन्थानौ यास्मिन वेदाः प्रातिडिता: । 

प्रबत्तिलक्षणो धर्मः निवृत्तिश्च विभाषिताः || + 
७ इत्त दोनों मार्गों को वेदों का ( एक-सा) आधार हे--एक मार्ग प्रवुत्तिविषयक धर्म 
का और दूसरा निवृत्ति अर्थात्‌ संन्यास लेने का हैँ” (म. भा. झां: २४०. ६ )1 


:*इस अन्तिम चरण के 'निवृत्तिश्च स्‌ “निवृत्तिदच सुभाषितः ” और ¦ निवृत्तिश्च विभावितः ° एसे 
पाठभेद भी हैं | पाठभेद कुछ भी हो; पर प्रथम ४ द्वाविमौ” यह पद > श्रवस्य हुँ; 
जिससे इतना तो निविवाद सिद्ध होता है, कि दोनों पन्थ स्वतन्त्र हे । ८ 


३१८ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 


पहले लिख ही चुके. हँ, कि इसी प्रकार नारायदीय धमं में भी इन दोनों पन्थो 
रब का पृथक्‌: पृथक्‌, स्वतंत्ररीति से; एवं सृष्टि के प्रारम्भ से प्रचलित होने का वन 
या गया है । परन्तु स्मरण रहे, कि महाभारत में प्रसंगानुसार इन दोनों पन्थों 
का वर्णान पाया जाता हुँ इसलिये प्रवृत्तिमा के साथ ही निवृत्तिमागं के समर्थक 
वचन भी उसी महाभारत में ही पाये जाते हैं। गीता को संन्यासमार्गीय टीकाशओं में 
निवृत्तिमागे के;इन बचनों को. ही मुख्य समझकर ऐसा प्रतिपादन करने का. प्रयत्न 
किया गया है । मानों इसके सिवा आर दूसरा पन्थ ही.नहीं हैं। और यदि हो भी, तो 
वह गोए है--प्रर्थात्‌ संन्यासमाग का केवल ग्रंग हँ । परन्तु यह प्रतिपादन साम्म्र- 
दायिक आग्रह का है; प्रौर इसी से गीता का श्रथ सरल एवं स्पष्ट रहने पर भी आज- 
कल वह बहुतों को दुर्बोध हो गया हैँ । “ लोकेऽस्मिरट्रिविधा निष्ठा ” (गी. ३:३) 
इस इलोक की बराबरी का ही * द्वाविमावथ पन्थानौ ” यह इलोक है । इससे प्रगट 
होता हैं, कि इस स्थान पर दो समान बलवाले मार्ग बतलाने. का हेतु है । परन्तु 
इस स्पष्ट श्रथ की ओर श्रथवा पूर्वापर सन्दर्भ की ओर ध्यान न देकर कुछ लोग इसी 
इलोक में यह दिखलाने का यत्त किया करते हैं, कि दोनों मार्गों के बदले एक ही मार्ग 
प्रतियाद्य है । - किट 


_(योग)।,दोनों वेदिक धमे के स्वतन्त्र मार्ग हैं; और उनके विषय में गीता का यह निश्चित 

सिद्धान्त हुँ,, कि वे वेकल्पिक नहीं हूँ । किन्तु “ संन्यास की अपेक्षा कमंयोग को 

योग्यता विशेष हूँ । ” अब कर्मयोग के सम्बन्ध में गोता में भ्रागे कहा है, कि जिस 

संसार-मे हस रहते हें, वह संसार और उसमें हमारा क्षणाभर जीवित रहना भी 

जब कर्म ही हें; तब कर्म छोड़ कर ज़ावें.कहाँ ? और यदि इस संसार में अर्थात्‌ 

कर्मभूमि में ही रहना हो, तो कमं छूटेंगे हो कंसे? हम यह प्रत्यक्ष देखते हें, 

कि जब .तक देह हैँ, तब तक भूख और प्यास जैसे विकार नहीं छूटते हें (गी. 
५. ८, ९) । और उनके निवारणार्थ भिक्षा माँगना जैसा लज्जित कर्म करने के 

लिये भी संव्यासमाग के अनुसार यदि स्वतंत्रता हूं, तो. भ्रनासक्तबद्धि से ग्रन्य 
व्यावहारिक शास्त्रोक्त कर्म करने के लिये हो प्रत्यवाय कौन-सा है ? _ यदि कोई 

इस डर से अन्य कमों रारा त्याग करता हो, कि कमं करने से कर्मपाश में फंस कर 

ब्रह्मानन्द से वञ्चित रहेंगे; अथवा ब्रह्मात्मेक्यरूप श्रद्वेतवुद्धि विचलित हो जायगी; 
तो कहना चाहिये, कि झ्रब, तक उसका मनोनिग्रह कच्चा हे । और मनोनिग्रह क 
कच्चे रहते.हुए किया हुआ कमंत्याग गीता के अनुसार मोह का अर्थात्‌ तामस अथवा: 
मिथ्याचरए है (गी. १८. ७; ३. ६) । ऐसी अ्रवस्था में यह ग्रर्थ आप-ही-- 

आप प्रगट होता है, कि ऐसे कच्चे मनोनिग्रह को चित्तशद्धि के द्वारा पूर्ण करने के 
लिये :तिष्कामबुद्धि: बढ़ानेवाले यज्ञ, दान प्रभुति गृहस्थाश्रम. के श्रोत ग 
कर्म ही उस मनुष्य को करना चाहिये । सारांश, - ऐसा- कर्म र 
१' एसा" कर्मत्याग . कभी श्रेयस्कर 
नहीं होता । यदि कहें, कि मन निविषय हुँ; आर वह उसके. श्रधीनः है; तो फिरः 


हर थे ७ Ce १५ ० (४ रि 2 
इस प्रकार यह प्रगट हो गया, कि कमंसंन्यास (सांख्य) और निष्काम कर्म 


Rn 
1 


संन्यास और कर्मयोग। २ ३१६ 


उसे कर्म का डर ही किसलिये है? अथवा कर्मों के न करने का व्यर्थ आग्रह-ही वह 
क्यों करे ? बरसाती छत्ते की परीक्षा जिस प्रकार पानी में ही होती है, उसी प्रकार या-. 

विकारहेतौ सति बिक्रयन्ते, येषां न चेतांसि त एव घीराः। ३ 
“ जिनं कारएों से विकार उत्पन्न होता हू, वे कारणा ग्रथवा विषय दृष्टि के आगे 
रहने पर भी जिनका अ्रन्तःकरएा मोह के पंजे में नहीं फंसता, वे ही पुरुष घेयं-- 
झाली कहे जाते हें” (कुमार. १. ५९)--कालिदास के इस व्यापक न्याय से: 
कर्मो के द्वारा ही मरोनिग्रह की जाँच हुआ करती है; और स्वयं कार्यकर्ता को तथा" 
और लोगों को भी झात हो जाता है, कि मनोनिग्रह पू्णों हुआ या नहीं । इस" 
दृष्टि से भी यही सिद्ध होता है, कि शास्त्र से प्राप्त (अर्थात्‌ प्रवाहपतित) कर्म 
करना ही चाहिये (गी, १८. ६) । श्रच्छा; यदि कहो, कि “ मन व सें है; और 
यह डर भी नहीं, कि जो 


प्राप्ति के लिये आवश्यक हूँ; ” तो यह कर्मत्यांग ' राजस ' कहलावेगा । क्योंकि यह्‌ 
कायक्लेश का भय कर केवल इस क्षुद्रबुद्धि से किया गया है, कि देह को कष्ट होगा । 
और त्याग से जो फल मिलना चाहियें, बह ऐसे ' राजस ” कर्मत्यागी को नहीं 
मिलता (गी. १५. ८) । फिर यही प्रश्‍न है, कि कमं छोडे ही क्‍यों? . यदि कोई 
कहे, कि “ सब कर्म सायासूष्टि के हूँ; श्रतएव अनित्य हँ । इससे इन कर्मो को झंझट. 
में पड़ जाना ब्रह्मसुष्टि के नित्य आत्मा को उचित नहीं” । तो यह भी ठीक 
नहीं हूँ । क्योंकि जब स्वयं परन्रह्म ही भाया से आच्छादित हूं, तब यदि मनुष्य भी 
उसी के अनुसार माया सें व्यवहार करे, तो क्या हानि हैं ? मायासृष्टि और ब्रह्मसृष्टि 
के भेद से जिस प्रकार इस जगत्‌ के दो भाग किये गये हैं, उसी प्रकार आत्मा - 
और देहेन्द्रियो के भेद से मनुष्य के भो दो भाग हैं । इनमें से आत्मा और ब्रह्म 
का संयोग करके ब्रह्म में आत्मा का लय कर दो । और इस. ब्रह्मात्मैक्यज्ञान से वुद्धि 
को निःसंग रख कर केवल मायिक देहरिद्रियों द्वारा मायासुष्टि के व्यवहार किया 
करो ।. बस; इस प्रकार बर्ताव करने से मोक्ष में कोई प्रतिबन्ध न आवेगा। और उक्त 
दोनों भागों का जोड़ा आपस में मिल जाने से सृष्टि के किसी भाग की उपेक्षा या 
विच्छेद करने का दोष भी न लगेगा; तथां ब्रह्मसृष्टि एवं मायासृष्टि--परलोक 
ओर इहलोंक--दोनों के कतंव्यपालन का श्रेय भी मिल जायगा । ईशोपनिंषद 
में इसी तत्त्व का प्रतिपादन. है (ईश. ११) । इन श्रुतिवचनों का आगे : विस्तारः 
सहित विचार किया जावेगा । यहाँ इतना ही कह देते - हैं, कि गीता में जो कहा है 
कि  ब्रह्मात्मँक्य के अनुभवी ज्ञानी पुरुष मायासृष्टि के व्यवहार केवल शरीर अथवा 
केवल इन्द्रियों से ही किया करते हैं ' (गी. ४. २१; ५: १२), उसका तात्पये भी 
बही है; और इसी उद्देशं से अठारहवें अध्याय में यह सिद्धान्त किया है, कि 
 निस्संगबुद्धि से, फलाशा छोड कर (केवल कतंव्य: समझ कर) कर्म करना ही 


७, 


सच्चा “सात्त्विक ' कर्मेत्याग है ”--कमं - छोड़ना सच्चा कसत्याग -नहों है 


३२० गोतारहस्यःअथवा कर्मयोगशास्त्र । 


(गो. १५. €) । कमं सायासुष्टि के'ही क्यों न हों.?/ परन्तु किसी अगम्य उद्देश से 
परमेश्वर ने हो तो उन्हें बनाया है ।उनकोः बन्द करना मनुष्य के अधिकार: की बात 
जका । वह परमेश्वर के भ्रधीन हैं। श्रतएव यह बांत निविवाद हैं, किं'बुद्धि निःसङग 
रुख कर केवल. शारीर. करे करने से वे. मोक्ष के बाधक. नहीं होते, ।.तब चित्त को 
'्िरक्त कर केवल इस्द्रियों से शास्त्रसिंद्ध कर्म. करने.में हानि ही. क्या है ?; गीता में 
कहा हो'है, कि=-“न हि कड्चित्‌ क्षएमपि जातु. तिष्ठत्यकर्मकृत' (गीः हे, २1; (5- 
१९) -=इस'जगत्‌-से कोई एक क्षणाभर सी बिना कर्म के रह नहीं सकता। और 
अनुगीता में कहा है“ ने्कम्प न च लोकेस्मिन्‌ ' मुहर्तेसपि ` लभ्यते' "(इवः २०. 
३३) --इस लोक में (किसी से भी) घड़ोभर के लिये भी कर्म नहीं छूटते । मनुष्यों 
की तो बिसात ही क्या! सूर्यचन्द्र प्रभृति भी निरन्तर कमं ही करते रहते हैं। 
अधिक क्या कहें ? यह निश्चित सिद्धान्त है, कि कर्म ही सृष्टि और सृष्टि ही कमं 
है । इसीलिमे हम प्रत्यक्ष देखते हैं, कि सृष्टि की घटनाओं को (अथवा कर्म को) 
क्षणभर के लिये भी विश्राम नहीं मिलता । देखिये; एक श्रोर भगवान्‌ गीता में 
कहते हैं--/ कर्म छोड़ने से खाने को भी न मिलेगा ” (गोः ३: ८); दूसरी ओर 


काचन ” (वनः'३२.८)। अर्थात्‌ कर्म के बिना प्राणिमात्र का निर्वाह नहीं; शोर इसी 
प्रकार दासबोध में पहले ब्रह्मज्ञान बतला ` कर श्रीसमर्थ, रामदासस्वामी भी कहते 
हैं यदि प्रपञ्च छोड़ कर परमार्थ करोगे, तो खाने के लिये भ्रन्न भी न मिलेगा ' 
(दाः १२. १. ३) अच्छा; भगवान्‌ का ही चरित्र देखो। मालूम होगा; कि आप 
अत्येक युग में भिन्न भिन्न श्रवतार ले कर इस मायिक जगत्‌ -में साधुओों की रक्षा और 
डुष्टों का विनाशरूप कर्म करते झा रहे हें. (गी. ४. ८श्रौर म. भा. झां: २३९, १०३ 
देखो) । उन्हो ने गीता में कहा है, कि यदि में ये कर्म न करूँ, तो संसार उजड़ कर 
नष्ट हो जावेगा (गी. ३. २४) । इससे सिद्ध-होता है, कि जब स्वयं भगवान्‌ जगत्‌ 
के घारएार्थे कर्म करते हे तब इस कथन से क्या प्रयोजन है, कि ज्ञानोत्तर . कर्म 
'निरथेक है? अतएव “ यः क्रियावान, .स.पएिउतः ” - (मः भा, वन. ३१२. १०८ ) 
¬-नो क्रियावान्‌, है, वही पएिडत हे--इस न्याय के अनुसार अर्जुन को निमित्त 
कर भगवान्‌ सब को उपदेश करते हैँ, कि इस जगत्‌ में कर्म किसी से छूट नहीं सकते। 
कर्मो को बाधासे बचने'के'लिये'मनुष्य अ्रपने धर्मानुसार प्राप्त कर्तव्य को फलाशा 
त्याग कर अर्थात्‌ निष्कामबुद्धि | से. सदा ` करता, रहे--यही एक साग (योग) 


मनुष्यःके श्रधिकार में है; और यही,उत्तम भी. है.। प्रकृति तोः अपते व्यवहार सदैव ही. 


करती रहेगी । परन्तु-उसमें कतृत्व के भ्रभिमान को बुद्धि छोड़ देने से मनष्य मक्त 
ही है ( गीः ३. २७; १३: २९; १४.. १९; १८ , १६)-। मुक्ति. के लिये- कर्म 
छोड़ने की या सांख्यों के कथनानुसार कमेसंन्यासरूप वेराग्य को जरूरत नहीं।। क्योंकि 
इस कर्मेभूसि में कमें का पूर्णतया त्याग/कर डालना शक्य ही नहीं है।  . : 
इस पर भी कुछ लोग कहते हे हाँ; माना कि कर्मबन्ध तोड़ने के लिये कर्म 
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छोड्ने की ज़रूरत नहीं है; सिर्फ़ कर्मफ़लाजा छोड़ने से ही सब निर्वाह हो जाता 
है । परन्तु जब -ज्ञानप्राप्ति से हमारी बुद्धि निष्कास हो, जाती, है, तब. सब वासनाओं 
का क्षय हो.जाता हु; और कर्म करने को प्रवृत्तिहोने के लिये कोई, भी कारण:नहीं: 
रह जाता। तब ऐसी अवस्था में अर्थात्‌. बासना के क्षय से---कायक्लेइभय. से. नहीं-- 
सब कर्म ्राप-ही-श्राप छूट जाते हूँ। इस संसार में मनुष्य का परम पुरुषार्थ मोक्ष 
ही हैँ । जिसे ज्ञान से वह मोक्ष प्राप्त हो जाता हे; उसे' प्रजा, सम्पत्ति“ अथवा 
स्वर्गादि लोकों के सुख में से किसी. की भी?“ “ एबणा !': (इच्छा)” नहीं: रहती 
(ब्‌. ३. ५. १ और ४. ४. २२) ।:इंसलिये कमो को: न छोड्ने परं-भी अन्त में. उस 
ज्ञान का स्वाभाविक परिणाम यही हुआ करता हँ, कि.कर्म आप-ही-आप छूट जाते 
हैं । इसी अभिप्राय से उत्तरगीता में कहा है :--; : .. : 
जञानाम्रतेन तृतस्य कृतकृत्यस्य योगिनः । ..../. .. .., 
न. चास्ति किंचिस्कर्तव्यमस्ति चेन्र-स-तत््वावितू ॥.. ... ; 

“ज्ञानामृत पी कर कृतकृत्य हो जानेवाले पुरुष का. फिर आगे , कोई कतं व्य नहीं 
रहता; और यदि रह'जाय, तो बह तत्ववित्‌ अर्थात्‌ ज्ञानी नहीं हे”. (१..२३)१% ॥ 
यदि किसी को शंका हो, कि यह ज्ञानी पुरुष. का दोष है; तो ठीक नहीं.। क्योकि 
श्रीशंकराचार्य ने कहा है “ ग्रलंकारो ह्ययमस्माकं ` यद्ब्रह्मात्मावगतौ. सत्यां सव्रे- 
कर्तेव्यताहानिः ” (वे. सूः ज्ञां. भा. १. १. ४) --अर्थात्‌ यह तो . ब्रह्मज्ञानी पुरुष. का 
एक अलडकार ही है । उसी प्रकार गीता में भी ऐसे वचन हैं । जेसे--“तस्य, कार्य .न 
बिते” (गी. ३. १७)--ज्ञानो को आगे: करने; के लिंये, कुछ नहीं: रहता। उसे 
समस्त वेदिक कर्मो का कोई प्रयोजन नहीं, (गी: २: ४६). ॥ ञ्रथवा “ योगारूढस्य 
तस्येव शमः कारएामुच्यते” (गोः ६: ३)--जो योगाहूड हो गया, उसे शस ही 
कारणा हूँ । इन वचनों के अतिरिक्त “' सर्वारम्भपरित्यागी'” (गीः १२५ १६). अर्थात्‌ 
समस्त उद्योग छोइनेवाला ओर ग्निकेतः ” (गी. १२: १६); अर्थात्‌ बिना -घर- 
हार का, इत्यादि विशेषएा भी ज्ञानी. पुरुष - के लिथे गीता में प्रयुक्त हुए हैं:। इन. सब्र 
बातों से कुछ लोगों की यह राय है--भगबद्गीता 'को : यह मान्य हुँ, किः ज्ञान के 
पदचात्‌ कर्म तो आप-ही-श्राप छूट: जाते हैं । परन्दु' हमारी 'समक् सें “गीता के 
वाक्यों के ये र्थे और उपर्युक्त -युक्तिवाद भीः ठीक नहीं ॥ इसी से. इसके. विरुद्ध हमें 
जो कुछ कहना है, उतै भ्रब संक्षेप में कहते है 3 bo 1716, 

` 'सुखदुःखबिवेक प्रकरणा में हमने दिखलाया हैँ, . कि गीता: इस 'बात को नहीं 

सानती, कि ' ज्ञानी होने से मनुष्य. को सब प्रकार की इच्छाएँ या वासनाएँ छूट ही 
जानी चाहिये । ' सिर्फ़ इच्छा या वासना रहने में कोई दुःख नहों। दुःख की सच्ची जड़ 

+ यह समझ ठीक नहीं, कि यह इलोक शति का है । वेदान्तसूत्र को शाकर- 
भाष्य में यह श्लोक नहीं है । परस्तु सनत्सुजातीय के भाष्य :में ग्राचार्य ने इसे 
लिया है; और वहाँ कहा है, कि यह लिंगपुराण का/इलोक है इसमें सन्देह नही, 
कि यहु श्लोक संन्याप्तमार्गवालों का: हूँ; कर्मयोगियों का. नहीं ॥ बौद्ध धर्मंग्रन्थों >में 
भी ऐसे हो वचन हैं ( देखो परिशिष्ट प्रकरण ) । 

गी. र. २१ अ 


गीतारहस्य थवा कर्मेयोगशास्त्र । 


कि सब प्रकार की बासनाओं को 
आसक्ति को छोड़ कर कर्म करे। 


३२२ 


हें उसकी आसक्ति । इससे गीता का सिद्धान्त हैं 
नष्ट करने के बदले ज्ञाता को उचित है, कि केवल i 
“यह नहीं, कि इस घ्रासक्ति के छूटने से उसके साथ ही कर्म भी छूट जावें । और 
लोक्या? वासना के छूट जाने पर भी सब कर्मों का छूटना शक्य नहीं। वासना हं 
या न हो; हम देखते हे, कि इवासोच्छ्वास प्रभूति कमं नित्य एक-से हुआ करते हैँ । 
और आखिर क्षणभर जीवित रहना भी तो कमं ही है; एबं वह पूर्ण ज्ञान होने पर मा 
अपनी वासना से अथवा वासना के क्षय से छूट नहीं सकता । यह बात - अत्य 
सिद्ध है, कि वासना के छूट जाने से कोई ज्ञानो पुरुष अपना प्राएा नहीं खो बैठता; 
और इसी से गीता में यह वचन कहा है-- न हि करिचरक्षदासपि जातु तिष्ठत्यकस- 
कृत्‌ ” (गौ. ३. ५)-कोई क्यों न हो ? बिना कमं किये रह नहीं सकता । गीताझास्त्र 
के कर्मयोग का पहला सिद्धान्त यह है, कि इस कर्मभूमि 'में कर्म तो निसगे से ही 
प्राप्त, प्रवाहपतित और ग्रपरिहायं हैं। वे मनुष्य की वासना पर अवलम्बित नहीं 
हें । इस प्रकार यह. सिद्ध हो जाने पर--कि कर्मे और वासना का परस्पर (नतम 
सम्बन्ध नहीं है । वासना के क्षय के साथ ही कर्म का भी क्षय मानता निराधार हो 
जाता है--फिर यह प्रश्न सहज ही होता हैँ, कि वासना का क्षय हो जाने पर 
ज्ञानी पुरुष को प्राप्त कर्म किस रीति से करता चाहिये ? इस प्रश्‍न का उत्तर गीता के 
तीसरे ग्रध्याय में दिया गया है (गी. ३. १७-१९ और उस पर हमारी टीका देखो) । 
गीता को यह मत मान्य है, कि ज्ञानी पुरुष को ज्ञान के पश्चात्‌ स्वथं अपना को 
कतव्य नहीं रह जाता । परन्तु इसके रागे बढ़ कर गीता का यह भी कथन हूँ, दि 
कोई भी क्यों न हो ? वह कर्म से छुट्टी नहीं पा सकता । कई लोगों को ये दोनों 
सिद्धान्त परस्परविरोधी जान पड़ते हैं, कि ज्ञानी पुरुष को कर्तव्य नहीं रहता; शो 
कर्म नहीं छूट सकते । परन्तु गीता की बात ऐसी नहीं है। गोता ने उनका यों से 
मिलाया है :--जब कि कर्म अपरिहार्य है, तब ज्ञानप्राप्ति के बाद भी ज्ञानी पुरुष को 
कर्म करना ही चाहिये। चूँकि उसको स्वयं श्रयते लिये कोई कर्तव्य नहीं रह जाता । 
इसलिये अब उप्ते अपने सब कर्म निष्क्रामबुद्धि से करना ही उचित है । सारांश, 
तीसरे अध्याय के १७ वें इलोक के “ तस्य कार्य न विद्यते ” वाक्य में, ' कार्य न विद्यते ' 
इत शब्दों को पेक्षा, “ तस्प ' (अर्थात्‌ उस ज्ञानी पुरुष के लिये) शब्द अधिक 
महत्त्व का है । और उसका भावार्थ यह है, कि ' स्वयं उसको ' अपने लिये कुछ प्राप्त 
नहीं करना होता। इसोलिये अरब (ज्ञान हो जाने पर) उसको अपना कर्तव्य निर- 
ेक्षबुद्धि से करना चाहिये। आगे १६ वें इलोक में कारणबोधक ' तस्मात्‌ ” पद 
का प्रयोग कर शर्जुन को स का उपदेश दिया है “ तस्मादसक्तः सततं कार्य 
कर्म समाचार ” (गो. ३. १९)--इसी से तु शास्त्र से प्राप्त अपने कर्तब्य को 
आसर्बित न रख कर करता जा। कर्म का त्याग मत कर । तीसरे ग्रध्याय के १७ से 
१६ तक तीन इलोकों से जो कार्यकारएभाव व्यक्त होता है, उसपर और अध्याय 
के समूचे प्रकरण के सन्दर्भ पर ठीक ठीक ध्यान देने से दीख पड़ेगा, कि संन्यास- 
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-सागियों के कथनानुसार “ तस्य कार्य न विद्यते ' इसे स्वतंत्र सिद्धांत सान लेना 
उचित नहीं । इसके लिये उत्तम प्रमाएा आगे .दिये हुए उदाहरणा हुँ । . ज्ञानप्राप्ति 
“के पश्चात्‌ कोई कतव्य न रहने पर भी शास्त्र से प्राप्त समस्त व्यवहार करने पड़ते 
हैँ” --इस सिद्धान्त की पुष्टि में भगवान्‌ कहते हैं :-- 
न मे पार्थाऽस्ति कतव्य त्रिपु लोकेपु किंचन । 
नानवाप्तमवातब्य वत एव च कमीणि ॥ 

“हे पार्ये ! * मेरा” इस त्रिभुवन में कुछ भी कर्तव्य (बाको) नहों है श्रथदा 
कोई ग्रप्राप्त वस्तु पाने को (बासना) रही नहीं हैँ । तथापि सें कर्म करता ही हूँ ” 
(गो. ३. २२) । “न से कर्तव्यमस्ति ” (सुझे कर्तव्य नहीं रहा है ) । ये शब्द 
युर्वोक्त इलोक के “ तस्थ कार्य न विद्यते ” (उसको कुछ कर्तव्य नहीं रहता) इन्हीं 
शब्दों को लक्ष्य करके कहे गये हें। इससे सिद्ध होता हैँ, कि इन चार पाँच 
इलोकों का भावार्थ यही है :--“ ज्ञान से कर्तव्य के शेष न रहने पर भो (किबहुता 
इसी कारण से) शास्त्रतः प्राप्त समस्त व्यबहार अनासक्तबुद्धि से करना ही चाहिये । " 
यदि ऐसा न हो, तो ' तस्य कार्य न बिद्यते ' इत्यादि श्लोकों में बतलाये हुए सिद्धान्त 
को दृढ करने के लिये भगवान्‌ ने जो अपना उदाहरणा दिया है, दह (अलग) असंबद्ध- 
सा हो जायगा; और यह अनवस्था प्राप्त हो जायगी, कि सिद्धान्त तो कुछ रौर हैँ; 

आर उदाहरणा ठीक उसके विरुद्ध कुछ और ही है । उस अनवस्था को टालने के 
लिये. संन्याससार्ीय टीकाकार “ तस्मादसक्तः सततं कार्य क्स समाचर” के 
' तस्मात्‌ ' शव्श का शर्थ भी निराली रीति से किया करते हें । उनका कथन है, कि 
गीता का मुख्य सिदान्त तो यही है, कि ज्ञानी पुरुष कस छोड़ दे । परन्तु अर्जुन ऐसा 
ज्ञानी था नहीं इसलिये--' तस्मात्‌ ' --भगवान्‌ ने उसे कर्भ करने के लिये 
कहा है । हम ऊपर कह्‌ आये हैं, कि “ गीता के उपदेश के पइचात्‌ भी अर्जुन अज्ञानी 
ही था ' यह युक्ति ठीक नहीं हैं । इसके अतिरिक्त यदि ' तस्मात्‌ ' शब्द का अर्थ 
स प्रकार खोंच तान कर लगा भी लिया, तो .* न मे पार्थास्ति कतेव्यम्‌ ” प्रभृति 
को सें भगवान्‌ ने-- अपने किसी कर्तव्य के न रहने पर भी में करस करता, हूं “” 
यह जो अपना उदाहरण मुख्य सिद्धान्त के समर्थन सं दिया है, उसका मेल भी 
इस पक्ष में अच्छा नहीं जसता । इसलिये “ तस्य कार्य न विद्यते ” वाक्य में 
“कार्य न विद्यते ' शब्दों को सुख्य न मान कर ' तस्य ' शब्द को ही प्रधान मानना 
चाहिये और ऐसा करने से “ तस्मादसवतः सततं कार्य कर्म ससाचर ” का अर्थ 
यही करना पड़ता है, कि “ तू ज्ञानी है; इसलिये यह सच है, कि तुझे अपने स्वार्थ 
.के लिये कर्म अनावश्यक हें । परन्तु स्वयं तेरे लिये फर्म अनावश्यक हें; इसीलिये 
“अब तू उन कों को (जो शास्त्र से प्राप्त हुए हैं) मुझे आवशयक नहीं इस बुद्धि से 
अर्थात्‌ निष्कासबृद्धि से कर । ” थोड़े में यह अनुमान निकलता हूँ, कि कमं 
“छोड़ने का यह कारएा नहीं हो सकता, कि ' वह हमें अनावश्यक है । ' किन्तु कमे 
"अपरिहार्य हें ॥ इस कारण शास्त्र से प्राप्त अपरिहायं कर्मो को स्वार्थत्यागबुदधि से 
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गीता का कथन हैँ। और यदि प्रकरएा की समता की 
लेना पड़ता हे । कमंसंन्यास और कर्मयोग, इन 
यही है । संन्यासपक्षवाले कहते हैं, कि तुझे 
कुछ भी न कर। ” आर गीता (श्रर्थात्‌ 


करते ही रहना चाहिये । यही 
दृष्टि से देखें, तो भो यहो अर्थ 
दोनों में जो बड़ा अन्तर हे, वह य 
कुछ कतव्य शेष नहीं बचा हँ । इससे तू कु 3 2 
कर्मयोग) का कथन है, कि. “तुझे कुछ कर्तव्य शेष नहीं बचा है । इसलिय अब 
तुरे जो कुछ करना है, वह स्वार्थसम्बन्धी वासना छोड़ कर अनासक्तबुद्धि से कर । ” 
अब प्रश्न यह है, कि एक ही हेतुवाक्य से इस प्रकार भिन्न भिन्न दो अनुमान क्‍यों 
निकले ? इसका उत्तर इतना ही हैँ, कि गोता कर्मो को अपरिहार्य मानती है । इस- 
लिये गोता के तत्त्वविचार के अनुसार यह अनुमान निकल ही नहीं सकता, कि 
' कमं छोड़ दो ' । तएव ' तुभे अनावश्यक है ' इस हेतुवाक्य से ही गीता सें यह 
अनुमान किया गया हैं, कि स्वार्थबुद्धि छोड़ कर कर्म कर । वसिष्ठजी ने योगवासिष्ठ 
में श्रीरामचद्ध को सब ब्रह्मज्ञान बतला कर निष्कामकमं को ओर प्रवृत्त करने के लिये 
जो युक्तियाँ बतलाई हैँ, वे भी इसी प्रकार की हैं । योगवासिष्ठ के अन्त में भगवद्‌- 
गीता का उपर्युक्त सिद्धान्त ही अक्षरशः हूबहू आ गया हैँ (यो. ६. उ. १९६ और 
२१६. १४; तथा गी. ३. १६ के अनुवाद पर हमारी टिप्पणी देखो) । योग- 
वासिष्ठ के समान हो बौद्धधर्म के महायान पन्थ के ग्रन्थों में भी इस सम्बन्ध 
में गीता का अनुवाद किया गया है । परन्तु विषयान्तर होने के कारए उसकी 
चर्चा यहाँ नहों की जा सकतो। हमने इसका विचार आगे परिशिष्ट प्रकरण में 
कर दिया है । 
आत्मज्ञान होने से में ' ' और मेरा ' यह अहंकार की भाषा ही नहीं रहती 
(गी. १८. १६ और २६) । एवं इसी से ज्ञानो पुरुष को ' निर्‌-मम ' कहते हें । 
निर्मम का अर्थ मेरा--मेरा (सस) न कहनेबाला है।' परन्तु भूल न जाना 
चाहिये, कि यद्यपि ब्रह्मज्ञान से में ओर “मेरा यह अहंकारदशंक भाव छूट 
जाता है; तथापि उन दो शब्दों के बदले ' जगत्‌ ' और ' जगत्‌ का '--श्रथवा भक्ति: 
Ol “ परमेश्‍वर का र शब्द श्रा जाते हैं। संसार का प्रत्येक 
नुष्य समस्त व्यवहार ' या 'मेरे लिये ' कछ 
किया करता हुँ । परन्तु ज्ञानी होने पर, समत्व की वासना जज बर चर 
इस बुद्धि से (निर्मम बुद्धि से) उन व्यवहारों को करने लगता है, कि ईड as 
संसार के समस्त व्यवहार परमेश्वर के हैं; और उनको करने के लिये बेही ई क । 
हमें उत्पन्न किया है । अज्ञानी ्रोर ज्ञानी में यही तो भेद हे 2400 0 
तर फे छा दा ECCT SRE) 
गा के इस सिद्धान्त पर ध्यान देने से ज्ञात हो जाता है, कि “ ) १ 
लिये शम ही कारण होता है ” (गी. ६. ३ और उस पर गा मत कक पुरुष के 
इस इलोक का सरल अर्थ क्या होगा ? गीता के टी. हमारी टिप्पणी देखो) । 
गया है वि काकार कहते हें--इस इलोक में 
कहा गया है, कि योगारूढ पुरुष ग्रागे (ज्ञान हो जाने 
को स्वीकार करें। और कुछ न करें । परन्तु यह अथं पर) अ अर्थात्‌ शान्ति 
ह्‌ अथ ठीक नहीं है। शम मन कीः 
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शान्ति है । उसे भ्रन्तिम ' काय ' न कह कर इस इलोक में यह कहा है, कि शम 
अथवा शान्ति दूसरे किसी का कारण है--शमः कारएामुच्यते। अब झम को “ कारण” 
सान कर देखना चाहिये, कि आगे उसका ' कार्य ' क्या है ? पूर्वापर सन्दर्भ पर विचार 
करने से यही निष्पन्न होता है, कि वह कार्य कर्म ' ही है । श्रौर तब इस श्लोक 
का अर्थ ऐसा होता है, कि योगारूढ पुरुष अपने चित्त को झांत करें तथा उस शान्ति 
या शम से ही श्रपने सब ग्रगले व्यबहार करे--टीकाकारों के कथनानुसार यह अर्थ 
नहीँ किया जा सकता, कि ' योगारूढ पुरुष कर्म छोड़ दे '। इसी प्रकार ' सर्वारम्भ 
परित्यागी ' गौर ्रनिकेतः ' प्रभृति पदों का अर्यं भी कमेत्यागविषयक नहीं, फलाशा- 
त्यागदिषयक ही करना चाहिये। गीता के अनुवाद में (उन स्थलों पर जहाँ ये पद 
आये हूँ) हमने टिप्पणी में यह बात खोल दी है । भगवान्‌ ने यह सिद्ध करने के 
लिये--कि ज्ञानी पुरुष को भी फलाशा त्याग कर चातुवेएय आदि सब कर्म यथाशास्त्र 
करते रहना चाहिये--ग्रपने श्रतिरिक्त दूसरा उदाहरण जनक का दिया है। जनक एक 
बड़े कर्मयोगी थे। उनकी स्वार्थबुद्धि के छूटने का परिचय उन्हीं के मुख से यों है-- 
“ मिथिलायां प्रदीप्तायां न भें दह्यति किञचन ' (शां. २७५. ४ और २१९. ५०) -- 
मेरी राजधानी मिथिला के जल जाने पर भी मेरी कुछ हानि नहीं ! इस प्रकार 
अपना स्वार्थ अथवा लाभालाभ न रहने पर भी राज्य के समस्त व्यवहार करने का 
कारएा बतलाते हुए जनक स्वयं कहते हैँ :-- 

देवेभ्यश्च पितृभ्यश्च मूतेभ्योऽतिथिभिः सह | 

इत्यथ सर्वं एवेते समारभ्भा भवान्ति चै ॥ 

“देव, पितर, सर्वेभूत (प्राणी) और अतिथियों के लिये समस्त व्यवहार जारी 
हैं, मेरे लिये नहीं ” (म. भा. अश्व. ३२. २४) । अपना कोई कर्तव्य न रहने पर (अ्रथवा 
स्वयं वस्तु को पाने की वासना न रहने पर भी) यदि जनक-श्रीकृष्ण जसे महात्मा 
इस जगत्‌ का कल्याए करने के लिये प्रवृत्त न होंगे, तो यह संसार उत्सन्न (ऊजड़) 
हो जायगा--उत्सीदेयुरिमे लोकाः (गी. ३. २४) । 

कुछ लोगों का कहना है, कि गीता के इस सिद्धान्त सें--कि ' फलाशा छोड़नी 
"चाहिये; सब प्रकार की इच्छाओं को छोड़ने की आवश्यकता नहीं-- और वासना- 
क्षय के सिद्धान्त में कुछ बहुत भेद नहीं कर सकते । क्योंकि चाहे वासना. छूटे, 
चाहे फलाशा छूटे; दोनों ओर कर्म करने को प्रवृत्ति होने के लिये कुछ भी कारणा 
नहीं दीख पड़ता । इससे चाहे जिस पक्ष को स्वीकार करें; अन्तिस परिणाम--कर्म का 
छूटना--दोनों ओर बराबर है। परन्तु यह आक्षेप अज्ञानमूलक है । क्योंकि 'फलाझा' 
शब्द का ठीक ठीक अर्थ न जानने के कारणा ही यह उत्पन्न हुआ है । फलाशा 
छोड़ने का श्रर्थ यह नहीं, कि सब प्रकार की इच्छाओं को छोड़ देना चाहिये । 
अथवा यह बुद्धि या भाव होना चाहिये, कि मेरे कर्मा का फल किसी को कभी 
न मिले । और यदि मिले, तो उसे कोई भीन ले; प्रत्युत पाँचवें प्रकरएा में पहले ही 
हुम कह आये हैं, कि अमुक फल पाने के लिये ही में यह कर्म करता हूँ-इस 
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प्रकार की फलविषयक ममतायुक्त आसाक्ति को या बुद्धि के आग्रह को ' फलाझा , 
सङ्ग“ या काम ' नाम गीता में दिये गये हँ। यदि कोई मनुष्य फल पाने की 
इच्छा, आग्रह या वृथा आसाक्ति न रखे; तो उससे यह मतलब नहीं पाया जाता, कि 
बह अपने प्राप्तकर्म को--क्रेवल कतंव्य समझ कर--करने की बुद्धि और उत्साह को 
भी इस आग्रह के साथ-ही-साथ नष्ट कर डाले । अपने फ़ायदे के सिवा इस संसार 
सें जिन्हें इसरा कुछ नहीं दीख पड़ता । और जो पुरुष केवल फल को इच्छा से ही 
कसे करने में मस्त रहते हैं, उन्हें सचमुच फलाशा छोड़ कर कमं करना शक्य न 
जँचेगा । परन्तु जिनकी बुद्धि ज्ञान से सम श्रौर विरक्त हो गई है, उनके लिये कुछ 
कठिन नहीं है । पहले तो यह समझ ही गलत है, कि हमें किसी काम का जो 
फल सिला करता है, वह केवल हमारे ही कर्म का फल हूँ । यदि पानी की द्रवता 
और अग्नि को उष्णाता की सहायता न मिले, तो मनुष्य कितना हो सिर क्यों न 
खपावे ? उसके प्रयत्न से पाकसिद्धि कभी हो नहीं सकेगी--भोजन पकेगा ही नहीं; 
और अग्नि आदि में इन गुएधर्मों को मौजूद रखना या न रखना कुछ मनुष्य दे 
बस या उपाय की बात नहीं है । इसी से कमंसुष्टि के इन स्वयंसिद्ध बिविध व्यापारों 
अथवा धर्मो का पहले यथावाक्ति ज्ञान प्राप्त कर मनुष्य को उसी ढंग से ग्रपने व्यवहार 
करने पड़ते हें; जिससे कि वे व्यापार श्रपने प्रयत्न के अनुकूल हों। इससे कहना 
चाहिये, कि प्रयत्नो से मनुष्य को जो फल मिलता है, वह केवल उसके ही प्रयत्नों 
का फल नहीं हे; वरन्‌ उसके कार्ये ौर कर्मसूष्टि के तदनुकूल अनेक स्वयंसिद्ध 
धर्म--इन दोनों--के संयोग का फल है । परन्तु प्रयत्नं की सफलता के लिये इस 
प्रकार जिन नानाविध सृष्टिव्यापारों की अनुकूलता श्रावश्यक है, कई बार उन 
सब का मनुष्य को यथार्थ ज्ञान नहीं रहता; और कुछ स्थानों पर तो होना शक्य भी 
नहीं है । इसे ही दैव ' कहते हैं । यदि फलसिद्धि के लिये ऐसे सृष्टिव्यापारों को 
सहायता अत्यन्त आवश्यक है--जो हमारे श्रधिकार में नहीं; और जिन्हें हम जानते 
हँ--तो आगे कहना नहीं होगा, कि ऐसा अभिमान करना मूर्खेता हूँ, कि “ केवल 
अपने प्रयत्न से ही भें ग्रमुक बात कर लगा” (गी. १८. १४-१६ ) । क्योंकि, 
कर्सूष्टि के ज्ञात और अज्ञात व्यापारों का मानवी प्रयत्नों से संयोग होने पर जो 
फल होता है, वह केवल कमं के नियमों से ही हुआ करता हूँ । इसलिये हम फल 
को अभिलाषा करे या न. करें--फलसिद्धि में इससे कोई फक नहीं पड़ता । 
हमारी फलाशा अलबत्ता हमें दुःखकारक हो जाती है। परन्तु स्मरएा रहे, कि 
मनुष्य के लिये आवश्यक बात भ्रकेले सृष्टिव्यापार स्वयं अपनी ओर से संघटित होः 
कर नहीं कर देते। चनेको रोटी को स्वादिष्ठ बनाने के लिये जिस प्रकार आहे सें 
थोड़ा-सा नमक भी मिलाना पड़ता है,उसी प्रकार कमंसूष्टि के इन स्वयंसिद्ध व्यापारों को 
मनुष्यों के उपयोगी होने के लिये उनमें मानवी प्रयत्न की थोडी-सी मात्रा मिलानी 
पड़ती है । इसी से ज्ञानी ओर विवेकी पुरुष सामान्य लोगों के समान फल को 
आसक्ति श्रथवा, अभिलाषा तो नहीं रखते; किन्तु वे लोग जगत्‌ के व्यवहार की 
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सिद्धि के लिये प्रवाहपतितकर्म का (अर्थात्‌ कमं के ्ननादि प्रवाह में शास्त्र से 
प्राप्त यथाधिकार कसं का) जो छोटा-बड़ा भाग मिले, उसे ही शान्तिपूर्वक कतेव्य 
ससक कर किया करते हँ । और फल पाने के लिये क्मंसंयोग पर (अथवा 
भक्तिदृष्टि से परमेश्वर को इच्छा पर) निर्भर हो कर निइ्चिन्त रहते हैं । “ तेरा 
अधिकार केवल कर्म करने का है, फल होना तेरे अधिकार की वात नहीं ” (गी. २. ४७) 
इत्यादि उपदेश जो अर्जुन को किया है, उसका रहस्य भी यही है । इस प्रकार 
फलाशा को त्याग कर कमं करते रहने पर आगे कुछ कारणों से कदाचित्‌ कर्म निष्फल 
हो जायें; तो निष्फलता का दुःख सानने के लिये हमें कोई कारण ही नहीं रहता । 
क्योकि हम तो अपने अधिकार का काम कर चुके । उदाहरए लीजिये; वैद्यकशास्त्र 
का मत है, कि आयु को डोर (शरीर को पोषएा करनेवालो नेसगिक धातुओं की 
शक्ति) सबल रहे बिना तिरी औषधियों से कभी फ़ायदा नहीं होता; और इस 
डोर की सबरूता अनेक प्राक्तन अथवा पुरैनी संस्कारों का फल है । यह वात वेद्य 
के हाथ से होने योग्य नहीं; भर उसे इसका नि३चयात्मक ज्ञान हो भी नहीं सकता । 
एसा होते हार,भी हस- प्रत्यक्ष देखते हैं, कि रोगी लोगों को औषधि देना अपना 


कोई रोगी चंगा न हो, तो उससे बह बैद्य उद्विग्न नहीं होता; बल्कि बड़े शान्त 
चित्त से यह शास्त्रीय चियम ढुँढ निकालता हैँ, कि अमुक रोग में अमुक औषधि 
से फ़ी सकड़े इतने रोगियों को आराम होता है । परन्तु इसी वेद्य का लड़का जब 
बीमार पड़ता है, तब उसे औषधि देते समय वह श्रायुष्य को डोरवाली बात भूल 
जाता है । और इस ममतायुक्त फलाशा से उसका चित्त घबड़ा जाता है, कि “ मेरा 
लड़का अच्छा हो जाय । ” इसी से उसे या तो दूसरा चैद्य बुलाना पड़ता है या 
दूसरे बैद्य की सलाह की आवश्यकता होती है । इस छोटे-से उदाहरण से ज्ञात होगा, 
कि कर्मफल में ममतारूप आसक्ति किसे कहना चाहिये ? और फलाशा न रहने पर भी 
निरी कतेव्यबुद्धि से कोई भो काम किस प्रकार किया जा सकता है ? इस प्रकार 
फलाशा को नष्ट करने के लिये यद्यपि ज्ञान की सहायतासे मन में वैराग्य का भाव 
अटल होना चाहिये । परन्तु किसी कपड़े का रङग (राग) दूर करने के लिये जिस 
प्रकार कोई कपड़े को फाड़ना उचित नहीं समझता, उसी प्रकार यह कहने से (कि 
* किसी कर्म में सक्ति, काम, सङग, राग अथवा प्रीति न रखो ') उस कमं को ही 
छोड़ देना ठीक नहीं । वैराग्य से कर्म करना ही यदि ग्रशक्य हो, तो बात निराली हैँ । 
परन्तु हम प्रत्यक्ष देखते हँ, कि वेराग्य से भलो भांति कर्म किये जा सकते हैं । इतना 
ही क्यों? यह भी प्रगट है, कि कर्म किसी से छूटते ही नहीं । इसीलिये अज्ञानी लोग 
जिन कर्मा को फलाशा से किया करते हे, उन्हें ही ज्ञानो पुरुष ज्ञानप्राप्ति के बाद 
भी लाभ-अलाभ तथा सुखदुःख को एक-सा मान कर (गो, २. ३८) धेयं एवं 
उत्साह से--किन्तु शुद्धबुद्धि से--फल के विषय में विरक्त या उदासीन रह कर 
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(गी, १८. २६) केवल कर्तव्य मान कर श्रपने ग्रपने अधिकारानुसार शान्त चित्त 
से करते रहें (गी. ६. ३) । नीति श्रोर मोक्ष की दृष्टि से उत्तम जीवनक्रम का यही 
सच्चा तत्त्व हैं । अनेक स्थितप्रज्ञ, सहाभगवद्भकत और परमज्ञानी पुरुषों ने--एवं 
स्वयं भगवान्‌ ने भी--इसी मार्ग का स्वीकार किया है । भगवद्गीता पुकार कर 
कहती है, कि इस कर्मयोगमागं में ही पराकाष्ठा का पुरुषार्थ या परमार्थ है। इसी 
“योग ' से परमेश्वर का भजनपूजन होता हँ; और ग्रन्त में सिद्धि भी मिलती हुँ 
(गो. १८. ४६) । इतने पर भी यदि कोई स्वयं जानबूझ कर गेरसमझ कर ले, 
तो उसे दुर्देवी कहना चाहिये । स्पेन्सरसाहब को यद्यपि ग्रध्यात्मदृष्टि सम्मत न थी, 
तथापि उन्होंने भी अपने ' समाजशास्त्र का अभ्यास! नामक ग्रन्थ के अन्त में 
गीता के समान ही यह सिद्धान्त किया है : --यह बात आधिभौतिक रीति से भी 
सिद्ध हें, कि इस जगत्‌ में क्रिसो भी काम को एकदम कर गुज़् रना शक्य नहीं । उस 
के लिये कारणीभूत रौर आवश्यक दूसरी हज़ारों बातें पहले जिस प्रकार हुई होंगी, 
उसी प्रकार. सनुष्य के प्रयत्न सफल, निष्फल या न्यूनाधिक सफल हुआ करते हूं । 
इस कारण यद्यपि साधारएा मनुष्य किसी भी काम के करने में फलाझा से ही प्रवृत्त 
होते हैं, तथापि बुद्धिमान्‌ पुरुष को शान्ति और उत्साह से फलसंबंधी आग्रह 
छोड़ कर अपना कतव्य करते रहना चाहिये *। 
यद्यपि यह सिद्ध हो गया, कि ज्ञानी पुरुष इस संसार में अपने प्राप्त कमों को 
फलाशा छोड़ कर निष्कामबुद्धि से आमरणान्त अवश्य करता रहे; तथापि यह 
बतलाये बिना कर्मयोग का विवेचन पुरा नहीं होता, कि ये कर्म किससे और किस 
लिये प्राप्त होते हें ? अतएव भगवान्‌ ने कर्मयोग के समर्थनार्थ अर्जुन को अन्तिम 
और महत्त्व का उपदेश दिया है, कि ” लोकसंग्रहमेवापि रकसग्रहमेवापि संपश्यन्‌ कतुमंहंसि ” 
* « Thus admitting that for the fanatic, some wild anticipation 
is needful as a stimulus, and recognizing the usefulness of 
his delusion as adapted to his Particular nature and his particular 
function, -the man of higher type must be content with greatly 
moderated expectations, while he perseveres with undiminished 
efforts. He has to see how comparatively little can be done. 
and yet to find it worth while to do that little: so uniting philan- 
thropie energy with philosophic calm. —Spencer’s Study of. 
Sociology |) 8th 100. 0. 403. जोन italics are ours. इस वाक्य में 
1202४०३ के स्थान में प्रकृति के गुणों से विमूढ' (गी. ३.२९) या “ग्रहंकार विमदः 
( गी. ३. २७) थयवा भास कवि का ' मूख ' शब्द और २०४० ०/ higher type 
के स्थान में विद्वान्‌ ' (गी. ३. २ ५) एवं greatly moderated expectations 
के स्थात मे“ फलौदासिन्य a अथवा "फलाझात्याग ' इन समानार्थी ' शब्दों की 
योजना करने से ऐसा देख पड़ेगा, कि स्पेन्सरसाहब ने मानों गीता के ही सिद्धान्त 
का अनुवाद कर दिया है। कफ 
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(गी. ३. २० )--लोकसंग्रह की ओर दृष्टि दे कर भी तुके कर्म करता ही उचित हैं । 
लोकसंग्रह का यह अर्थ नहीं, कि कोई ज्ञानी पुरुष “ मनुष्यों का केवल जमघट 
करे ' अथवा यह अर्थ नहीं, कि ' स्वयं कर्मत्याग का अधिकारी होने पर भी इस 
लिये कर्म करने का ढोंग करे, कि अज्ञानी मनुष्य कहीं कर्म न छोड़ बेठें; और उन्हें 
अपनी (ज्ञानी पुरुष की) कर्मतत्परता अच्छी लगे । ' क्योंकि, गीता का यह | 
सिखलाने का हेतु नहीं, कि लोग अज्ञानी या मूर्ख बने रहें; अथवा उन्हें ऐसे ही \ 
बनाये रखने के लिये ज्ञानी पुरुष कर्म करने का ढोंग किया करे । ढोंग तो दर ही ' 
रहा; परन्तु ` लोग तेरी श्रपकोति गावेंगे ” (गी. २. ३४) इत्यादि सामान्य लोगों 
को जॅचनेवालो युक्तियों से जब अर्जुन का समाधान न न हुआ, तब भगवान्‌ उन 
युक्तियों से भी श्रधिक जोरदार और तत्वज्ञान की दृष्टि से अधिक बलवान्‌ कारणा 
अब कह्‌ रहे हैं । इसलिये कोश में जो ५ संग्रह ' शब्द के जमा करना, इकट्ठा 
करना, रखना, पालना, नियमन करना प्रभृति अर्थ हँ, उन सब को यथासम्भव 
ग्रहएा करना पड़ता हैं। और ऐसा करने से “ लोगों का संग्रह करना ' यानी यह 
अर्थ होता है, कि “ उन्हें एकत्र सम्बन्ध कर इस रीति से उनका पालनपोषएा और 
नियमन करे, कि उनकी परस्पर अनुकूलता से उत्पन्न होनेवाला साम्यं उनमें आ 
जावें; एवं उसके द्वारा उनको सुस्थिति को स्थिर रख कर उन्हें श्रेयःप्राप्ति के मार्ग 
में लगा दे । ” राष्ट्र का संग्रह ' ब्द इसी अर्थ में मनुस्मृति (७. ११४) में आया 
हुँ; और झांकरभाष्य में इस शब्द की व्याख्या यों है--“ लोकसंग्रह = लोकस्यो- 
'स्मागंप्रवृत्तिनिवारणम्‌ । ” इससे देख पड़ेगा, कि संग्रह शब्द का जो हस ऐसा 
अर्थ करते हेँ--श्रज्ञान से सनमाना बर्ताव करनेवाले लोगों को ज्ञानवान्‌ बना कर 
सुस्थिति में एकत्र रखना और आत्मोन्नति के मागं में लगाना--वह अपूर्व या 
'निराधार नहीं है । यह संग्रह शब्द का श्रथ हुआ; परन्तु यहाँ यह भी बतलाना 
चाहिये, कि लोकसंग्रह ” में ' लोक ' शब्द केवल मनुष्यवाची नहीं है । यद्यपि 
यह सच हैं, कि जगत्‌ के अन्य प्राणियों की अपेक्षा मनुष्य श्रेष्ठ है; और इसी से 
मानवजाति के ही कल्याएा का प्रधानता से “ लोकसंग्रह ' शब्द में समावेश होता 
हूँ । तथापि भगवान्‌ की ही ऐसी इच्छा हूँ, कि भूलोक, सत्यलोक, पितूलोक और 
देवलोक प्रभृति जो अनेक लोक अर्थात्‌ जगत्‌ भगवान्‌ ने बनाये हँ, उनका भी भली 
भाँति धारएा-पोषएा हो; और वे सभी श्रच्छी रीति से चलते रहें । इसलिये 
कहना पड़ता हूँ, कि इतना सब व्यापक भ्रथं “ लोकसंग्रह ' पद से यहाँ विवक्षित 
'हँ, कि मनुष्यलोक के साथ ही इन सब लोकों का व्यवहार भी सुस्थित से चले 
(लोकानां संग्रहः) । जनक के किये हुए ग्रपने कतंव्य के वर्णन में--जो ऊपर लिखा 
जा चुका हूँ--देव और पितरों का भो उल्लेख है। एवं भगवद्गीता के तीसरे अध्याय में 
तथा महाभारत के नारायणीयोपाख्यान में जिस यज्ञचक्र का वएंन हे, उसमें भी 
"कहा है, कि देवलोक और मनुष्यलोक दोनों ही के धारएा-पोषएा के लिये ब्रह्मदेव 
ने यज्ञ उत्पन्न किया (गो. ३. १०-१२) । इससे स्पष्ठ होता है, कि भगवद्गीता 
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में लोकसंग्रह ' पद से इतना श्रर्थ विवक्षित है कि--श्रकेले मनुष्यलोक का ही नहीं; 
किन्तु देवलोक ग्रादि सब लोकों का भी उचित धारए-पोषण होवे; और वे परस्पर एक 
दूसरे का श्रेय सम्पादन करें । सारी सृष्टि का पालन-पोषण करके लोकसंग्रह करने का 
जो यह अधिकार भगवान्‌ का है, वही ज्ञानी पुरुष को अपने ज्ञान के कर 
हुआ करता है । ज्ञानी पुरुष को जो बात प्रामाणिक जँचती है, श्रन्य लोक भी उसे 
प्रमाए सान कर तदनुकल व्यवहार किया करते हैं (गो, ३. २१) । क्योंकि साधारण 
लोगों की समक है, कि शान्तचित्त और समबुद्धि से यह विचारने का काम ज्ञानी 
ही का हे, कि संसार का धारणा और पोषएा कंसे होगा ? एवं तदनुसार धर्मप्रबर तथ को 
मर्यादा बना देना भो उसी का काम है । इस समक में कुछ भूल भी नहों है। ्रौर 
यह भी कह सकते हँ, कि सामान्य लोगों की समझ में ये बातें भली भाँति नहीं 
अ सकतीं । इसीलिये तो वे ज्ञानी पुरुषों के भरोसे रहते हँ। इसी श्रभिप्राय को मन में 
लाकर शान्तिपर् में युधिष्ठिर से भीष्म ने कहा है :-- 
लोकसंग्रहसंयुक्त विधात्रा विहितं पुरा । 
सूक्ष्मधर्माथानियतं सतां चारितमुत्तमम्‌ ॥ 

अर्थात्‌ “ लोकसंग्रहकारक और सूक्ष्म प्रसंगों पर धर्मार्थ का निर्णाय कर देनेवाला 
साधु पुरुषों का उत्तम चरित्र स्वयं ब्रह्मदेव ने ही बनाया हैं” (म. भा. शां. २५८ 
२५) । “ लोकसंग्रह ' कुछ ठाले बेठे की बेगार, ढकोसला या लोगों को अज्ञान 
से डाले रखने की तरक्रीब नहीं है । किन्तु ज्ञानयुक्त कमं के संसार में न रहने से 
जगत्‌ के नष्ट हो जाने को सम्भावना है । इसलिये यही सिद्ध होता है, कि ब्रह्मदेव 
निमित साधु पुरुषों के कर्तव्यों में से ' लोकसंग्रह? एक प्रधान कतंव्य है । और 
इस भगवद्वचन का भावार्थ भौ यही हे, कि “ में यह काम न करूँ, तो ये समस्त 
लोक अर्थात्‌ जगत्‌ नष्ट हो जावेंगे ” (गी. ३. २४) । ज्ञानी पुरुष सब लोगों के नेत्र 
हैं। यदि वे अपना काम छोड़ देंगे, तो सारी दुनिया ग्रन्धी हो जायगी; और इस 
संसार का सर्वतोपरि नाश हुए बिना न रहेगा । ज्ञानो पुरुषों को ही उचित हुँ, कि 
लोगों को ज्ञानवान्‌ कर उन्नत बनावें । परन्तु यह काम सिफ जीभ हिला देने से 
अर्थात्‌ कोरे उपदेश से ही कभी सिद्ध नहीं होता। क्योंकि, जिन्हें सदाचरणा की 
आदत नहीं; और जिनकी बुद्धि भी पूर्ण शुद्ध नहीं रहती; उन्हें यदि कोरा ब्रह्मज्ञान 
सुनाया जाय, तो वे लोग उस ज्ञान का दुरुपयोग इस प्रकार करते देखे गये हें -- 
“तेरा सो मेरा, श्रौर भेरा तो मेरा हे ही । ” इसके सिवा किसी के उपदेश की 
सत्यता की जाँच भी तो लोग उसके श्राचरए से ही किया करते हें । इसलिये यदि 
ज्ञात पुरुष स्वयं कर्म न करेगा, तो वह सामान्य लोगों को ग्रालसी बनाने का एक 
बहुत बडा कारणा हो जायगा । इसे हो ' बुद्धिभेद ' कहते हैं; और यह बृद्धिभेद न 
होने पावे; तथा सब लोग सचमुच निष्काम हो कर श्रपना कर्तव्य करने के लिये जागृत 
हो जावें; इसलिये संसार में ही रह कर अपने कर्मों से सब लोगों को सदाचरणा की-- 
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निष्कामबुद्धिसे कर्मयोग करने की-प्रत्यक्ष शिक्षा देना ज्ञानी पुरुष का कतेव्य (ढोंग नहीं) 
हो जाता है । अतएवं गीता का कथन हूँ, कि उसे (ज्ञानी पुरुष को) कर्म छोड़ने का 
अधिकार कभी प्राप्त नहीं होता। अपने लिये न सही; परन्तु लोकसंग्रहार्थ चातुवएर्य 
के सब कर्म श्रधिकारानुसार उसे करना ही चाहिये । किन्तु संन्यासमार्गवालों का 
सत हूँ, कि ज्ञानी पुरुष को चातुंएयं के कर्म निष्कामबुद्धि से करने की भी कुछ 
ज़रूरत नहीं--यही क्यों ? करना भी नहीं चाहिये । इसलिये इस सम्प्रदाय के टीका- 
कार गीता के “ ज्ञानी पुरुष को लोकसंग्रहार्थं कर्म करना चाहिये” इस सिद्धान्त 
का कुछ गड़बड़ अर्थ कर (प्रत्यक्ष नहीं, तो पर्याय से) यह कहने के लिये तैयार-से 
हो गये हैँ, कि स्वयं भगवान्‌ ढोंग का उपदेश करते हैं । पूर्वापर सन्दर्भ से प्रगट 
हूँ, कि गीता के लोकसंग्रह शब्द का यह ढिलमिल या पोचा अर्थ सच्चा नहीं। गीता 
को यह सतही मंजूर नहीं, कि ज्ञानो पुरुष को कर्म छोड़ने का अधिकार प्राप्त हे 
र इसके सबूत में गीता में जो कारणा दिये गये हैं, उनमें लोकसंग्रह एक मुख्य 
कारणा हुँ । इसलिये यह सान कर (कि ज्ञानी पुरुष के कमं छूट जाते हँ) लोकसंग्रह 
पद का ढोंगी श्र्थ करना सर्वथा भ्रन्याव्य है। इस जगत्‌ में मनुष्य केबल अपने हो 
`, लिये नहीं उत्पन्न हुआ हुँ । यह सच है, कि सामान्य लोग नासमकी से स्वार्थ में 

5 ही फसे रहते हैं । परन्तु “ सर्बंभूतस्थमात्मानं सर्वभूतानि चात्मनि” (गी. ६. २ &) 
में सब भूतों में हूँ; और सब भूत मुझ में हुं--इस रीति से जिसको समस्त संसार 
ही श्रात्मभूत हो गया है, उसका अपने मुख से यह कहना ज्ञान में बट्टा लगाना है 
कि “ मुझे तो सक्ष मिल गया, ग्रब यदि लोग दुःखी हों, तो सुझे इसको क्या 
परवाह ? ” ज्ञानी पुरब का आत्मा क्या कोई स्वतंत्र व्यक्ति है? उसके आत्मा पर जब 
तक अज्ञान का पर्दा पड़ा था, तब तक “अपना ' और 'पराया' यह भेद क़ायम था! 
परन्तु ज्ञानप्राप्ति के वाद सब लोगों का आत्मा ही उसका आत्सा है । इसी से योग- 
वासिष्ठ में राम से वसिष्ठ ने कहा हूँ:-- 

यावल्लोकपरामर्शो निरूढो नास्ति योगिनः। 
तावद्रूढसमाधित्ये न भवत्येव निर्मम ॥ 

४ जब तक लोगों के परामर्श लेने का (प्र्थात्‌' लोकसंग्रह का) काम थोड़ा भी 
वाक़ी हुं --समाप्त नहीं हुआ हे--तव तक यह कभी नहीं कह सकते, कि योगारूढ 
पुरुष की स्थिति निर्दोष है” (यो. ६. पुः १२८. ९७) । केवल अपने ही समाधि- 
सुख में डूब जाना मानों एक प्रकार से अपना ही स्वार्थ साधना हैं। संन्यासमागंवाले 
इस बात की ग्रोर दुर्लक्ष करते हैँ। यही उनको युक्तिप्रयुक्तियों का मुख्य दोष हैँ । 
भगवान्‌ की अपेक्षा किसी का भी अधिक ज्ञानी, अधिक निष्काम या अधिक योगा- 
रूढ होना शक्य नहीं । परन्तु जब स्वयं भगवान्‌ भी “ साथुओं का संरक्षण दुष्टों 
का नाझ और धर्मसंस्थापना ” ऐसे लोकसंग्रह के काम करने के लिये ही समय 
समय पर अवतार लेते हैं (गी. ४. ८), तब लोकसंग्रह के कर्तव्य को छोड़ 
देनेवाले ज्ञानी पुरुष का यह कहना सर्वथा अनुचित हैँ, कि “ जिस परमेश्वर ने इन 


३३२ गीतारहस्य अ्रथवा कर्मयोगशास्त्र । 


सब लोगों को उत्पन्न किया है, वह उनका जैसा चाहेगा वसा धारएा-पोषएा 
करेगा। उधर देखना मेरा काम नहीं है । ” क्योंकि ज्ञानप्राप्ति के बाद ' परमेश्वर ', 
में और लोग '-यह भेद ही नहीं रहता। और यदि रहे, तो उसे ढोंगी द 
चाहिये; ज्ञानी नहीं । यदि ज्ञान से ज्ञानी पुरुष परभेइवररूपी हो जाता है, ता्‌ 
परमेश्वर जो काम करता हूँ, वह परमेश्वर के समान अर्थात्‌ निस्सङगबुद्धि से 
करने की प्रावव्यकता ज्ञानी पुरुष को कंसे छोड़ेगी (गी. ३. २२ और ४. १४ एवं 
१५) ? इसके अ्रतिरिक्त परमेदवर को जो कुछ करना है, वह भी ज्ञानी पुरुष के रूप 
या हारा से ही करेगा। अतएव जिसे परमेश्वर के स्वरूप का ऐसा श्रपरोक्ष ज्ञान हो 
गया हूँ, कि “ सब प्राणियों में एक ग्रात्मा है; ” उसके मन में सर्वभूतानुकम्पा 
आदि उदात्त वृत्तियाँ पुएाता से जागृत रह कर स्वभाव से ही उसके मन की प्रवृत्ति 
लोककल्याए की श्रोर हो जानी चाहिये । इसी अभिप्राय से तुकाराम महाराज 
साधु पुरुष के लक्षएा इस प्रकार बतलाते हे--“जो दीन-दुखियों को अपनाता हुँ,' 
वही साधु हे--ईश्वर भी उसी के पास है ।” अ्रथवा “जिसने परोपकार सें पनी शक्ति 
का व्यय किया है, उसी ने आत्मस्थिति को जाना है। ” * और, अन्त में संतजनों 
के (अर्थात्‌ भक्ति से परमेश्वर का पूछ ज्ञान पानेवाले महात्माओं के) कार्य का 
वन इस प्रकार किया है “ संतों की विभूतियाँ जगत्‌ के कल्याए ही के लिये 
“हुआ करती हैं। वे लोग परोपकार के लिये अपने शरीर को कष्ट दिया करते हैं ” । 
भर्तुहरि ने वर्णान किया है, कि परार्थ हो जिसका स्वार्थ हो गया हैँ, वही पुरुष 
साधुओं में श्रेष्ठ हुं--“ स्वार्थो यस्य परार्थ एव स पुमानेकः सतामग्रणीः। ” क्या मनु 
आदि शास्त्रप्रणोता ज्ञानी न थे ? परन्तु उन्हों ने तृष्णा-दुःख को बड़ा भारी हौवा 
मानकर तृष्णा के साथ-ही-साथ परोपकारबुद्धि आदि सभी उदात्तवृत्तियों को नष्ट 
नहीं कर दिया--उन्होंने लोकसंग्रहकारक चातुर्वएय प्रभृति शास्त्रीय सर्यादा बना 
देने का उपयोगी काम किया है। ब्राह्मए को ज्ञान, क्षत्रिय को युद्ध, वैश्यको खेती, 
गोरक्षा और व्यापार भ्रथवा शूद्र को सेवा--ये जो गुएा कर्म और स्वभाव के अनु- 
रूप भिन्न भिन्न कमं शास्त्रों में बत हें, वे केवल प्रत्येक व्यक्ति के हित के ही लिये 
नहीं हैँ; प्रत्युत मनुस्मृति (१. ८७) में कहा हूँ, कि चातुर्वेएय के व्यापारों का 
विभाग लोकसंग्रह के लिये ही इस प्रकार प्रवृत्त हुआ हे । सारे समाज के बचाव 
के लिये कुछ पुरुषों को प्रतिदिन युद्धकला का श्रभ्यास करके सदा तैयार रहना 
चाहिये; और कुछ लोगों को खेती, व्यापार एवं ज्ञानाजन प्रभृति उद्योगों से समाज 
कौ ग्रन्यान्य आवश्यकताएँ पूर्ण करनी चाहिये । गीता (४. १३; १८. ४१ ) का 


ॐ इसी भाव को कविवर बाबू मैथिलोशरण गुप्त ने यो व्यक्त किया है :-- 


वास उसी में है विभुवर का है बस सच्चा साधु वही- 
जिसने दुखियों को अपनाया, बढ़ कर उनकी वाह गही। 
आत्मस्थिति जानी उसने ही परहित जिसने व्यथा सही, 


परहितार्थ जिनका वैभव हे, है उनसे हो धन्य मही॥ 
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अभिप्राय भो ऐसा ही है । यह पहले कहा ही जा चुका है, कि इस चातुवंएर्यंधमं 
में से यदि कोई एक भी धमं डूब जाय, तो समाज उतना हो पंगु हो जायगा; और अन्त 
में उसके नाश हो जाने को भो सम्भावना रहती है । स्मरणा रहे, कि उद्योगों के 
विभाग की यह व्यवस्था एक ही प्रकार को नहीं रहती । प्राचीन यूनानी तत्त्वज्ञ 
प्लेटो ने एतद्विषयक अपने ग्रन्थ में और अर्वाचीन फ्रेड्च शास्त्रज्ञ कोट ने अपने 
“ आविभौतिक तत्वज्ञान ” में समाज को स्थिति के लिये जो व्यवस्था सुचित की 
हैँ, वह यद्यपि चातुर्वेएयं के सदृश है; तथापि उन ग्रन्थों को पढ़ने से कोई 
भी जान सकेगा, कि उस व्यवस्था में वेदिक धर्म को चातुवएयंव्यवस्था से कुछ-- 
न-कुछ भिन्नता है । इनमें से कौन-सी समाजव्यवस्था अच्छी हैँ? अथवा यह 
छच्छापन सापेक्ष है,और युगमान से इसमें कुछ फेरफार हो सकता हैँ या नहीं ? इत्यादि 
अनेक अश्व यहाँ उठते हैं; और आजकल तो पड्चिमी देशों से ' लोकसंग्रह ' एक महत्त्व 
का शास्त्र बन गया है। परन्तु गीता का तात्पय॑ निर्णाय ही हमारा प्रस्तुत विषय है। 
इसलिये कोई आवश्यकता नहीं, कि यहाँ उन प्रइनों पर भी विचार करें । यह बात 
निविवाद है, कि गीता के समय में चातुर्वएयं की व्यवस्था जारी थी; और “ लोक-. 
संग्रह ' करने के हेतु से ही वह प्रवृत्ति की गई थी । इसलिये गीता के ' लोकसंग्रह ' 
पद का अर्थ यही होता हे, कि लोगों को प्रत्यक्ष दिखला दिया जावे, कि चोतुवएय 
की व्यवस्था के अनुसार अपने अपने प्राप्तकर्म निष्कामबुद्धि से किस प्रकार करना 
चाहिये ? यही बात मुख्यता से यहाँ बतलानी है । ज्ञानी पुरुष समाज के न सिफ 
नेत्र हैं; बरन्‌ गुरु भी हैं। इससे आप-ही-आ्राप सिद्ध हो जाता है, कि उपर्युक्त प्रकार 
का लोकसंग्रह करने के लिये उन्हें अपने समय को समाजव्यवस्था में यदि कोई 
न्यूनता अंचे, तो वे उसे इवेतकेतु के समान देशकालानुरूप परिमाजित करें; और 
समाज को स्थिति तथा पोषएाशदित की रक्षा करते हुए उसको उन्नतावस्था में ले 
जाने का प्रयत्न करते रहें । इसी प्रकार का लोकसंग्रह करने के लिये राजा जनक 
संग्यास न ले कर जीवनपर्यन्त राज्य करते रहे; और मनु ने पहला राजा बनना 
स्वीकार किया । एवं इसो कारणा से “ स्वधर्ममपि चावेक्ष्य न विकम्पितुमहेसि ” 
(गी. २. ३१)--स्वधर्म के अनुसार जो कर्म प्राप्त हैं, उनके लिये रोना दुझे उचित 
नहीं-¬, अथवा “स्वभावनियतं कर्म कुर्वन्नाप्नोति किल्बिषम्‌” (गो. १८. ४७) 
स्वभाव और गुणों के अनुरूप निश्चित चातुवेएयेव्यवस्था के अनुसार नियमित 
कर्म करने से तुझे कोई पाप नहीं लगेगा-¬, इत्यादि प्रकार से चातुर्वएयंक्रमं के 
अनुसार प्राप्त हुए युद्ध को करने के लिये गीता में बारबार श्रजुन को उपदेश किया 
गया हें । यह कोई भी न कहता, कि परमेश्वर का यथाशक्ति ज्ञान प्राप्त न 
करो । गीता का भौ सिद्धान्त है, कि इस ज्ञान को सम्पादन करना ही मनुष्य का 
इस जगत्‌ में इतिकतंव्य है । परन्तु इसके आगे बढ़ कर गीता का विशेष कथन. 
यह है, कि अपने आत्मा के कल्याण में ही समष्ठिरूप आत्मा के कल्याएारथं यथाशक्ति 
अयत्न करने का भी समावेश होता है । इसलिये लोकसंग्रह करना हो ब्रह्मात्मेक्य-- 
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ज्ञान का सच्चा पर्यवसान है। इस पर भी यह नहीं, कि कोई पुरुष ब्रह्मज्ञानी होने 
से हो सब प्रकार के व्यावहारिक व्यापार श्रपने ही हाथ से कर डालने योग्य हो जाता 
हो । भीष्म और व्यास दोनों महाज्ञानी श्रौर परम भगवद्भक्त थे । परन्तु यह कोई 
नहीं कहता, कि भीष्म के समान व्यास ने भी लडाई का काम किया होता। देवताश्रों 
की ओर देखें, तो वहाँ भी संसार के संहार करने का काम शंकर के बदले विष्ण को 
सौंपा हुआ नहों देख पड़ता । मन की निविषयता की, सम और शुद्धवृद्धि की तथा 
आध्यात्मिक उन्नति की अन्तिम सीढ़ी जीवन्मुक्तावस्था है । वह कुछ आधिभोतिक 
उद्योगों को दक्षता की परीक्षा नहीं है । गीता के इसी प्रकरण में यह विशेष उपदेश 
'डुबारा किया गया है, कि स्वभाव गौर गुएों के अनुरूप प्रचलित चातुर्वएर्य आदि 
व्यवस्थाप्रों के अनुसार जिस कर्म को हम सदा से करते चले आ रहे हैं, स्वभाव 
के अनुसार उसी कर्म अथवा व्यवस्था को ज्ञानोत्तर भी ज्ञानी पुरुष लोकसंग्रह के 
निमित्त करता रहे। क्योंकि उसी में उसके नियुए होने की सम्भावना है| वह यदि 
कोई और ही व्यापार करने लगेगा, तो इससे समाज की हानि होगी (गी. ३. ३५; १८ 
४७) । प्रत्येक मनुष्य में ईश्वरनिमित प्रकृति, स्वभाव और गुणों के अनुरूप जो भिन्न 
'भिन्न प्रकार की योग्यता होती है, उसे ही अधिकार कहते हैं। और वेदान्तसुत्र में कहा 
है, कि इस अधिकार के अनुसार प्राप्त कमों को पुरुष ब्रह्मज्ञानी हो करके भी लोक- 
संग्रहार्थं मरणापर्यन्त करता जादे, छोड़ न दे-पावदधिकारमवस्थितिरधिकारिएाम्‌ 
(वे. नु. ३. ३. ३२) । कुछ लोगों का कथन है, कि वेदान्तसुत्रकर्ता का यह नियम 
केवल बड़े अधिकारी पुरुषों को ही उपयोगी हुँ । और इस सुत्र के भाष्य में जो समर्थ- 
नार्थं उदाहरण दिय गये हैं, उनसे जान पड़ेगा, कि वे सभी उदाहरए व्यासप्रभृति बड़े 
बड़े श्रधिकारी पुरुषों के ही हैं । परन्तु मूलसृत्र में अधिकार की छुटाई बड़ाई के सम्बन्ध 
में कुछ भी उल्लेख नहीं है । इससे “ श्रधिकार ” शब्द का मतलब छोटे-बड़े सभी 
अधिकारों से है । और यदि इस बात का सुक्ष्म तथा स्वतन्त्र विचार करें, कि ये अधिकार 
किस को किस प्रकार प्राप्त होते हँ तो ज्ञात होगा, कि मनुष्य के साथ ही समाज और 
समाज के साथ ही मनुष्य को परसेइवर ने उत्पन्न किया है । इसलिये जिसे जितना बुद्धि - 
बल, सत्ताबल, द्रव्यबल या शरीरबल स्वभाव ही से हो अथवा स्वयं से प्राप्त कर 
'लिया जा सके, उसी हिसाब से यथाशर्बित संसार के धारएा और पोषण करने का 
थोड़ाबहुत अधिकार (चातुवेएयं आदि ग्रथवा ग्रस्य गए और कर्मविभागरूप सामाजिक 
व्यवस्था से) प्रत्येक को जन्म से ही प्राप्त रहता हैं । किसी कल को ग्रच्छी रीति से 
चलाने के लिये बड़े चक्के के समान जिस प्रकार छोटे-से पहिये की भी आवश्यकता 
रहती हं, उसी प्रकार समस्त संसार की श्रपार. घटनाओं श्रथवा कार्यों के सिलसिले 
“को व्यवस्थित रखने के लिये व्यास आदिको के बड़े श्रधिकार के समान ही इस बात 
की भी आवदयकता है, कि अन्य मनुष्यों के छोटे प्रधिकार भी पूर्ण और योग्य 
रीति से अमल में लाये जावें। यदि कुम्हार घड़े और जुलाहा कपड़े तैयार न करेगा, 
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तो राजा के द्वारा योग्य रक्ष होने पर भी लोकसंग्रह का काम पुरा न हो सकेगा । 
अथवा यदि रेल का कोई श्रदवा ऋएडीवाला या पाइंट्समेन अपना कर्तव्य न करे; 
तो जो रेलगाड़ी आजकल वायु को चाल से रातदिन बेखटके दौड़ा करती हैं, वह 
फिर ऐसा कर न सकेगी । ग्रतः वेदान्तसूत्रकर्ता की ही उल्लिखित युक्तिप्रयुक्तियों से 
अब यह निष्पन्न हुग्रा, कि व्यास प्रभृति बड़े बड़े अधिकारियों को ही नहीं; प्रत्युत 
अन्य पुरुषों को भी--फिर चाहे वह राजा हो या रहझक--लोकसंग्रह करने के लिये 
जो छोटे-बड़े अधिकार यथान्याय प्राप्त हुए हैं, उनको ज्ञान के पश्चात्‌ भी छोड नहीं देना 
चाहिये । किन्तु उन्हीं अ्रधिकारो को निष्कामबुद्धि से अपना कर्तव्य समझ यथाशक्ति, 
यथासति और यथासम्भव जीवनपर्यन्त करते जाना चाहिये । यह कहना ठोक नहाँ 
कि सँ न सही, तो कोई दूसरा उस काम को करेगा । क्योंकि ऐसा करने से समूचे, 
काम में जितने पुरुषों की आवश्यकता है, उनमें से एक घट जाता है । और संघशक्ति 
कम ही नहीं हो जाती; बल्कि ज्ञानी पुरुष उसे जितनी अच्छी रीति से करेगा, उतनी 
अच्छी रीति से शौर के द्वारा उसका होना शक्य नहीं । फलतः इस हिसाब से 
“लोकसंग्रह भी अधूरा ही रह जाता है। इसके अतिरिक्त कह आये हैं, कि ज्ञानी 
पुरुष के कर्मत्यागरूपी उदाहरण से लोगों की बुद्धि भी बिगड़ती है । कभी कभी 
संन्यासमागंचाले कहा करते हें, कि कर्म से चित्त की शुद्धि हो जाने के पश्चात्‌ अपने 
आत्मा को मोक्षप्राप्ति से ही संतुष्ट रहना चाहिये । संसार का नाश अले ही हो 
जावे; पर उसकी कुछ परवाह नहीं करना चाहिये--“लोकसंग्रहधर्मच नैव कुर्यान्न 
कारयेत्‌” अर्थात्‌ न तो लोकसंग्रह करे; और न करावे (म. भा. अइव, अनुगीता- 
४६. ३९) । परन्तु ये लोग व्यास प्रमुख महात्माओ्रों के व्यवहार की जो उपपत्ति 
बतलाते हूँ, उससे--और वसिष्ठ एवं पञ्चशिख प्रभुति ने राम तथा जनक रादि 
को अपने अपने अ्रधिकार के अनुसार समाज के धारएा-पोषएा इत्यादि के काम 
हो सरएापर्यन्त करने के लिये जो कहा है, उससे--पही प्रगट होता है, कि कर्म 
छोड़ देने का संन्याससार्यवालों का उपदेश एकदेशीय है-(सर्वथा सिद्ध होनेवाला 
शास्त्रीय सत्य नहीं) । अतएव कहना चाहिये, कि ऐसे एकपक्षीय उपदेश की ओर 
ध्यान न दे कर स्वयं भगवान्‌ के ही उदाहरणा के अनुसार ज्ञानप्राप्ति के परचात्‌ 
भी अपने अधिकार को परख कर तदनुसार लोकसंग्रहकारक कर्म जीवनभर 
करते जाना ही शास्त्रोक्त और उत्तम मार्ग है । तथापि इस लोकसंग्रह को फलाशा 
रख कर न करे। क्योंकि, लोकसंग्रह को ही क्‍यों न हो? पर फलाझा रखने 
से कर्म यदि निष्फल हो जाय, तो दुःख हुए बिना न रहेगा। इसी से में 
£ लोकसंग्रह करूंगा ' इस अभिमान या फलाशा की बुद्धि को मन सें न रख- 
कर लोकसंग्रह भी केवल कर्तव्यबुद्धि से ही करना पड़ता है। इसलिये गीता 
में यह नहीं कहा, कि ' लोकसंग्रहायं ' अर्थात्‌ लोकसंग्रहस्वरूप फल पाने के 
लिये कमं करना चाहिये। किन्तु यह कहा : है, कि लोकसंग्रह की ओर 
दृष्टि दे कर (संपश्यन्‌). तुझे कर्म करना  चाहिये--' लोकसंग्रहमेवापि 
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संपदयन्‌ ' (गी; ३: २०) । इस प्रकार गोता में जो जरा लंबी-चौड़ी शब्दयोजना 
की गई है, उसका रहस्य भी वही है; जिसका उन्ल्लेख ऊपर किया जा चुका हैँ । लोक- 
संग्रह सचमुच महत्त्वपूएं कतंव्य है; पर यह न भूलना चाहिये, कि इसके पहले 
इलोक (गो. ३. १६) में अनासक्तबुद्धि से कमं करने का भगवान्‌ ने अर्जुन को जो 
उपदेश दिया हँ, वह लोकसंग्रह के लिये भी उपयुक्त है । श 
ज्ञान ओर कर्म का जो विरोध है, वह ज्ञान और काम्पकर्मों का हैं। ज्ञान 

और निष्काम कमं में आध्यात्मिक दृष्टि से भी कुछ विरोध नहीं है । कर्म अपरिहायं 
हैं; श्रौर लोकसंग्रह की दृष्टि से उनकी आवश्यकता भी बहुत हँ । इसलिये ज्ञानी 
पुरुष को जीवनपर्यत निस्संगबुद्धि से यथाधिकार चातुर्वेएये के कर्म करते ही 
रहना चाहिये । यदि यही बात शास्त्रीय युक्तिप्रयुक्तियों से सिद्ध हूँ; और गीता का 
भी यही इत्यर्थ हैँ; तो मन में यह शंका सहज ही होती है, कि वेदिक धमं के 
स्मृतिग्रन्थों में वाएात चार आश्रमों मे से संन्यास आश्रम को क्या दशा होगी ? मनु 
आदि सब स्मृतियों में ब्रह्मचारी, गृहस्थ, वानप्रस्थ श्रोर संन्यासी--ये चार आश्रम 
बतला कर कहा हैँ, कि अध्ययन, यज्ञयाग, दान या चातुर्वएयंधमं के अनुसार 
प्राप्त ग्रन्य कमों के शास्त्रोक्त आचरएा द्वारा पहले तीन ग्राश्रमों में धीरे धीरे 
चित्त की शुद्धि हो जानी चाहिये; और अन्त में समस्त कर्मो को स्वरूपतः छोड़ 
देना चाहिये; तथा संन्यास ले कर मोक्षप्राप्त करना चाहिये ( मनु. ६. १ 
ओर ३३-३७ देखो) । इससे सब स्मृतिकारों का यह अभिप्राय प्रगट होता हे, 
कि यज्ञयाग और दान प्रभुति कर्म गृहस्थाश्रम में यद्यपि विहित हैं; तथापि चे 
सब चित्त की शुद्धि के लिये हुं--श्र्थात्‌ उनका यही उद्देश है, कि विषयासक्ति या 
्वार्थपरायएाबुद्धि छूट कर परोपकारबुद्धि इतनी बढ़ जावे, कि प्राणियों में एक ही 
आत्मा को पहचानने की शक्ति प्राप्त हो जाय। और यह स्थिति प्राप्त होने पर 
मोक्ष को प्राप्ति के लिये अन्त सें सब कर्मो का स्वरूपतः त्याग कर संन्यासाश्रम 
ही लेना चाहिये। श्रीशंकराचार्य ने कलियुग में जिस संन्यासधर्म की 
स्थापना को, वह मार्ग यही है; ओर स्मातंमार्गवाले कालिदास ने भी रधुवंश के 
आरम्भ में :-- 

शेशवेऽभ्यस्ताविद्याना योत्रने विषयेषिणाम्‌ । 

वाधके झुनिवृत्तानाम्‌ योगेनान्ते तनुत्यजाम्‌ || 
न वालपन में ग्रभ्यास (ब्रह्मचर्यं) करनेवाले, तरुणावस्था में बिषयोपभोगरूपी 
संसार (गृहस्थाश्रम) करनेवाले, उतरती अवस्था में मुनिवत्ति से या वानप्रस्थ 
धर्म से रहनेवाले और श्रन्त में (पातञ्जल) योग से संन्यासधमं के श्रनसार ब्र ह्याएड 
में आत्मा को ला कर प्राए छोड़नेवाले “ऐसा सूर्यवंश के पराक्रमी राजाओं का वन 
किया हैं (रघु. १. ८) । ऐसे ही महाभारत के शुकानुप्रश्न में यह कह कर, कि :-- 

चतुष्पदी हि निःश्रेणी त्रह्ाण्यैधा प्रतिष्ठिता | 

एतामारुद्य निःश्रेणीं ब्रह्मलोके महीयते || 


संन्यास और कर्मयोग । : ३३७ 


“चार श्राश्रमरूपी चार सीढ़ियों का यह जीना अन्त में ब्रह्मपद को जा पहुँचा है । 
इस जीने से--श्र्थात्‌ एक आश्रम से ऊपर के दूसरे आश्रम में--इस प्रकार चढ़ते 
जाने पर अन्त में मनुष्य ब्रह्मलोक में बड़प्पन पाता है” (झां. २४१. १५) । आगे 
इस क्रम का वएंन किया है:-- 
कषायं पाचयित्वा श्रेणिस्थानेषु च त्रिषु । 
प्रन्नजेच्च परं स्थानं पारिन्नाज्यमनुत्तमम्‌ ॥ 
“इस जीने की तीन सीढ़ियों में मनुष्य अपने किल्विष (पाप) का अर्थात्‌ स्वार्थ- 
परायएु श्रात्मबुद्धि का श्रथवा विषयासक्तिरूप दोष का ज्ञीक्ष ही क्षय करके फिर 
संन्यास ले । पारिन्नाज्य अर्थात्‌ संन्यास ही सब सें श्रेष्ठ स्थान है” (झां. २४४, ३ )1 
एक आश्रस से दुसरे आश्रस में जाने का यह सिलसिला मनुस्मृति में भौ है ( मनु" 
६. ३४) । परन्तु यह बात सनु के ध्यान में अच्छी तरह झा गई थी, कि इनमें से 
अन्तिम (अर्थात्‌ संस्यास आश्रम) को ओर लोगों की फ़िजूल प्रवृत्ति होने से संसार का 
कतुत्व नष्ट हो जायगा; और समाज भी पंगु हो जावेगा । इसी से सनु ने स्पष्ट 
मर्यादा बना दी है, कि सनुष्य पुर्वाश्चम में गृहधर्म के अनुसार पराक्रम और लोकः 
संग्रह के सब कर्म अवश्य करें; इसके पञ्चात्‌ :-- 
गृहश्थस्तु यदा पञ्वेद्ठळीपलितमात्मनः ॥ 
5 अपत्यस्यैव चापलं तदारण्यं समाश्रयेत्‌ ॥ 
“जब शरीर में कुरियाँ पड़ने लगें; और नाती का मुंह देख पड़े; तब गृहस्थ वानप्रस्थ 
हो कर संन्यास ले लें (मनु. ६. २) । इस सर्यादा का पालन करना चाहिये । क्योंकि 
सनुस्मृति में ही लिखा हे, कि प्रत्येक मनुष्य जन्म के साथ ही अ्रपनी पीठ पर ऋषियों, 
पितरों और देवताओं के (तीन) ऋण (कर्तव्य) ले कर उत्पन्न हुआ है ॥ इसलिये 
वेदाध्ययन से ऋषियों का, पुत्रोत्पादन से पितरों का और यज्ञकर्मो से देवता आदियओं 
का--इस प्रकार--पहले इन तीनों ऋणों को चुकाये बिना मनुष्य संसार छोड़ कर 
संन्यास नहीं ले सकता । यदि वह, ऐसा करेगा (अर्थात्‌ संन्यास लेगा), तो जन्म 
से ही पाये हुए कर्ज को बेबाक़ न, करने के कारए वह अधोगति को पहुँचेगा 
(मनु. ६. ३५-३७ और पिछले प्रकरए का ते. सं. मंत्र देखो) । प्राचीन हिन्दू- 
धर्सशास्त्र के अनुसार बाप का कर्ज मियाद गुजर जाने का सबब न बतला कर 
बेटे या नाती को भी चुकाना पड़ता था; और किसी का कर्ज चुकाने से पहले 
ही सर जाने में बड़ी ढुगेति मानी जाती थी । इस बात पर ध्यान देने से पाठक सहज 
ही जान जायेंगे, कि जन्म से ही प्राप्त और उल्लिखित महत्त्व के सामाजिक कर्तव्य 
को ऋण ' कहने में हमारे शास्त्रकारों का क्या हेतु था । कालिदास ने रघुवंश में 
कहा हैं, कि स्मृतिकारों की बतलाई हुई इस मर्यादा के अनुसार सूर्यबंशो राजा 
“लोग चलते थे; और जब बेटा राज करने योग्य हो जाता, तब उसे गही पर बिठला 
“कर (पहले से ही नहीं) स्वयं गहस्थाश्रम से निवृत्त होते थे (रघु. ७. ६८) । 
गगी. र, २२ व भेरी! [जड़ 


५३३८ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 


भागवत में लिखा हैं, कि पहले दक्ष प्रजापति के हयंइवसंत्ञक पुत्रों को ओर फिर 
'शबलाइवसंज्ञक दूसरे पुत्रों को भी उनके विवाह से पहले ही नारद ने निवृत्तिमार्य 
का उपदेश दे कर भिक्षु बना डाला । इससे इस श्रशास्त्र श्रौर गह्यो व्यवहार के कारणा 
नारद की निर्भत्सना करके दक्ष प्रजापति ने उन्हें शाप दिया (भाग. ६. ५. ३५-४२) । 
इससे ज्ञात होता है, कि इस आश्रमव्यवस्था का मूलहेतु यह था, कि अपना 
ार्हस्थ्यंजीवन यथाशास्त्र पुरा कर गृहस्थी चलाने योग्य लड़कों के सयाने हो 
जानेपर बढापे की निरर्थक ्राशाशओरों से उनकी उमङ्ग के श्राड़े न ग्रा, निरा मोक्ष- 
परायएा हो मनुष्य स्वयं श्रानंदपुर्वक संसार से निवृत्त हो जावे । इसी हेतु से 
विदुरनीति में धृतराष्ट्रं से विदुर ने कहा है :-- 
उत्पाद्य पुन्रानद॒णांश्र कत्वा वृत्ति च तेभ्योऽनुविधाय कांचित्‌ । 

स्थाने कुमारीः प्रतिपाद्य सर्वा अरण्यसंस्थोऽथसाीनचुभूप्रत्‌ ॥ 
“ गृहस्थाश्रम में पुत्र उत्पन्न कर [उन्हें कोई ऋएा न छोड़ और उनकी जीविका के 
'लिये कुछ थोड़ा-सा प्रबन्ध कर तथा सब लड़कियों को योग्य स्थानों में दे चुकने 
पर] वानप्रस्थ हो संन्यास लेने को इच्छा करें” (म. भा. उ. ३६.३९) । आजकल 
हमारे यहाँ साधारण लोगों की संसारसम्बन्धी समझ भी प्रायः विदुर के कथना- 
नुसार ही है । तो कभी-नःकभी संसार को छोड़ देना ही मनुष्यमात्र का परस- 
साध्य मानने के कारण संसार के व्यवहारों की सिद्धि. के लिये स्मृतिप्रणोताओं ने 
जो पहले तीन श्राश्रमों की श्रेयस्कर मर्यादा नियतःकर दी थी, वह धीरे धीरे छूटने 
लगी। शर यहाँ तक़ स्थिति आ पहुँची, कि यदि किसी को पैदा होते ही अथवा 
अल्प अवस्था में ही ज्ञान की प्राप्ति हो जावे, तो उसे इन तीन सीढ़ियों पर चढ्ने को 
आव्यकता नहीं है । वह एकदम संन्यास ले ले, तो कोई हानि नहीं--- ब्रह्मचर्यादेव 
श्रब्रजेद्‌. गृहाद्वा. चनाढा ' .(जाबा, ४) ! इसी श्रसिप्राय से महाभारत के 
:गोकापिलीय संवाद में कपिल ते स्पुमरहिमि से कहा है :-- 

शरीरपक्तिः कमाणि ज्ञानं तु परमा गतिः।। 

कषाये कमीभिः पक्के रसज्ञाने च तिष्ठति ॥# - 
“सारे कमं शरीर के (विषयासक्तिरूप) रोग निकाल 'फेंकने के लिये हैं । ज्ञान ही 
“सब में उत्तम और अन्त को गतिहै । जब कर्म से शरीरका कषाय अथवा श्रज्ञान- 
रूपी रोग नष्ट हो जाता है, तब रसज्ञान को चाह उपजती है ” (शां: २६९. ३८) .। 
इसी प्रकार मोक्षधर्म में पिङगलगीता में भी कहा है, कि “ नेरावयं परमं सुखम्‌ ” 
अथवा “ योऽसौ प्राएान्तिको रोगस्तां तृष्णां त्यजतः सुखम्‌ ”__तष्णारूप प्राएपन्तक 

.*बेदान्तसूदयों पर जो शांकरभाष्य है, (३. ४. २६) उसमे यह इलोक 

लिया गया है। वहाँ इसका पाठ इस प्रकार है :--“ कषायपक्तिः ` कर्माणि ज्ञात्त 
।लु परमा. गतिः । कषाये कर्मभिः पक्वे ततो ज्ञान प्रवतंते ॥ ” महाभारत में ह्मे 
यह इलोक जैसा मिला है, हमने यहाँ वैसा ही ले लिया है। । 


संन्यास और कमयोग । ३३९ 


रोग छूटे बिना सुख नहं है (शां. १७४. ६५ और ५८) । जाबाल और बह 
दारएयक उपनिषदों के वचनों के अतिरिक्त कैवल्य और नारायएोपनिषद्‌ में बएन 
है, कि न कर्मणा न प्रजया धनेन त्यागेनैके अमृतत्वमानशुः ”--कर्स से, प्रजा से 
अथवा धन से नहीं; किन्तु त्याग से (या न्यास से) कुछ पुरुष मोक्ष प्राप्त करते 
( के. १. २; नारा. उ. १२. ३. और ७८ देखो) । यदि गीता का यह सिद्धान्त है, कि 
ज्ञानी पुरुष को भौ श्रन्ततक कर्म ही करते रहना चाहिये; तो अब बतलाना चाहिये, 
कि इन बचनों को व्यवस्था कैसी क्या लगाई जावे ? इस शंका के होने से ही श्रर्जन 
ने श्रठारहवें अध्याय के आरम्भ में भगवान से पूछा है, कि “तो अब मुझे अलग 
अलग बतलाओो, कि संन्यास के मानी क्या है ? और त्याग से क्या समभूँ ” (१८. 

) ? यह देखने के पहले--कि भगवान्‌ ने इस प्रश्‍न का क्या उत्तर दिया--स्मति- 
ग्रन्थों सें प्रतिपादित इस आश्रसमागे के अतिरिक्त एक दूसरे तुल्यबल के वैदिक 
साग का भी यहाँ पर थोड़ा-सा विचार करना आवश्यक है । 

ब्रह्मचारी, गृहस्थ, वानप्रस्थ ओर अ्रन्त में संन्यासी, इस प्रकार आश्रमों की 
इन चार चढ़ती हुई सीढ़ियों के जीने को ही स्माते अर्थात्‌ ' स्मृतिकारों का 
प्रतिपादन किया हुआ मागे ' कहते हैं । “ कर्म कर ” और ' कर्म छोड़ '--वेद को 
ऐसी जो दो प्रकार की आज्ञाएं हँ, उनकी एकवाक्यता दिखलाने के लिये आय के 
भेद के अनुसार श्राश्नसों की व्यवस्था स्मृ तिकर्ताशरों ने की है; और कों के स्वरू- 
पतः संन्यास ही को यदि अन्तिम ध्येय मान लें, तो उस ध्येय की सिद्धि के लिये 
स्मृतिकारों के निर्दिष्ट किये हुए आयु बिताने के चार सीढ़ियोंबाले इस आश्रममार्ग 
को साधनरूप समभ कर अनुचित नहीं कह सकते । श्रायुष्य बिताने के लिये इस 
प्रकार चढ़ती हुई सीढ़ियों की व्यवस्था से संसार के व्यवहार का लोप न हो कर 
यद्यपि वेदिक कमं और औपनिषदिक ज्ञान का मेल हो जाता हे; तथापि अन्य तीनों 
आश्रमों का ग्रन्नदाता गृहस्थाश्रम ही होने के कारणा मनुस्मृति और महाभारत में 
भी अन्त में उसका ही महत्त्व स्पष्टतया स्वीकृत हुआ है :-- 
यथा मातरमाश्रित्य सर्वे जीवन्ति जन्तवः । | 
एवं गार्हस्थ्यमाश्रित्य वर्तन्त इतराश्रमाः ॥' 

माता के (पृथ्वी के) आश्रय से जिस प्रकार सब जन्तु जीवित रहते हूँ, उसी 
प्रकार गृहस्थाश्रम के ग्रासरे श्रन्य आश्रम हें (शां. २६८. ६; और मनु. ३. ७७ 
देखो) । मनु ने तो ग्रन्यान्य आश्रमों को नदी और गृहस्थाश्रम को सागर कहा 
है (मन्‌. ६. ९०; स. भा. झां. २६५. ३९) । जब गृहस्थाश्रम की श्रेष्ठता इस प्रकार 
निविवाद हूँ, तब उसे छोड़ कर ' कमंसंन्यास ' करने का उपदेश देने से लाभ ही 
क्या हैं ? क्या ज्ञान की प्राप्ति हो जाने पर भी गृहस्थाश्रम के कमं करना अ्रशक्य है ? 
नहीं तो फिर इसका क्या श्रथं हू, कि ज्ञानी पुरुष संसार से निवृत्त हो ? थोड़ी- 


बहुत स्वार्थबुद्धि से बर्ताव करनेवाले साधारण लोगों की अपेक्षा पुणे निष्काम- 
बुद्धि से व्यवहार करनेवाले ज्ञानी पुरुष लोकसंग्रह करने में अधिक समर्थ और पात्र 
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रहते हैं । श्रतः ज्ञान से जब उनका यह सामथ्यं पुर्णावस्था को पहुँचता है, तभी 
समाज को छोड जाने को स्वतंत्रता ज्ञानी पुरुष को रहने देने से सब समाज को 
ही प्रत्यन्त हानि हुआ करती हँ; जिसकी भलाई के लिये चातुवेएयंव्यवस्था की 
गई है । शरीरसामर्थ्य न रहने पर यदि कोई अशकत मनुष्य समाज को छोड़ कर 
बन में चला जावे, तो बात निराली हे--उससे समाज की कोई विशेष हानि नहीं 
होगी । जान पड़ता है, कि संन्यास-प्राश्नम को बुढापे की मर्यादा से लपेटने में मनु 
का हेतु भी यही रहा होगा । परन्तु ऊपर कह चुके हैं, कि यह श्रेयस्कर मर्यादा 
व्यवहार से जाती रही । इसलिये ' कर्मं कर ' और ' कमं छोड़” ऐसे द्विविध वेद- 
वचनो का मेल करने के लिये ही यदि स्मृतिकर्ताओं ने ग्राश्नमों को चढ़ती हुई 
श्रेणी बाँधी हो, तो भी इन भिन्न भिन्न वेदवाक्यों की एकवाक्यता करने का 
स्मृतिकारों की बराबरी का ही--्रौर तो क्या उनसे भी अधिक--नि्िवाद अधिकार 
जिन भगवान्‌ श्रीकृष्ण को है, उन्हीं ने जनक प्रभूति के प्राचीन ज्ञानक्मंसमुच्चया- 
त्मकमागं 'का भागवतधर्म के नाम से पुनरुज्जीवन और पूर्ण समर्थन किया हूँ। 
भागवतधम में केवल श्रध्यात्मविचारों पर ही निर्भर न रह कर वासुदेवभवित- 


रूपी सुलभ साधन को भी उसमें मिला दिया है । इस विषय पर आगे तेरहवें 
प्रकरण में विस्तारपूर्वक विवेचन किया जावेगा । भागवतधर्म भक्तिप्रधान भले ही 


हो; पर उसमें भी जनक के मागे का यह महत्त्वपूर्ण तत्त्व विद्यमान हैँ, कि परमेश्वर 
का ज्ञान पा चुकने पर कर्मत्यागरूप संन्यास न ले । केवल फलाशा छोड़ कर ज्ञानी 
पुरुष को भी लोकसंग्रह के निमित्त समस्त व्यवहार यावज्जीवन निष्कामबुद्धि से 
करते रहना चाहिये । अतः कर्मदृष्टि से ये दोनों मागे एकसे अर्थात्‌ ज्ञानकर्म- 
समुच्चयात्मक या प्रवृत्तिप्रधान होते हें । साक्षात्‌ परब्रह्म के ही अवतार --नर और 
नारायण ऋषि--इस प्रवृत्तिप्रधान धमं के प्रथम प्रवर्तक हैं; और इसी से इस धर्म 
का प्राचीन नाम ' नारायणीय ध्म ' हे ये दोनों ऋषि परम ज्ञानी थे; और 
लोगों को निष्कामकर्म करने का उपदेश देनेवाले तथा स्वयं करनेवाले थे (सः भा. 


उ, ४८.२१) । ओर इसी से महाभारत में इस ध्म का वएंन इस प्रकार किया 
गया हैं :-- श्रवृत्तिलक्षएश्चेब धर्मो नारायणात्मकः ” (म.भा. शां. ३४७, ८ १); 


श्रथवा ` प्रवृत्तिलक्षणं धर्मं ऋषिर्नारायणोऽब्रवीत्‌ “--नारायए ऋषि का आरम्भ 
किया हुआ धर्म आ्रामरणान्त प्रवृत्तिप्रधान है (म. भा. झां. २ १७. २) । भागवत 
में स्पष्ट कहा हु, कि यही सात्वत या भागवतधर्म है; और इस सात्वत या मल 
भागबतधर्म का स्वरूप “ नेष्कम्यलक्षणा ' अर्थात्‌ निष्कामप्रवृत्तिप्रधान था (भाग, 
१,२. पद और ११. ४. ६) । अनुगीता के इस इलोक से--“ प्रवृत्ति लक्षणो 
योग: जान संन्यासलक्षएाम्‌ “--अगद होता है, कि इस प्रवृत्तिमा का ही एक 
ओर नाम योग ' था (म. भा. अइव, ४३, २४) । और इसी से नारायएा के ग्रव- 
तार श्रीकृष्ण ने नर के अबतार अर्जुन को गीता में जिस धर्म का उपदेश दिया है; 
उसको गीता में ही योग ” कहा है । आजकल. 'कुछ लोगों की समझ है, कि 


संन्यास और कर्मयोग । ३४१ 


भागवत ओर स्मातं, दोनों पत्थ उपास्यभेद के कारणा पहले उत्पन्न हुए थे। पर 
हमारे मत में यह समझ ठीक नहीं । क्योंकि इन दोनों मार्गो के, उपास्य भिन्न अले 
ही हों; किन्तु उनका श्रध्यात्मज्ञान एक ही है। और भ्रध्यात्मज्ञान की नींव 
एक ही होने से यह सम्भव नहीं, कि उदात्त ज्ञान में पारझगत प्राचीन ज्ञानी पुरुष 
केवल उपास्य के भेद को ले कर झऋगड़ते रहे । इसी कारणा से भगवद्गीता (६. 
१४) एवं शिवगीता (१२. ४) दोनों ग्रन्थों में कहा है, कि भक्ति किसी की करो; 

पहुँचेगी नह एक ही परमेश्वर को । महाभारत के नारायएीय घर्म में तो इन दोनों 
देवताओं का श्रभेद यों बतलाया गया हूँ, कि नारायएा और रुद्र एक ही हुँ। जो 
रुद्र के भकत हैं, वे नारायएा के भक्त हैं; और जो रुद्र के हेषी हैं, चे नारायएा के भी 
हेषी हैं (स. भा. शां. ३४१. २०-२६ और ३४२. १२६ देखो ) ।. हमारा यह कहना 
नहीं है, कि प्राचीन काल में शैव और वेष्णावों का भेद ही न था। पर हमारे कथन का 
तात्पर्य यह है, कि ये दोनों--स्मार्त और भागवत--पन्थ शिव और विष्णु के 
उपास्य भेदभाव के कारएा भिन्न भिन्न नहीं हुए हैं; ज्ञानोत्तर निवृत्ति या प्रवृत्ति- 
कर्म छोड़े या नहीं--केवल इसी महत्त्व के विषय में मतभेद होने से ये दोनों पन्थ 
प्रथम उत्पन्न हुए हँ । आगे कुछ समय के बाद जब मूलभागवतधर्म का प्रवृत्ति- 
मार्ग या कर्मयोग लुप्त हो गया; और उसे भी केवल बिष्णु -भक्तिप्रधान अर्थात्‌ 
अनेक अंशो में निवृत्तिप्रधान आधुनिक स्वरूप प्राप्त हो गया । एवं इसी के कारणा 
जब वृथाभिसान से ऐसे झगड़े होने लगे, कि तेरा देवता “ शिव ' हूँ; और मेरा 
देवता “ चिष्णा '; तब “स्मार्त ' और ' भागवत ' शब्द क्रमशः ' झैव ' और 
* बैष्णच ' शब्दों के समानार्थक हो गथे। और अन्त में आधुनिक भागवत्धाभयों 
का वेदान्त (द्वेत या विशिष्टाद्वैत) भिन्न हो गया; तथा वेदान्त के समान ही ज्योतिष 
अर्थात्‌ एकादशी ग्रौर चन्दन लगाने को रीति तक स्मातंमार्ग से निराली हो 
गई । किन्तु ' स्मार्तं ' शब्द से ही द्पक्त होता हुँ, कि यह भेद सच्चा और मूल का 
(पुराना) नहीं है । भागवतधर्म भगवान्‌ का ही प्रवृत्त किया हुआ है। इसलिये 
इसमे कोई आइचर्य नहीं, कि इसका उपास्य देव भी श्रीकृष्ण या विष्णा हूँ। परन्तु 
“स्मार्तं ' शब्द का धात्वर्थं ' स्मृत्युक्त '--केवल इतना ही--होने के कारण 
यह नहीं कहा जा सकता, कि स्मातंधर्म का उपास्य शिव ही होना चाहिये । 
क्योंकि, सतु आदि प्राचीन धमंग्रन्थों में यह नियम कहीं नहीं है, कि एक शिव की 
ही उपासना करनी चाहिये । इसके विपरीत, विष्ण का ही वएंन अधिक पाया 
जाता है । और कुछ स्थलों पर तो गएापति प्रभूति को भी उपास्य बतलाया है । इस 
के सिवा शिव और विष्ण दोनों देवता वैदिक हैं। अर्थात्‌ वेद में ही इनका वर्णन 
किया गया है । इसलिये इनमें से एक को ही स्मातं कहना ठीक नहीं है । श्रीशंक- 
राचाये स्मातं मत के पुरस्कर्ता कहे जाते है । पर झांकर मठ में उपास्य देवता 
शारदा है। और शांकरभाष्य में जहाँ जहाँ प्रतिमापूजन का प्रसंग छिड़ा है, 
वहाँ वहाँ झाचार्य ने शिवलिंग का निर्देश न कर शालग्रास अर्थात्‌ विष्णू प्रतिमा 


३४२ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 

का ही उल्लेख किया है (वे. सू. शां. भा. १. २. ७; १. रे. १४ और ४. १. ३; छां. 
झां. भा. ८. १. १) । इसी प्रकार कहा जाता है, कि पञ्चदेवपुजा का प्रकार भी 
पहले शंकराचाय ने ही किया था । इन सब बातों का विचार करने से यही सिद्ध 
होता हे, कि प्रहले पहल स्माते श्रौर भागवत पन्थों में (शिवभक्त ' या ' विष्णु -भक्ति 
जैसे उपास्य सें दोनों के कोई भगड़े नहीं थे। किन्तु जिनकी दृष्टि से स्मृति- 
ग्रन्थों में स्पष्ट रीति से बित श्राश्रमव्यवस्था के अनुसार तरुएा अवस्था में 
यथाशास्त्र संसार के सब कार्य करके बुढापे में एकाएक कमं छोड़ चतुर्थाश्चम या 
संन्यास लेना अ्रन्तिम साध्य था, वे ही स्मार्त कहलाते थे । और जो लोग भगवान्‌ के 
उपदेश्ञानुसार यह समभते थे, कि ज्ञान एवं उज्ज्वल भगवद्भक्ति के साथ-ही-साथ 
मरएपर्यन्त गृहस्थाश्रम के ही कार्य निष्कामबुद्धि से करते रहना चाहिये, उन्हें 
भागवत कहते. थे । इन दोनों झब्दों के मूल अर्थ येही हैं । रौर इसी से ये दोनों 
शब्दे सांख्य और योग अथवा संन्यास और कर्मयोग के क्रमशः समानार्थक होते 
हें । भगवान्‌ के ्रवतारकृत्य से कहो या ज्ञानयुक्त गाहुस्थ्यधमे के महत्त्व पर 
ध्यात दे कर कहो; संऱ्यास-्राश्नम लुप्त हो गया था; और कलिबज्ये प्रकरण में 
शामिल कर दिया गया था। ग्रर्थात्‌ कलियुग में जिन बातों को शास्त्र ने निषिद्ध 
माना हे, उनमें संन्यास की गिनती की गई थी * । फिर जेन ग्रौर बौद्धधम .के प्रव- 
तंकों ने कापिल सांख्य के मत को स्वीकार कर इस मत का विशेष प्रचार किया, 
कि संसार का त्याग कर संन्यास लिये बिना मोक्ष नहीं मिलता । इतिहास में प्रसिद्ध 
है, कि बुद्ध ने स्वयं तरुएा अवस्था में ही राजपाठ, स्त्री और वाल-बच्चों को छोड़ कर 
संन्यास दीक्षा ले ली थी । यद्यपि श्रीशंकराचायं ने जैन ग्रौर बौद्धों का खएडन किया 
है, तथापि जेन और बोद्ों ने जिस संच्यासधमं का विशेष प्रचार किया था, उसे ही 


शरौतस्मातंसंन्यास कह कर आचार्य ने क्रायम रखा । और उच्हों ने गीता का इत्यर्थ भी 
ऐसा निकाला, कि बही संत्यासधर्म गीता का प्रतिपाद्य विषय है । परन्तु वास्तव में 


गीता स्मातँमागं का ग्रन्थ नहीं । यद्यपि सांख्य या संन्यासमागं से ही गीता का 
आरंभ हुआ हैं, तो भी आगे सिद्धान्तपक्ष में प्रवृत्तिप्रधान भागवतधमं ही उसमें 
प्रतिपादित है । यह स्वयं महाभारतकार का वचन है, जो हम पहले ही प्रकरण में 
दे आय हें । इन दोनों पन्थों के वेदिक ही होने के कारए सब ग्रंशों में न सही; 
तो अनेक ग्रंशों में दोनों की एकवाक्यता करना शक्य है । परन्तु ऐसी एकवाक्यता 
करना एक बात हूँ; और यह कहना इसरी बात है, कि गीता में संन्यासमार्ग ही 
_ ॐ निएँयसिन्धु के तृतीय परिच्छेद में कलिबज्यं-प्रकरणा देखो । इसमे" अस्नि- 
हात्र गवाळम्भं संन्यासं पलपेतृकम्‌ । देवराच्च सुतोत्पत्तिः कलौ पञ्च विवर्जयेत ” 


८ ० 


और “ संन्यासरच न कर्तव्यों ब्राह्मणेन विजानता ” इत्यादि स्मतिवचन हँ । 
अर्थ :--ग्रग्नहोत्र, गोवध, संन्यास, श्राद्ध में मांसभक्षण और नियोग, कलियग में 
ये पांचों निषिद्ध हे । इनमें से संन्यास का निषिद्धध्व भी शंकराचार्य ने पीछे से 
निकाल डाला । 


संन्यास और कमंयोग । केरे 


प्रतिपाद्य है । यदि कहीं कर्ममार्ग को मोक्षप्रद कहा हो, तो वह सिफ ग्रर्थवाद या पोली 
स्तुति है । रुचिबैचित्र्य के कारएा किसी को भागवतधर्म की अपेक्षा स्मातंधर्म ही 
बहुत प्यारा जँचेगा 4 अ्रथवा कर्मसंन्यास के लिये जो कारण सामान्यतः बतलाये जाते 
हं, वे ही उसे अधिक बलवान्‌ प्रतीत होंगे। नहीं कौन कहे ? उदाहरणार्थ, इसमें 
किसी को शंका नहीं, कि श्रीझंकराचार्य को स्मार्त या संन्यासधमं ही मास्य था। 
अन्य सब मार्गो को वे अज्ञानमूलक मानते थे । परन्तु यह नहीं कहा जा सकता, 
कि सिं उसी कारणा से गीता का भावार्थ भी वही होना चाहिये । यदि तुम्हें 
गीता. का सिद्धान्त मान्य नहीं है, तो कोई चिन्ता नहीं । उसे न मानो । परन्तु यह 
उचित नहीं, कि श्रपनी टेक रखने के लिये गीता के आरम्भ में जो यह कहा है, कि 
“ इस संसार में आयु बिताने के दो प्रकार के स्वतंत्र मोक्षप्रद मार्ग अथवा निष्ठाएँ 
हैं ” इसका ऐसा अर्थ किया जाय, कि “ संन्यासनिष्ठा ही एक सच्चा और 
श्रेष्ठ मागे है । ” गीता में वर्णित ये दोनों मार्ग बैदिक धर्म में जनक और याज्ञ- 
वल्क्य के पहले से ही स्वतन्त्र रीति से चले आ रहें हँ। पता लगता है, कि जनक 
के समान समाज के धारएा श्रौर पोषण करने के अधिकार क्षात्रधमं के अनुसार वंश- 
परम्परा से या ग्रपने सामर्थ्यं से जिनको प्राप्त हो जाते थे, चे ज्ञानप्राप्ति के पश्चात्‌ भी 
निष्कासबुद्धि से अपने काम जारी रख कर जगत्‌ का कल्याए करने में ही श्रपनी सारी 
आयु लगा देते थे । समाज के इस अधिकार पर ध्यान दे कर ही महाभारत में ग्रधि- 
कारभेद से दुहरा वर्णन आया है, कि “ सुखं जीवन्ति मुनयो भैक्ष्यवृत्ति समाश्रिताः ” 
(झां. १७८. ११)--जंगलों भें रहनेवाले मुनि आनन्द से भिक्षावृत्ति को स्वीकार 
करते हूँ--ग्रौर “ दएड एव हि राजेव क्षत्रधर्मो न मुएडनम्‌ ” (झां: २३. ४६) -- 
दएड से लोगों का धारएा-पोबए करना ही क्षत्रिय का धर्म है; मुएडन करा 
लेना नहीं । परन्तु इससे यह भी न समझ लेना चाहिये, कि सिफ़ं प्रजापालन के 
अधिकारी क्षत्रियो को ही उनके अधिकार के कारएा कमंयोग विहित था । कमंयोग 
के उल्लिखित वचन का ठीक भावार्थ यह हैं, कि जो जिस कमं के करने का अधि-- 
कारी हो, वह ज्ञान के पश्चात्‌ भी उस कमं को करता रहे। और इसी कारण से 
महाभारत में कहा है, कि “एषा पूवेतरा वृत्तिब्राह्मएास्य विधीयते” (झां. २३७) -- 
ज्ञान के पइचात्‌ ब्राह्मएा भी अपने श्रधिकारानुसार यज्ञयाग आदि कमं प्राचीन काल 
में जारी रखते थे । मनुस्मृति में भी संन्यास आश्रम के बदले सब वए के लिये 
वैदिक कर्मयोग ही विकल्प से विहित माना गया हे (मनु. ६. ८६-६६) । यह कही 
नहीं लिखा हँ, कि भागवतधमं केवल क्षत्रियों के ही लिये हँ। प्रत्युत उसको महत्ता 
यह कह कर गाई हूँ, कि स्त्री और झूद्र आदि सब लोगों को वह सुलभ हैं (गी. छ. 
३२) । महाभारत में ऐसी कथाएँ हें, कि तुलाधार (वेश्य)। और व्याध 
(बहेलिया) इसी धर्म का आचरए करते थे; और उन्होंने ब्राह्मणों को भी उसका 
उपदेश किया था (शां. २६१; वन. २१५) । निष्कामकर्मयोग का आचरण करने 
बाले प्रमुख पुरुषों के जो उदाहरण भागबतधमंग्रन्यों में दिये जाते हैं, वे केवल. 


३४४ गीतारहस्य श्रथवा कर्मयोगशास्त्र । 


जुनक-श्रीक्रष्णा ग्रादि क्षत्रियो के हो नहीं हैं; प्रत्यत उनमें वसिष्ठ, जेगीषव्य और व्यास 
प्रभृति ज्ञानी ब्राह्मणों का भी समावेश रहता है । : 
यह न भूलना चाहिये, कि यद्यपि गीता में कर्ममाग ही प्रतिपाद्य है, तो भी 
तिरे कमं (ध्र्थात्‌ ज्ञानरहित कर्म) करने के मागं को गीता भोक्षप्रद नहीं मानती । ज्ञान- 
रहित कमं करने के भी दो भेद हें। एक तो दम्भ से या ग्रातुरी बुद्धि से क्म करना 
आर इसरा श्रद्धा से । इनमें दम्भ के माग या ग्रापुरी मार्ग को गीता ने (१६. 
१६ और १७. २८) और मोमांसकों ने भी गह्यो तथा नरकप्रद माना है; एवं 
ऋग्वेद में भी अनेक स्थलों पर श्रद्धा की महत्ता वाएात है ( ऋ. १०. १५१; &, 
११३. २ ओर २. १२. ५) । परन्तु दूसरे मागं के विषय में--्र्थात्‌ ज्ञान-व्यतिरिक्त 
किन्तु शास्त्रों पर श्रद्धा रख कर कर्म करने के मागं के विषय में--मीमांसकों का कहना 
है; कि परमेश्वर के स्वरूप का यथार्थ ज्ञान न हो; तो भी शास्त्रों पर विइवास रख: 
कर केवल श्रद्धापूर्वक यज्ञयाग श्रादि कर्म मरणापर्यन्त करते जाने से ग्रन्त 
म मोक्ष ही मिलता है । पिछले प्रकरण में कह चुके हें, कि कर्मकाएडरूप सेः 
सीमांसकों का यह मार्ग बहुत प्राचीन काल से चला आ रहा हूँ । वेदसंहिता 
और ब्राह्मणों में संन्यास ग्राम ावइयक कहीँ नहीं कहा गया है। उटा जमिनी 
ने वेदों का यही स्पष्ट मत बतलाया ह, कि गृहस्थाश्रम सं रहने से ही मोक्ष मिलता 
है (वे. सू.-३- ४. १७-२० देखो) । और उनका यह कथन कुछ निराधार भी नहीं 
हैं । क्योंकि कर्मकाएड के इस प्राचीन मार्ग को गोएा मानने का आरम्भ उपनिषदों 
में ही पहले पहल देखा जाता है। यद्यपि उपनिषद्‌ वैदिक हें, तथापि उनके विषय- 
प्रतिपादन से प्रगट होता है, कि वे संहिता और ब्राह्मएं के पीछे के हें। इसके 
सानी यह नहीं, कि इसके पहले परमेइवर का ज्ञान हुआ ही न था। हाँ; उपनिष- 
त्काल में ही यह मत पहले पहल अमल में वश्य राने लगा, कि मोक्ष पाने के 
लिये ज्ञान के पइचात्‌ वेराग्य से कर्मसंन्यास करना चाहिये। और इसके पञ्चात्‌ 
संहिता एवं ब्राह्मणों में वाहत कर्मकाएड को गोएात्व झा गया । इसके पहले कसं 
ही प्रधान माना जाता था । उपनिषत्काल में बैराग्ययुक्त ज्ञान ग्र्थात्‌ संन्यास की 
इस प्रकार बढ़ती होने लगने पर यज्ञयाग प्रभुति कर्मो की ओर या चातुर्वएयं- 
घर्स 2140 भौ ज्ञानी पुरुष यों ही ढुलेक्ष करने लगे; आर तभी से यह समझ 
मन्द लगी, कि लोकसंग्रह करना हमारा कर्तव्य है । स्मृतिप्रणेताशों ने श्रपने 
अपने तथो मे यह कह कर--कि गृहस्थाश्रम में यज्ञयाग ग्रादि श्रोत या चातु्बएयं 
के स्माते कर्म करना ही, चाहिये--गहस्थाश्चम की बढ़ाई गाई है सही; परन्तु स्मृति- 
कारों के मत में भी श्न्त में बेराग्य या संन्यास श्रम ही श्रेष्ठ माना गया. है .॥ 
इसलिये उपनिषदों के ज्ञानप्रवाह से Mn को जो गोएाता प्राप्त हो गई थी, 
लक हटाने का सामथ्यं ns की दस में नहीं रह सकता था) 
छे अवस्था में ज्ञानकाएड ग्रौर कर्मकाएड में से किसी को गोए न कह कर भक्ति 
के साथ इन दोनों का मेल कर देने के लिये: गीता की प्रवृत्ति हुई है । हि 


संन्यास और कर्मयोग । ३४% 


प्रणोताओं के ये सिद्धान्त गोता को मान्य हैं, कि ज्ञान के बिना मोक्षप्राप्ति नहीँ 
होती; और यज्ञयाग आदि कर्मों से यदि बहुत हुआ तो स्वर्गप्राप्ति हो जाती है 
(मुंडः १, २, १०; गी. २. ४१-४५) । परन्तु गीता का यह भी सिद्धान्त है, किः 
सूष्टिक्रम को जारी रखने के लिये यज्ञ अथवा कमं के चक्र को भी क्रायम रखना" 
चाहिये--कर्सो को छोड़ देना निरा पागलपन या मूर्खता है । इसलिये गीता का 
उपदेश हैँ, कि यज्ञयाग आदि श्रौतकर्म अथवा चातुर्वएयं आदि व्यावहारिक कमे 
्रज्ञानपूर्वक अद्धा से न करके ज्ञानवैराग्ययुक्तबुद्धि से निरा कतव्य समझ कर करो । 
इससे यह चक्र भी नहीं बिगड़ने पायेगा; और तुम्हारे किये हुए कर्म मोक्ष के आड़े 
भी नहीं आयेंगे । कहना नहीं होगा, कि ज्ञानकाएड और कर्मकाएड (संन्यासः 
श्रौर कर्म) का सेल सिलाने की गीता की यह शैली स्मृतिकर्ता्रों की अपेक्षा अधिक 
सरस हुँ । क्योंकि व्यष्टिकूप आत्मा का कल्याएा यत्किञ्चित्‌ भी न घटा कर उसके 
साथ सृष्टि के ससष्टिरूप श्रात्मा का कल्याए भी गीतामायं से साधा जाता है । मीमां- 
सक कहते हैं, कि कर्म अनादि और वेदप्रतिपादित हैँ । इसलिये तुम्हें ज्ञान न हो, तो 
भी उन्हें करना ही चाहिये । कितने ही (सब नहीं) उपनिषत्प्रणोता कर्मों को गोएा 
सानते हैँ । आर यह कहते हें--या यह मान्ने सें कोई क्षति नहीं, कि निदान उनका” 
झुकान ऐसा ही हूँ--कि कर्मों को वैराग्य से छोड़ देना चाहिये । और स्मृति- 
कार आयु के भेद--श्र्थात्‌ आश्रमव्यवस्था से उक्त दोनों सतों की इस प्रकार एक-- 
चाव्यता--करते हे, कि पुर्व आश्रमों में इन कर्मों को करते रहना चाहिये | और 
चित्तशुद्धि हो जाने पर बुढापे सं बैराग्य से सब कर्मों को छोड़ कर संन्यास ले लेना 
चाहिये । परन्तु गीता का मागे इन तीनों पन्यों से भिन्न है । ज्ञान और काम्यकसं' 
के बीज, इन में यदि विरोध हो, तो भो ज्ञान और निप्कामकर्म में कोई विरोध नहीं । 
इसीलिये गीता का कथन है, कि निष्कासबुद्धि से सब कमं सर्वदा करते रहो । उन्हें 
कभी सत छोड़ो । अब इन चारों मतों की तुलना करने से देख पड़ेगा, कि ज्ञानः 
होने के पहले कर्म की आवश्यकता सभी को मान्य हे; परन्तु उपनिषदों प्रोर गीताः 
का कथन हुँ, कि ऐसी स्थिति में श्रद्धा से किये हुए कर्म का फल स्वर्ग के सिवा 
दुसरा कुछ नहीं होता । इसके आगे, ग्र्थात्‌ ज्ञानप्राप्ति हो चुकने पर--कर्म किये 
जावें या नहीं, इस विषय में--उपनिषत्कर्ताओं में भी मतभेद हैँ | कई एक 
उपनिषत्कर्ताओं का मत हैं, कि ज्ञान से समस्त काम्यबुद्धि का “हास हो चुकने पर 
जो मनुष्य मोक्ष का अधिकारी हो गया हैँ, उसे केवल स्वगं की प्राप्ति करा देनेवाले 
काम्यकमं करने का कुछ भी प्रयोजन नहीं रहता। परन्तु ईशावास्य आदि दूसरे कई 
एक उपनिषदों में प्रतिपादन किया गया हूँ, कि मृत्युलोक के व्यवहारों को जारी: 
रंखने के लिये कमं करना ही चाहिये । यह प्रगट है, कि उपनिषदों में बाएत इनः 
दो“मार्गो में से दसरा मागं ही गीता में प्रतिपादित है (गो. ५. २) । परन्तु यद्यपि 
यह कहें, कि मोक्ष के भ्रधिकारी ज्ञानीपुरुष को निष्कामबुद्धि से लोकसंग्रहाथे सब 
व्यवहार करना चाहिये। तथापि इस स्थान पर यह प्रश्‍न आप ही होता है, कि जिनः 
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यज्ञयाग झादि कर्मों का फल स्वगंप्राप्ति के सिवा इसरा कुछ नहीं, उन्हें बह करे 
ही क्यों ? इसी से ग्रठारहवें ग्रध्याय के आरम्भ में इसी प्रश्‍न को सल जड दफा 
स्पष्ट निएय कर दिया हुँ, कि “यज्ञ, दान, तप ” आदि कमं सदैव चित्तशुद्धिः 
कारक हे=-र्थात्‌ निष्कामबुद्धि उपजाने और बढ़ानेवाले हैं। इसलिये ' इन्हें भी 
(एतान्यपि) अन्य निष्कामकर्मो के समान लोकसंग्रहार्थं ज्ञानी पुरुष को फलाशा 
र सङग छोड़ कर सदा करते रहना चाहिये (गो. १८. ६) । परमेइवर को श्रपंएा 
कर इस प्रकार सब कमं निष्कामबुद्धि से करते रहने से व्यापक अर्थं में यही एक 
बड़ा भारी यज्ञ हो जाता है। ग्रौर फिर इस यज्ञ के लिये जो कमं किया जाता हे, नह 
बन्धक नहीं होता (गी. ४. २३) । किन्तु सभी काम निष्कामबुद्धि से करने के कारणा 
यज्ञ से जो स्वगंप्राप्तिरूप बन्धक फल मिलनेवाला था, वह भी नहीं मिलता; श्रोर ये 
सब काम मोक्ष के ग्राड़े ग्रा नहीं सकते । सारांश, मीमांसकों का कमंकाएड यदि 
गीता में क्रायम रखा गया हो, तो वह इसी रीति से रखा गया है, कि उससे स्वर्ग का 
आाना-जाना छूट जाता हैँ। और सभी कर्म निष्क्रामबुद्धि से करने के कारणा अन्त सें! 
सोक्षप्राप्ति हुए बिना नहीं रहती । ध्यान रखना चाहिये, कि मीमांसकों के कर्ममागं 
और गोता के कमयोग में यही महत्त्व का भेद है--दोनों एक नहीं हें । 
यहाँ बतला दिया, कि भगवद्गीता में प्रवृत्तिप्रधान भागवतधर्म या कर्मयोग 
“ही प्रतिपाद्य ह्‌; श्रौर इस कर्मयोग में तथा मीमांसकों के कर्मकाएड में कौन-सा भेद 
'है ? भ्रब तात्त्विक दृष्टि से इस बात का थोड़ा-सा विचार करते हैं, कि गीता के कर्म- 
योग में और ज्ञानकाएड को ले कर स्मृतिकारों की वन की हुई ग्राश्रमब्यवस्था 
"में क्या भेद है ? यह भेद बहुत ही सूक्ष्म है । ्रौर सच पूछो, तो इसके विषय में वाद 
करने का कारएा भी नहीं है। दोनों पक्ष मानते हँ, कि ज्ञानप्राप्ति होने तक 
“चित्त को शुद्धि के लिये प्रथम दो ग्ा्रमों (ब्रह्मचारी ग्रौर गृहस्थ) के कृत्य सभी 
“को करना चाहिये । मतभेद सिफ़ इतना हो है, कि पूर्ण ज्ञान हो चुकने पर कर्म करें 
या संन्यास ले लें ? सम्भव हं, कुछ लोग यह समझें, कि सदा ऐसे ज्ञानी पुरुष 
किसी समाज में थोड़े ही रहेंगे । इसलिये इन थोड़े-से ज्ञानी पुरुषों का कमं करना 
या'न करना एक ही सा हैँ। इस बिषय में विशेष चर्चा करने की आवश्यकता नहीं । 
परन्तु यह समझ ठीक नहीं । क्योंकि ज्ञानी पुरुष के बर्ताव को और लोग प्रमाण 
मालते हैं! ग्रोर अपने अ्रन्तिम साध्य के अनुसार ही मनुष्य पहले से आदत डालता 


हैँ। इसलिये लौकिक दृष्टि से यह प्रइन अत्यंत महत्त्व का हो जाता है, कि “ ज्ञानी 
“पुरुष को क्या करना चाहिये ? ” स्मृतिग्रन्यो में कहा तो है, कि ज्ञानी पुरुष अन्त में 
सन्यास ले ले। परन्तु ऊपर कह गाये हैं, कि स्मार्त के अनुसार ही इस नियम 
“के कुछ अपवाद भी हें । उदाहरण लीजिये; बृहदारएयकोपनिषद्‌ में याज्ञवल्क्य 
ने जनक को ब्रह्मज्ञान का बहुत उपदेश किया है । पर उनहों ने जनक से यह कहीं 
'तहीं कहा, कि “ श्रंब तुम राजपाट छोड़ कर संन्यास ले लो ” । उलटा यह 
`कहा हें, कि जो ज्ञानी पुरुष ज्ञान के पश्चात्‌ संसार को छोड़ देते हे, वे इसलिये 


संन्यास और कमयोग । ३४७ 


उसे छोड़ देते हे, कि संसार हमें रुचता नहीं है--न कामयन्ते (ब.४.४. २२)। इससे 
'बृहदारएयकोपनिषद्‌ का यह अभिप्राय व्यक्त होता है, कि ज्ञान के पइचात्‌ संन्यास 
का लेना और न लेना श्रपनो अपनी खशी अर्थात वैकल्पिक बात हें। ब्रह्मज्ञान 
श्रौर संन्यास का कुछ नित्य सम्बन्ध नहीं । और वेदान्तसूत्र में बृहदारएयकोपनिषद्‌ 
के इस वचन का श्रथ वैसा ही लगाया गया है (वे ४. १५) । शंकराचार्य 
'का निश्चित सिद्धान्त है, कि ज्ञानोत्तर कमंसंन्यास किये बिना मोक्ष मिल नहीं 
'सकता 4 इसलिये अपने भाष्य में उन्हो ने इस मत की पुष्टि में सब उपनिषदों की 


अनुकूलता दिखलाने का प्रयत्न किया है । तथापि झंकराचायं ने भो स्वीकार किया 
हुँ, कि जनक आदि के समान ज्ञानोत्तर भौ ग्रधिकारानुसार जीवनभर कर्म करते 


रहने से कोई क्षति नहीं है (वे. सू. झां. भा. ३. ३. ३२; और गी. झां. भा. २. ११ 
एवं ३. २० देखो) । इससे स्पष्ट विदित होता है, कि संन्यास या स्मारतमाग वाले 
को भी ज्ञान के पश्चात्‌ कर्म बिलकुल ही त्याज्य नहीं जँचते । कुछ ज्ञानी पुरुषों को 
अपवाद मान ग्रधिकार के अनुसार कर्म करने की स्वतंत्रता इस मार्ग सें भी दी 
गई है । इसी अपवाद को और व्यापक बना कर गोता कहती हूँ, कि चातुवेएय के 
लिये विहित कर्म ज्ञानप्राप्ति हो चुकने पर भी लोकसंग्रह के निमित्त कतंव्य 
समझ कर प्रत्येक ज्ञानी पुरुष को निष्कामबुद्धि से करना चाहिये । इससे सिद्ध 
'होता है, कि गीताध्म व्यापक हो, तो भी उसका तत्व संन्यासमागंवालों को दृष्टि 
से भी निर्दोष है । और देदान्तसुत्रों को स्वतंत्र रीति से पढ़ने पर जान पड़ेगा, कि 
उनमें भी ज्ञानयुक्त कर्सयोग संन्यास का बिकल्प समक कर ग्राह्य माना गया है 
(बे. स्‌. ३. ४. २६; ३. ४. ३२-३५) *। अरब यह बतलाना ्रावइयक है, कि निष्काम- 
बुद्धि से हो क्यों न हो ? पर जब मरएापर्यम्त कमं ही करना हुँ, तब स्मृ तिग्रन्थों में 
र्बाएत कर्मत्यागरूपी चतुर्थे आश्रम या संन्यास आश्रम की क्या दशा होगी? 
अर्जुन अपने मन में यही सोच रहा था, कि भगवान्‌ कभी-त-क्रभी कहेंगे ही, कि 
कमंत्यागरूपी संन्यास लिये बिना मोक्ष नहों मिलता; और तब भगवान्‌ के मुख से 
ही युद्ध छोड़ने के लिये मुझे स्वतंत्रता मिल जावेगी । परन्तु जब श्रर्जुन ने देखा, कि 
सत्रहवें अध्याय के अन्त तक भगवान्‌ ने कमंत्यागरूप संन्यास-ग्राश्रम की बात 
“भी नहीं की । बारंबार केवल यही उपदेश किया, कि फलाशा को छोड़ दे। तब अठा- 
'रहवें अध्याय के आरम्भ में ग्रजुन ने भगवान्‌ से प्रश्‍न किया हैँ, कि “तो फिर 
सुभे बतलाओ, संन्यास और त्याग सें क्या भेद हें ?” । अर्जुन के इस प्रश्न का उत्तर 
देते हुए भगवान्‌ कहते हें” अर्जुन ! यदि तुमने समझा हो, कि मेने इतने समय 
तक जो कर्मयोगमागं बतलाया हूँ, उसमें संन्यास नहीं हे; तो वह समझ गलत 
* वेदा न्तसूत्र के इस ग्रविकरएा का अर्थ शांकरभाष्य म कुछ निराला है । परन्तु विहि 
तत्वाच्चाश्रमकर्माणि ” (३. ४. ३२ ) का ग्रर्थं हमारे मत में ऐसा हूँ, कि “ज्ञानी 
पुरुष ग्राश्रमकर्मं भी करे, तो अच्छा है। क्योंकि वह विहित हैँ। ” सारांश हमारी 
समझ से वेदान्तसूत्र में दोनों पक्ष स्त्रीकृत हैं, कि ज्ञानी पुरुष कमं करें, चाहे न करें । 
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है। कर्मयोगी पुरुष सब कर्मों के दो भेद करते हे--एक को कहते हें “ काम्य ' श्र्थात्‌ 
आसक्तबुद्धि से किये गये कर्म; ग्रौर दूसरे को कहते हैं ' निष्काम ' ग्रर्थात्‌ आसक्ति' 
छोड़ कर किये गये कमं । (मनुस्मृति २३. ०९ में इन्हों कर्मो को क्रम से “वृत्ति? 
आर निवृत्ति नाम ' दिये हें) । इनमें से ' कास्य ' वर्ग में जितने कमं हैं, उन सब' 
को कर्मयोगो एकाएक छोड़ देता है--प्रर्थात्‌ वह उनका ' संन्यास ” करता है । बाक्री 
रह गये “ निष्काम ' या निवृत्त ” कमं । सो कर्मयोगी निष्काम कमं करता तो हूँ; पर 
उन सब में फलाझा का £ त्याग ' सर्वथैव रहता है। सारांश, कर्मयोगमागं में भी 
“संन्यास ' ग्रौर त्याग ” छूटा कहाँ है ? स्मातंमार्गवाले कर्म का स्वरूपतः संन्यास 
करते हें, तो उसके स्थान में कर्ममार्ग के योगी कर्मफलाझा का संन्यास करते हैं । 
संन्यास दोनों श्रोर कायम ही है ” (गो. १८: १-६ पर हमारी टीका देखो) । 
भागवतधमं का यह मुख्य तत्त्व हूँ, कि जो पुरुष अपने सभी कमं परमेइवर को ग्रर्पए 
कर निष्कामबुद्धि से करने लगे, वह गृहस्थाश्रमो हो, तो भी उसे ' नित्य संन्यासी ' 
ही कहना चाहिये (गी. ५. ३) । और भागवतपुराए में भी पहले सब आश्रमधर्म 
बतला कर अन्त में नारद ने युधिष्ठिर को इसी तत्त्व का उपदेश किया है । वामन 
पडत ने जो गीता पर यथार्थदीपिका टोका लिखी है, उसके (१८. २) कथनानुसारः 
“ शिखा बोडुनि तोडिला दोरा,” सूँडमूँडाय भये संन्यासी--या हाथ में दएड ले 
कर भिक्षा माँगी, अथवा सब कर्म छोड़ कर जंगल में जा रहे, तो इसी से संन्यास 
नहीं हो जाता । संन्यास ग्रौर बैराग्य, बुद्धि के धर्म हैं; दएड, चोटी या जनेऊ के 
नहीं । यदि कहो, कि ये दएड आदि के ही घमं हें। बुद्धि के अर्थात्‌ ज्ञान के नहीं। 
तो राजछत्र भ्रथवा छतरी की डाँडी पकड़नेवाले को भी वह मोक्ष मिलना 
चाहिये, जो संन्यासी को प्राप्त होता है । जनकसुलभासंवाद में ऐसा 
ही कहा है :-- 

त्रिदण्डादिषु यद्यस्ति मोक्षो ज्ञाने न कस्यचित्‌ | 

छत्रादिषु कथं न स्यात्नुस्यहेतौ परिग्रहे || 
(झां. ३२०. ४२) । क्योंकि हाथ में दएड धारणा करने सें यह मोक्ष का हेतु दोनों 
स्थातो में एक हो है । तात्परयं--कायिक, वाचिक गौर मानसिक संयम ही सच्चा 
जिदएड है (मनु.१२.१०) ; और सच्चा संन्यास काम्यबुदधि का संन्यास है (गो,१०.२)। 
एवं वह जिस प्रकार भागवतधमं में नहीं छुटता (गो, ६. २), उसी प्रकार बद्धि को 
स्थिर रखने. का कर्म या भोजन श्रादि कर्म भी सांख्यमाग में अन्त तक छूटता ही 
नहीं है । फिर ऐसी क्षुद्र शंकाएँ करके भगवे या सफ़ेद कपड़ों के लिये झगडने से 
क्या लाभ होगा, कि त्रिदएडी या कर्मत्यागरूप संन्यास कर्मयोगमाग में नहीं हे? 
इसलिये वह मार्ग स्मृतिविरुद्ध या त्याज्य है। भगवान्‌ ने तो. निरभिमानपुर्वक 
बुद्धि से यहो कहा है :-- १ 

एक सांख्यं च योगं च यः पस्यति स पश्यति ॥| 
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अर्थात्‌ जिसने यह जान लिया, कि सांख्य और कर्मयोग मोक्षदृष्टि से दो नहों-- 
एक ही हें--बही पण्डित है (गी, ५. ५ ) । और महाभारत में भी कहा है, कि 
एकान्तिक अर्थात्‌ भागवतधर्म सांख्यधमे को बराबरी का हुँ--“ सांख्ययोगेन तुल्यो 
हि ध्म एकान्तसेवितः ” (झां, ३४८. ७४ )। सारांश, सब स्वार्थ का परार्थ में लय 
कर अपनी अपनी योग्यता के अनुसार व्यवहार में प्राप्त सभी कर्म सब प्राणियों के 
हितार्थ सरएपर्यन्त निष्कामबुद्धि से केवल कतंव्य समझ कर करते जाना ही सच्चा 
बैराग्य या ' नित्यसंस्यास ' है (५. ३ ) । इसी कारएा कर्मयोगमागं से स्वरूप से कर्म 
का संन्यास कर भिक्षा कभी भी नहीं साँगते । परन्तु बाहरी आचरण से देखने में यदि 
इस प्रकार भेद दिखे, तो भी संन्यास और त्याग के सच्चे तत्त्व कर्मयोगमार्ग में भी 
क्रायम ही रहते हैं । इसलिये गीता का अन्तिम सिद्धान्त हैं, कि स्मृतिग्रन्थों की 
श्राश्रसब्यवस्था का और निष्कासकर्मयोग का विरोध नहीं । 

सम्भव है, इस विवेचन से कुछ लोगों की कदाचित्‌ ऐसी समझ हो जाय, कि 
संन्यासधर्स के साथ कर्मयोग का सेल करने का जो इतना बड़ा उद्योग गीता में किया 
गया हुँ, उसका कारणा यह है, कि स्मात या संन्यासधर्म प्राचीन होगा; और क्म 
योग उसके बाद का होगा । परन्तु इतिहास की दृष्टि से विचार करने पर कोई भी 
जान सकेगा, कि सच्ची स्थिति ऐसी नहीं है । यह पहले ही कह आये हैं, कि वैदिक 
धर्म का अत्यन्त प्राचीन स्वरूप कर्मकाएडात्मक ही था । श्रागे चल कर उपनिषदों 
के ज्ञान से कर्मकाएड को गौएता प्राप्त होने लगी; और कर्मेत्यागरूपी संन्यास धीरे 
'धीरे प्रचार में आने लगा । यह बैदिक धर्मवृक्ष की वृद्धि को दूसरी सीढ़ी हूँ। 
परन्तु एसे समय सें भी (उपनिषदों के ज्ञान का कमंकाएड से मेल मिला कर) 
जनक प्रभूति ज्ञाता पुरुष अपने कमं निष्कामबुद्धि से जीवनभर किया करते थे-- 
अर्थात कहना चाहिये, कि वेदिक धमंवूक्ष को यह दूसरी सीढ़ी दो प्रकार की थो-- 
'एक जनक आदि की; ओर दूसरी याज्ञवल्क्य प्रभुति की । स्मातं ग्राश्रमव्यवस्था इससे 
अगली श्रर्थात्‌ तीसरी सीढ़ी है । दूसरी सीढ़ी के समान तीसरी के भी दो भेद हें 
'स्मृतिग्रन्थो में कर्मत्यागरूप चौथे आश्रम की सहत्ता गाई तो अवश्य गई है; पर 
उसके साथ ही जनक आदि के ज्ञानयुक्त कर्मयोग का भी--उसको संन्यास आश्रम 
का विकल्प समझ कर--स्मृतिप्रणेताओों ने वर्णन किया है। उदाहरणार्थ, सब 
स्मृतिग्रन्थों में मूलभूत मनुस्मृति को ही लीजिये । इस स्मृति के छठे अध्याय में 
कहा है, कि मनुष्य ब्रह्मचयं, गाहंस्थ्य और वानप्रस्थ आश्रमों से चढ़ता चढ़ता 
कर्सत्यागरूप चोथा आश्रम ले। परन्तु संन्यास आश्रम अर्थात्‌ यतिधमं का 
निरूपण समाप्त होने पर मनु ने पहले यह प्रस्तावना की, कि “ यह यतियो का 
अर्थात्‌ संन्यासियों का धमं बतलाया। ग्रब वेद-संन्यासिकों का कर्मयोग कहते है; 
आर फिर यह बतला कर--कि अन्य ग्राश्रमों की अपेक्षा गृहस्थाश्रम हो श्रेष्ठ केसे 
है--उन्हों ने संन्यास आश्रम या यतिधमं को वैकल्पिक मान निष्काम गाहेस्थ्यवृत्ति 
के कर्मयोग का वर्णन किया है (मनु. ६. ८६-६६; ) । और आगे बारहवें अध्याय 
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में उसे ही “ वैदिक कर्मयोग ” नाम दे कर कहा है, कि यह मार्ग भी चतुथ 
आश्रम के समान ही निःश्रेयस्कर श्रर्थात्‌ मोक्षप्रद है (मनु. १२. ०६--६० ) । 
मन का यह सिद्धान्त याज्ञवल्क्यस्मृति में भी आया है । इस स्मृतिके तीसरे 
अध्याय में यतिधर्स का निरूपए हो चुकनेपर श्रथवा ” पद का प्रयोग करके 
लिखा है, कि आगे ज्ञाननिष्ठ और सत्यवादी गृहस्थ भी (संन्यास न ले कर) मुक्ति 
पाता है (याज्ञ. ३. २०४ और २०५) । इसी प्रकार यास्क ने भी अपने निस्क्त से 
लिखा है, कि कमं छोइनेवाले तपस्वियों र ज्ञानयुक्त कर्म करनेवाले कर्मयोगियों 
को एक हो देवयान गति प्राप्त होती है (नि. १४. ६) । इसके अतिरिक्त, इस विषय 
में दूसरा प्रमाए धमंसूत्रकारों का है । ये ध्म॑सत्र गद्य में हँ; और विद्वानों का मत हें, 
कि इलोकों में रची गई स्मृतियों से ये पुराने होंगे । इस समय हमें यह नहीं देखना 
है, कि यह मत सही है या गलत ? चाहे वह सही हो या गुलत। इस प्रसंग पर 
मुख्य बात यह है, कि ऊपर मनु और याज्ञवल्क्य-स्मृतियों के वचनों में गृहस्था- 
श्रम या कर्मयोग का जो महत्त्व दिखाया गया है, उससे भी अधिक महत्त्व ध्मूत्रो 
में वणित है । मनु और याज्ञवल्क्य ने कमयोग को चतुर्थ ग्राश्नम का विकल्प 
कहा हैं। पर बौधायन और -आपस्तम्ब ने ऐसा न कर स्पष्ट कह दिया है, कि गृह- 
स्थाश्रम ही मुख्य है; ओर उसी से ग्रागे अ्रमृतत्व मिलता है । बौधायन धमंसूत्र में 
“ जायमानो वे ब्राह्माएास्त्रिभिऋएावा जायते ”--जन्म से ही प्रत्येक ब्राह्मएा श्रपनी 
पीठ पर तीन ऋण ले आता हे--इत्यादि तैत्तिरीय संहिता के वचन पहले दे कर 
कहा हैं, कि इन ऋणों को चुकाने के लिये यज्ञयाग्ादिपूर्वक गृहस्थाश्रम का 
आश्रय करनेवाला मनुष्य ब्रह्मलोक को पहुँचता हैं । ग्रौर ब्रह्मचर्य या संन्यास की प्रशंसा 
करनेवाले अन्य लोग धूल में मिल जाते हैं (बो. २. ६. ११. ३३ और ३४) । एवं 
भ्रापस्तम्बसुत्र में भी ऐसा ही कहा है (आप. २. ९. २४. ८ ) । यह नहों, कि इन 
दोनों धमंसुत्रों में संन्यास आश्रम का वर्णन ही नहीं है; किन्तु उसका भो वर्णान 
करके गहस्थाश्रम का ही महत्त्व अधिक माना हूँ। इससे और विशेषतः मनुस्मृति 
में कमयोग को वैदिक ' विशेषए देने से स्पष्ट सिद्ध होता हैं, कि मनुस्मृति के 
समय में भी कमेत्यागरूप संन्यास आश्वम की भ्रपेक्षा निष्काम कर्मयोगरूपो गुह- 
स्थाभ्रम प्राचीन समझा जाता था; और मोक्ष की दृष्टि से उसकी योग्यता चतुर्थ 
श्रम के बराबर ही गिनी जाती थी । गीता के टीकाकारों का जोर संन्यास या 
pus भक्ति पर ही होने के कारएा उपर्युक्त स्मृतिवचनों का उल्लेख उनकी 
टीका सं नहीं पाया जाता । परन्तु उन्हों ने इस श्र क्ष भले $ 

किन्तु इससे कर्मयोग की घ्राचीनता घटती नहीं हैं । ह Rs के 
कि इस प्रकार प्राचीन होने के कारण--स्मृतिकारों को यतिधर्मं का विकल्प--कर्ूंयोग 
मानना पड़ा । यह हुई वैदिक कर्मयोग को बात । श्रीकृष्ण के पहले जनक आदि 
स का आचरण करते थे। परन्तु आगे इसमें भगवान्‌ ने भक्ति को भी मिला दिया: 

गौर उसका बहुत प्रसार किया । इस कारए उसे ही ' भागवतधर्म ' नास प्राप्त 
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हो गया हूँ । यद्यपि भगवद्गीता ने इस प्रकार संन्यास को अपेक्षा कर्मयोग को ही 
अधिक श्रेष्ठता दी है, तथापि कर्मयोगमार्ग को आगे गोएाता क्यों प्राप्त हुई ? और 
संन्यासमागं का ही बोलबाला क्यों हो गया? इसका विचार ऐतिहासिक दृष्टि से- 
आगे किया जावेगा । यहाँ इतना ही कहना है, कि कर्मयोग स्मातंमार्ग के पइ्चात्‌ः 
का नहीं है । वह प्राचीन वैदिक काल से चला ग्रा रहा है । 

भगवद्‌गीता के प्रत्येक अध्याय के अन्त में “इति श्रीमद्‌ भगवद्गीतासु उप- 
निषत्सु ब्रह्मविद्यायां योगशास्त्रे ” यह जो संकल्प है, उसका ममे पाठकों. के ध्यान में 
श्रव पूर्णतया ग्रा जावेगा । यह संकल्प बतलाता हूँ, कि भगवान्‌ के गाये हुए उप-- 
निषद्‌ में अन्य उपनिषदों के समान ब्रह्मविद्या तो है ही; पर अकेली ब्रह्मविद्या हीः 
नहीं । प्रत्युत ब्रह्मविद्या में ' सांख्य ' और “ योग ' (वेदान्ती संन्यासी और वेदान्ती 
कर्मयोगी) ये जो दो पन्थ उपजते हैं, उनमें से योग का अर्थात्‌ कर्मयोग का प्रति- 
पादन ही भगवद्गीता का मुख्य विषय है। यह कहने में भी कोई हानि नहीं, कि 
भगवद्गोतोपनिषद्‌ कर्सथोग का प्रधान ग्रन्थ है । क्योंकि यद्यपि वैदिक काल से ही: 
कुर्मेयोग चला श्रा रहा है, तथापि “ कुर्वेश्नेवेह कर्माएि ” (ईश. २) या “ आरम्भ 
कर्माएि गुएन्वितानि ” (इवे. ६. ४) अथवा “ विद्या के साथ-ही-साथ स्वाध्याय ` 
दि कर्स करना चाहिये” (ते. १. ६) । इस प्रकार के कुछ थोड़े-से उल्लेखों के 
अतिरिक्त उपनिषदों में इस कर्मयोग का विस्तृत विवेचन कहीं भी नहीं किया गया - 
है । इस विषय पर भगवद्गीता ही मुख्य और प्रमाएाभूत ग्रन्थ है। और काव्य की 
दृष्टि से भी यही ठीक जँचता है, कि भारतभूमि के कर्ता पुरुषों के चरित्र जिस महा- 
भारत में व्शषित हैं, उसी में ऋध्यात्मशास्त्र को ले कर कर्मयोग की भी उपपत्ति 
बतलाई जावे । इस वात का भी अब अच्छी तरह से पता लग जाता है, कि 
प्रस्थानत्रयी में भगवद्गीता का समावेश क्यों किया गया है ? यद्यपि उपनिषद्‌ 
मुलभूत हैं, तो भी उनके कहनेवाले ऋषि अनेक हैं।इस कारएा उनके विचार 
संकीएं और कुछ स्थानों में परस्परविरुद्ध भी देख पड़ते हैं। इसलिये उपनिषदों के 
साथ-ही-साथ उनकी एकवाक्यता करनेवाले वेदान्तसूत्रों की भी प्रस्थानत्रयी सें. 
गएाना करना ग्रावशयक था । परन्तु उपनिषद्‌ और वेदान्तसुत्र, दोनों की अपेक्षा 
यदि गीता में कुछ अधिकता न होती, तो प्रस्थानत्रयी में गीता के संग्रह. करने का 
कोई भी कारएा न था । किन्तु उपनिषदों का झुकाव प्रायः. संन्यासमाग की ओर 
है । एवं विशेषतः उनमे ज्ञानमार्ग का ही प्रतिपादन है; और. भगवद्गीता में इस 
ज्ञान को ले कर भक्तियुक्त कमयोग का समर्थन हुं--बस; इतना कह देने से गीता 
ग्रंथ. की अपूर्वता सिद्ध हो जाती है; और साथ ही साथ प्रस्थानत्रयी के तीनों भागों: 
को सार्थकता भी व्यक्त हो जाती है । क्योंकि वेदिक धर्म के प्रमाएाभूत ग्रंथ में 
यदि ज्ञान और कमं (सांख्य रौरं योग) दोनों वेदिक मार्गों का विचार न हुआ 
होता, तो प्रस्थानत्रयी उतनी अपूर्ण ही रह जाती । कुछ लोगों की समझ है, कि 
जब उपनिषद्‌ सामान्यतः निवृत्तिविषयक हे, तब गीता का प्रवृत्तिविषयक ग्रथेः 


३५२ गीतारहस्य श्रथवा कर्मयोगशास्त्र । 


-लगाने से प्रस्थानत्रयी के तीनों भागों में विरोध हो जायगा; और उनकी प्रामाणिकता 
में भी न्यूनता भ्रा जावेगो । यदि सांख्य ग्रर्थात्‌ एक संन्यास ही सच्चा वैदिक 
'मोक्षमा हो, तो यह शंका ठीक होगी । परन्तु अपर दिखाया जा चुका हैं, कि 
क्रम-से-कम ईशावास्य आदि कुछ उपतिषदों में कर्मयोग का स्पष्ट उल्लेख हैँ । इस 
“लिये वेदिकथर्मपुरुष को केवल एकहत्यी अर्थात्‌ संन्यासप्रधान न समझ कर यदि 
गीता के अनुसार ऐसा सिद्धान्त करें, कि उस वेदिकधर्मपुरुष के ब्रह्मविद्यारूप बम एक 
“ही मस्तक है; रौर मोक्षदृष्टि से तुल्य बलवाले सांख्य और कर्मयोग उसके दाहिनेबाएँ 
दो हाथ हैं; तो गीता और उपनिषदों में कोई विरोध नहीं रह जाता । उपनिषदों 
में एक मार्ग का समर्थन है; और गीता में इसरे मागं का । इसलिये प्रस्थानत्रयी के 
“ये दोनों भाग भी दो हाथों के समान परस्परविरुद्ध न हो, सहाय्यकारी देख पड़ेंगे । 
ऐसे हो--गीता में केवल उपनिषदों का ही प्रतिपादन मानने से --पिष्टपेषणा का जो 
चेय्यथ्य गीता को प्राप्त हो जाता, वह भी नहीं होता । गीता के साम्प्रदायिक 
-टीकाकारों ने इस विषय को उपेक्षा की है । इस कारएा सांख्य और योग, दोनों मागों 
के पुरस्कर्ता श्रपने अपने पन्थ .के समर्थन से जिन मुख्य कारणों को बतलाया करते .. 
हें, उनकी समता और विषमता चटपट ध्यान में ग्रा जाने के लिये नीचे लिखे गये “” 
'नक्हो के दो खानों में चे ही कारएा परस्पर एक दूसरे के सामने संक्षेप से दिये गये 
है । स्मृतिग्रन्थों में प्रतिपादित स्मातं आश्रमव्यवस्था और मूल भागवतधमं के 
“मुख्य मुख्य भेद भी इससे ज्ञात हो जावेंगे :-- 


ब्रह्मविद्या या आत्मज्ञान 
प्राप्त होने पर । 
| 


. कमसंन्यांस ` सांख्य ) । 

(१) मोक्ष ग्रात्मज्ञान से ही मिलता 
हे, कमं से.नहीं । ज्ञातविरहित, किन्तु 
श्रद्धापवक किये - गये यज्ञयाग आदि 
कर्मों से मिलनेवाला स्वसुख श्रनित्य है. 
_ (२) श्रात्मज्ञान होने के लिये इन्द्रिय- 
bs बुद्धि को स्थिर, निष्क्राम, 
[त वत 8 
_ (३) इसलिये इन्द्रियों के विषयों का 
चाश तोड़ कर मुक्त (स्वतन्त्र) हो जाओ। 


कर्मयोग ( योग ) । 

(१) मोक्ष ्रात्मज्ञान से ही मिलता 
है। कर्म से नहीं। ज्ञाननिरहित, किन्तु 
श्रद्धापूर्वक . किये. गये यज्ञयाग ` आदि 
PT स्वसुख श्रनित्य है। 

२) श्रात्मज्ञान होने के लिये इन्द्रिय- 
निग्रह से बुद्धि को स्थिर, निष्काम, विरक्त 
और सम करना पड़ता है। 

(३) इसलिये इन्द्रियों के विषयों को 
न छोड़ कर उन्हीं सें वैराग्य से ग्रर्थात 
निष्कामबुद्धि से व्यवहार कर इन्द्रियः 


` निग्रह की जाँच करो । निष्काम 
निष्क्रिय नहीं । हनु] क सी 


संन्यास और कर्मयोग । 


- (४) तृष्णामूलक कर्म दुःखमंय और 
बंधक हुत | ; ; 


(५) इसलिये -चित्तशुद्धि होने तक 
यदि कोई कर्म करे, तो भी अन्त में छोड़ 
देना चाहिये । 


(६) यज्ञ के अर्थ किये गये कर्म बंधक 
न होने के कारणा गृहस्थाश्रम में उनके 
करने से हानि नहीं है । 


(७) देह के धर्म कभी छूटते नहीं, 
इस कारणा संन्यास लेने पर पेट के लिये 
भिक्षा साँगना बुरा नहीं । 


(5) ज्ञानप्राप्ति के श्रनन्तर अपना 
निजी कर्तव्य कुछ शेष नहों रहता; और 


लोकसंग्रह करते की कुछ आवश्यकता 


नहीं । 


गो र. २३ 


३५२. 


(४) यदिइसका खूब, विचार करें, 
कि दुःख और बन्धन किसमे हें ? तो देख 
पड़ेगा, कि अचेतन कर्म किसीको भी 
बाँधते या छोड़ते नहीं हैं। उनके 
सम्बन्ध में कर्ता के मन में जो काम या 
फलाशा होतो है, वहो बन्धन और 
दुःख की जड़ है । 

(४) इसलिये चित्तशुद्धि हो चुकने 
पर भी फलाशा छोड़ कर, घैर्य॑ और 
उत्साह के साथ सब कर्म करते रहो। 
यदि कहो, कि कर्मो को छोड़ दे; तो वे 
छूट नहीं सकते । सृष्टि ही तो एक कर्म 
है; उसे विश्वास है ही नहीं । 

(६) निष्कामबुद्धि से या ब्रह्मापंएा 
विधि से किया गया समस्त कर्म एक 
भारी 'यज्ञ' ही है। इसलिये स्वधर्म- 
विहित समस्त कमं को निष्कामबुद्धि से 
केवल कर्तव्य समझ कर सदेव करते 
रहना चाहिये। 

(७) पेट के लिये भीख माँगना भी 
तो कमं ही है; और जब ऐसा ' निलं- 
ज्जता ' का कर्म करना हो है, तब अन्यान्य 
कमे भी निष्कामबुद्धि से क्यों न किये 
जावें ? गृहस्थाश्रमी के श्रतिरिक्त भिक्षा 
देगा ही कौन ? 

(=) -ज्ञानप्राप्ति के श्रनन्तर अपने 
लिये भले कुछ प्राप्त करने को: नरहे; 
परन्तु कमं नहों छ्टते । इसलिये जो 
कुछ शास्त्र से प्राप्त हो, उसे मुझे 
नहों चाहिये” ऐसो निर्ममबुद्धि से 
लोकसंग्रह की ओर दृष्टि रख कर करते 
जाओ । लोकसंग्रह किसी से भी नहीं 
छूटता। उदाह्रणाथे , भगवान्‌ का चरित्र 
देखो । 


३५४ 


(९) परन्तु यदि श्रपवादस्वरूप 
कोई भ्रधिकारी पुरुष ज्ञान के पश्चात्‌ भी 
अपने व्यावहारिक भ्रधिकार जनक श्रादि 
के समान जीवनपर्यन्त जारी रखे, तो 
कोई हानि नहीं । 


(१०) इतना होने पर भी कर्मत्याग- 
रूपी संन्यास ही श्रेष्ठ है । श्रन्य ग्राश्रसों 
के कमें चित्तशुद्धि के साधनमात्र हें। 
ज्ञान और कमं का तो स्वभाव से ही 
विरोध हुँ । इसलिये पूर्व आश्रम सं 
जितनी जल्दी हो सके,. उतनी जल्दी 
चित्तशुद्धि करके ग्न्त मं कमेत्यागरूपी 
संन्यास लेता चाहिये । चित्तशुद्धि जन्मते 
ही या पूर्व आयु में हो जावे, तो गृह- 
स्याश्रम के कमं करते रहने की भी झाव- 
'इयकता नहीं है । कमं का स्वरूपतः त्याग 
करना ही सच्चा संन्यास-ग्राश्रम है । 


(११) कमंसंत्यास ले हुकने परः भी 
` अम-इसः श्रादिक धर्मं पालते ;जाना 


उाहिये। . 


गीतारहस्य ्रंथवा कमंयोगशास्त्र । 


(९) ` गुएाविभागरूप चाठुवएय- 
व्यवस्था के अनुसार छोटेबड़े'श्रधिकार 
सभी को जन्म से ही प्राप्त होते हैं। 
स्वधर्मानुसार प्राप्त होनेवाले इन अधि- 
कारों को लोकसंग्रहार्थं निःसंगबुद्धि से 
सभी को निरपवादरूप से जारी रखना 
चाहिये । क्योंकि यह. चक्र जगत्‌ को 


धारणा करने के लिये परमेश्‍वर ने ह 
बनाया है । 


(१०) यह सच हे,कि शास्त्रोक्त रीति 
से सांसारिक कर्म करने पर चित्तशुद्धि 
होती हँ । परन्तु केवल चित्त को शुद्धि 
ही कमं का उपयोग नहीं है । जगत्‌ का 
व्यवहार चलता रखने के लिये भी कमं 
की आवश्यकता है । इसी प्रकार काम्य- 


कर्म और ज्ञान का विरोध भले ही हो; 
पर निष्काम कर्म और ज्ञान के बीच 


बिलकुल विरोध नहीं । इसलिये चित्त 
को शुद्धि के पश्चात्‌ भी फलाझा का त्याग 
कर निष्कामबृद्धि से जगत्‌ के संग्रहार्थं 
चातुर्दएये के सब कमं ग्रामरणान्त 
जारी रखो । यही सच्चा संन्यास है । 


कर्म का स्वरूपतः त्याग करना कभी 
भी उचित नहीँ; और शक्य भी 
नहीं है ।. 


(११) ज्ञानप्राप्ति के परचात्‌ं फलाशा- 
-त्मागरूप संन्यास 'ले कर : 'शस-दम 
आदिक धर्मो के सिवा झात्सौपम्य- 
दृष्टि से प्राप्त होनेवाले सभी धर्मों का 
पालन किया करें | और इस दाम 
रथात्‌ शान्तवृत्ति से ही शास्त्र से प्राप्त 
समस्त कर्म लोकसंग्रह के निमित्त 
भरएापयन्त करता जावे। निष्कामकर्म 


त छोड़े। [के 


संन्यास और कमयोग । : ३५५ 


(१२) यह मार्ग अनादि शोर श्रुतः (१२) यह मां अनादि और श्रुतिः 


्मृतिप्रतिपादित हे । . _ स्मृतिप्रतिपादित है । 

{ १३) शुक-याज्ञवल्क्य आदि इस (१३) व्यास-वसिष्ठ-जैगीषव्य आदि 
मागं से ग्रये हें । और जनक-श्रीकृष्णा. प्रभृति इस मार्ग से 
ब गये हुँ। 


| 

अन्त में मोक्ष । 
ये दोनों मागे अथवा निष्ठाएँ ब्रह्मविद्यामूलक हैं । दोनों ओर मन को निष्काम-अ्रवस्था 
और शान्ति एक हो प्रकार को हँ । इस कारएा दोनों मार्गो से अन्त में एक ही मोक्ष 
प्राप्त हुआ करता हुँ (गो. ५. ५) । ज्ञान के पञ्चात्‌ कमं को छोड़ बैठना और काम्य- 
कर्स छोड़ कर नित्य निष्कासकर्म करते रहना, यही इन दोनों में मुख्य भेद है । 
ऊपर बतलाये हुए कर्म छोड़ने और कर्म करने के दोनों माग ज्ञानसूलक हैं । 
अर्थात्‌ ज्ञान के पश्चात्‌ ज्ञानी पुरुषों के द्वारा स्वीकृत और आचरित हूँ । परन्तु कसे 
छोड़ना और कर्म करना, दोनों बातें ज्ञान न होने पर भी हो सकती हैं । इसलिये 
अज्ञानमूलक कर्म का ओर कर्मे के त्याग का भो यहाँ थोड़ा-सा विवेचन करना आवश्यक 
हुँ । गीता के ्रठारहवें अध्याय सें त्याग के जो तोन भेद बतलाये गये हुँ, उनका 
रहस्य यही हैँ । ज्ञान न रहने पर भी कुछ लोग निरे काय-क्लेश-भय से कमं छोड़ 
दिया करते हूँ । इसे गीता में ' राजस त्याग ' कहा है (गो, १८. ८) । इसी प्रकार 
ज्ञान न रहने पर भी कुछ लोग कोरी श्रद्धा से ही यज्ञयाग प्रभृति कर्म क्रिया करते 
हँ। परन्तु गीता का कथन हैं, कि कर्मे करने का यह मार्ग सोक्षप्रद नहीं--केवल 
स्व्गंप्रद है (गो, ६. २०) । कुछ लोगों की समझ हैँ, कि आजकल यज्ञयाग 
प्रभृति श्रोतधर्म का प्रचार न रहने के कारएा मीसांसकों के इंस निरे कर्ममागे के 
सम्बन्ध में गीता का सिद्धान्त इन दोनों सं विशेष उपयोगी नहीं । परन्तु यह ठीक नहीं 
हूँ । क्योंकि श्रोत यज्ञयाग भले ही डूब गये हों; पर स्मातंयज्ञ अर्थात्‌ चातुरवेएय के 
कर्म अब भी जारी हैं। इसलिये अञ्ञान से . (परन्तु श्रद्धापूर्वक) यज्ञयाग आदि काम्य 
कर्म करनेवाले लोगों के-विषय में गीता का जो सिद्धान्त है, वह ज्ञानविरहित 
किन्तु श्रद्धासहित चातुर्बएयं; आदि कर्म करनेवालों को भी वर्तमानस्थिति में पूएो- 
तया उपयुक्त हूँ । जगत्‌ के व्यवहार की ओर दृष्टि देने पर ज्ञात होगा, कि समाज में 
इसी प्रकार के लोगों की अर्थात शास्त्रों पर,श्रद्धा रख कर नीति से अपने अपने कर्म 
करनेवालों को ही विशेष श्रधिकता रहती हू। परन्तु उन्हें परमेश्वर का स्वरूप 
पुएतया ज्ञात नहीं रहता । इसलिये गणितशास्त्र की पुरी उपपत्ति ससझे बिना ही 
केवल मुखाग्र गणित को रीति से हिसाब लगानेवाले लोगों .के समान इन श्रद्धाल 
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भ्रौर कर्मठ मनुष्यों की वस्या हुआ करती है । इसमें कोई सन्देह नहीं, कि सभी 
कमं शास्त्रोक्त विधि से और श्रद्धापूर्वक करने के कारए निर्भ्रान्त (शुद्ध) होते हैं; 

एवं इसी से वे पुएयप्रद अर्थात्‌ स्वर्ग के देनेवाले हैं । परन्तु शास्त्र का ही सिद्धान्त 
है, कि बिना ज्ञान के मोक्ष नहीं मिलता । इसलिये स्वगंप्राप्ति की अपेक्षा अधिक 

महत्त्व का कोई भी फल इन कर्मठ लोगों को मिल नहीं सकता । अतएच जो अमृ-- 
तत्व, स्वर्गसुख से भी परे हैं, उसको प्राप्ति जिसे कर लेनी हो--श्रौर यही एक 
परम पुरुषार्थ हे--उसे उचित है, कि वह पहले साधन समझ कर और आगे 
सिद्धावस्था में लोकसंग्रह के लिये श्रर्थात्‌ जीवनपर्यन्त “ समस्त प्राणिमात्र में एक 

ही ग्रात्मा है ” इस ज्ञानयुकत बुद्धि से, निष्कामकमं करने के मार्ग को ही स्वीकार 
करे । आय्‌. बिताने के सब मार्गों में यही मार्ग उत्तम है गीता का अनुसरएा कर 
ऊपर दिये गये नक्शे में इस मार्ग को कर्मयोग कहा है; और इसे हो कुछ लोग 

कमेमागं या प्रवृत्तिमागं भी कहते हँ । परन्तु कर्ममागं या प्रवृत्तिमागं, दोनों शब्दों 
में एक दोष हूँ । वह यह कि उनसे ज्ञानविरहित, किन्तु श्रद्धासहित कर्म करने के 
स्वगंप्रद मार्ग का भी सामान्य बोध हुआ करता हँ । इसलिये ज्ञानविरहित, किन्तु 
श्रद्धायुक्त कं और ज्ञानयुक्त निष्कामकर्म, इन दोनों का भेद दिखलाने के लिये 
दो भिन्न भिन्न शब्दों को योजना करने की आवश्यकता होती है ्रौर इसी कारणा 
से सनुस्मृति तथा भागवत में भी पहले प्रकार के कर्म अर्थात्‌ ज्ञानविरहित कर्म, 
को “प्रवृत्त कर्म '; और दूसरे प्रकार के अर्थात्‌ ज्ञानयुवत निष्कामकर्म को ' निवृत्त- 
कर्म ' कहा है (मन्‌. १२. ८९; भाग ७. १५. ४७) । परन्तु हमारी राय में ये शब्द 

भी जितने होने चाहिये, उतने निस्सन्दिग्ध नहीं हें। क्योंकि ' निवृत्ति ' शब्द का 
सामान्य ग्रर्थ कम से परावृत्त होना ' है । इस शंका को दूर करने के लिये ' निवत्त ” 
शब्द के श्रागे “कमं ” विशेषणा जोडते हैं रौर ऐसा करने से ' निवृत्त ' विशषणा 

का अर्थ ' कर्म से परावृत्त ” नहीं होता; और निवृत्त कर्म = तिषकामकमं, यह अर्थ 
निष्पन्न हो जाता है । कुछ भी हो; जब तक ' निवृत्त ” शब्द उसमें है, तब तक 

कर्मत्याग को कल्पना मन में आये बिना नहीं रहती । इसीलिये ज्ञानयुक्त निष्कास- 
कर्म करने के मार्ग को “ निवृत्ति या निवृत्त कर्म ” न कह कर ' कर्मयोग ' नाम देना 
हमारे मत में उत्तम है । क्योंकि कमं के आगे योग शब्द जुड़ा रहने से स्वभावतः 
उसका अर्थ मोक्ष में बाधा न दे कर कर्म करने की यक्ति ' होता हूँ; और 


अज्ञानयुक्त कमें का तो आप ही से निरसन हो जाता है। फिर भी यह न भूल जाना 
चाहिये, कि गीता का कमंयोग ज्ञानमूलक है। और यादि इसे हो कर्ममाग या प्रव- 
त्तिमागं कहना किसी को भ्रभोष्ट जँचता हो, तो ऐसा करने में कोई हानि नहीं । 
स्थलविशेष सं भाषार्वचित्र्य के लिये गीता के कर्मयोग को लक्ष्य कर हमने भी इन 
झाब्दों को योजना कोहे। अस्तु; इस प्रकार कर्म करने या कमं छोड़ने के ज्ञान- 
मूलक शोर श्रज्ञानमूंलक जो भेद हें, उनमें से प्रत्येक के सम्बन्ध में गोताञास्त्र का 
अभिप्राय इस प्रकार हे :-- 


संन्यास और कर्मयोरा । ३५७ 
Bir EMT CMe 0 


| ै 
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१. कामोपभोगको ही पुरुषार्थ मान कर ग्रहं- 
कार से,श्रासुरो बुद्धि से, दम्भ से या लोभ से केवल । 
आत्मसुख के लिये कर्म करना (गी. १६. १६) उपम रार 
-आसुर अथवा राक्षसी मार्ग है । | | 


१. इस प्रकार परमेश्वर के स्वरूपका यथार्थ लता | ल्ल 
ज्ञान न होने पर भी [कि प्राणिमात्र में एक ही मीमांसकों | । (मौमांसकों 
शरात्मा हे ] वेदों कौ आज्ञा या शास्त्रों की ज्ञा (के मत में 1--1 क पा दो 
के अनुसार श्रद्धा और नीति से अपने अपने उत्तम) । मोक्ष) 
वध्स्थकर्भ करना (गी. २. ४१-४४, और ९- gs 
२०) -केवल कर्मे, त्रयी धर्म अथवा मीमांसक [=| 
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(गो. ५. २)--केवल ज्ञान, सांख्य अथवा | गि, । ८ 
स्मात मार्ग हे जी \ 
| i 
| ee पह 

१, पहले चित्त की शुद्धि के निमित्त; और छाल | ज 
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ज्ञानकेमेसमुच्चय, कर्मयोग या भागवत मार्ग है | | छ| | 
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सारांश, यही पक्ष गोता सं सर्वोत्तम ठहराया-गया है, कि: सोक्षप्राप्ति के लिये 
यद्यपि; कर्म को आवश्यकता नहों है, तथापि उसके साथ ही साथ ` दूसरे कारणों 
के लिये---अ्र्थात्‌ एक तो अपरिहार्य सस्त कर और दूसरे जगत्‌ के धारएापोषएा 
'के- लिये आवश्यक मान कर--निष्कामबुद्धि से सदेव. समस्त कर्सो को करते : रहनस 
चाहिये । अथवा गीता का अ्रन्तिम सत ऐसा है, कि “ कृतबुद्धिषु कर्तारः कतुंषु ब्रह्म 
'चादिततः” (मनु. १. &७), सनु के इस वचन के अनुसार कतृत्व और ब्रह्मज्ञान का 
योग या मेल ही सब में उत्तम हैँ; और निरा कतुंत्व या कोरा ब्रह्मज्ञान | प्रत्येक 
'एकदेशोय हे । 
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वास्तव में यह प्रकरएा यही समाप्त हो गया । परन्तु यह दिखलाते के लिपे--किः 
गीता का सिद्धान्त श्रतिस्मृतिप्रतिपादित है--ऊपर भिन्न भिन्न स्थानों पर जो वचन 
उद्धृत किये हैं, उनके सबन्ध में कुछ कहना झ्रावश्यक है । क्योंकि उपनिषदों पर 
जो साम्प्रदायिक भाष्य हैं, उनसे बहुतेरों की यह समझ हो गई है, कि समस्त 
उपनिषद्‌ संन्यासप्रधान या निवृत्तिप्रधान हैं हमारा यह कथन नहीं, कि उपनिषदों 
में संग्यासमागं हूँ ही नहीं । बुहदारएयकोपनिषद्‌ में कहा है:--यह अनुभव 
हो जाने पर--कि परब्रह्म के सिवा श्रौर कोई वस्तु सत्य नहीं है--'' कुछ ज्ञानी 
पुरुष पुत्रैषणा, वित्तैषणा और लोकंषणा की परवाह न कर “ हमें सन्तति से क्या 
काम ? संसार ही हमारा गात्मा हुँ ' यह कह कर ग्रानस्द से भिक्षा साँगते' हुएः 
घूमते है ”(४. ४. २२) । परन्तु बुहदारएयक में यह नियम कहीं नहीं लिखा; 
कि समस्त ब्रह्मज्ञानियों को यही पक्ष स्वीकार करना चाहिये । ग्रौर क्या कहें ?. 
जिसे यह उपदेश किया गया, उसका इसी उपनिषद्‌ में वर्णन है, कि वह जनक राजा 
ब्रह्मज्ञान के शिखर पर पहुँच कर अमृत हो गया था। परन्तु यह कहीं नहीं बतलाया 
है, कि उसने याज्ञवल्क्य के समान जगत्‌ को छोड़ कर संन्यास ले लिया । इससे: 
स्पष्ट होता है, कि जनक का निष्कामकर्मयोग और याज्ञवल्क्य का कर्मसंन्यास-- 
दोनों--बृहदारएयकोपनिषद्‌ को विकल्परूप से सम्मत हैं; और वेदान्तसुत्रकर्ता ने 
भी यही श्रनुमान किया है (बे. सु. ३. ४. १ ५) । कठोपनिषद्‌ इससे भी आगे 
बढ़ गया है। पांचवें प्रकरण में हम यह दिखला आये हैं, कि हमारे मत में कठोप- 
निषद्‌ में निष्कामकर्मयोग ही प्रतिपाद्य हैं । छान्दोग्योपनिषद्‌ (०. १५. १ ) में 
यही श्र प्रतिपाद्य है। और अन्त में स्पष्ट कह दिया है, कि “ गुरु से अध्ययन कर, 
फिर कुटुम्ब में रह कर धमं से बतेनेवाला ज्ञानी पुरुष ब्रह्मलोक को जाता है। 
वहाँ से फिर नहीं लौटता । ” तैत्तिरीय तथा ३चेताइवतर उपनिषदों के इसी अर्थ के 
वाक्य ऊपर दिये गये हें (तै. १, ९ और इवे. ६. ४) । इसके सिवा यह भी ध्यान 
देने योग्य बात है, कि उपनिषदों में जिन जिन ने दूसरों को ब्रह्मज्ञान का उपदेश 
किया है, उनमें या उनके ब्रह्मज्ञानी शिष्यों में याज्ञवल्क्य के समान एक-अ्राध दूसरे 
पुरुष के अतिरिक्त कोई ऐसा नहीं मिलता; जिसने कमंत्यागरूप संन्यास लिया 
हो । इसके विपरीत उनके वएंनों से देख पड़ता हे, कि वे गहस्थाश्रमी हीथे। 
तएव कहना पडता है, कि समस्त उपनिषद्‌ संन्यासप्रधान नहीं हैं। इनमें से कुछ 
में तो संन्यास और कर्मयोग का बिकल्प हैँ; और कुछ में सिर्फ़ ज्ञानकर्मसमच्चय 
ही प्रतिपादित है । परन्तु.उपनिषरों के साम्प्रदायिक भाष्यों में ये भेद नहीं दिखलायें 
गये हैं। किन्तु यही कहा गया है, कि समस्त उपनिषद्‌ केवल एक हो अर्थ--चिज्ञे: 
पतः सन्यास - प्रतिपादन करते हं । सारांश, साम्प्रदायिक टीकाकारो के हाथ से 
योता को ओर उपनिषदों की भी एक ही दशा हो गई है। अर्थात्‌ गोता के कुछ 
* छै । उदाहरणार्थ, ईशावास्य उपनिषद्‌ को लीजिये । यद्यपि यह उपः 
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निषद्‌ छोटा श्र्थात्‌ सिर्फ ्रठारह इलोकों का है, तथापि इसको योग्यता ग्न्य उपनिषदों 
की अपेक्षा अधिक समझी जाती है । क्योंकि यह उपनिषद्‌ स्वयं वाजसनेयो _ संहिता 
में ही कहा गया हैं; और अन्यान्य उपनिषद्‌ आरएयक ग्रन्थ में कहे गये हें। यह 
बात सर्वमान्य है, कि संहिता की अपेक्षा ब्राह्मए और ब्राह्मणों की अपेक्षा आर- 
एयक ग्रन्थ उत्तरोत्तर कमंप्रमाए के हें। यह समूचा ईशावास्योपनिषद्--्थ से ले 
कर इति पर्येन्त--ज्ञानकर्मसमुच्चयात्मक हूँ । इसके पहले मन्त्र (इलोक) में यह कह 
कर, कि “ जगत्‌ में जो कुछ हैँ, उसे ईशावास्य श्रर्थात्‌ परमेशवराधिष्ठित समझना 
चाहिये । ” दूसरे ही मन्त्र में स्पष्ट कह दिया है, कि . “ जीवनभर सौ वर्ष निष्काम 
कस करते रह कर ही जोते रहने की इच्छा रखो । ” वेदान्तसुत्र में कर्मयोग के विवे- 
चन करने का जब समय श्राया, तब और अन्यान्य ग्रन्थों में भी ईशावास्य का यही 
वचन ज्ञानकर्सससुच्चयपक्ष का समर्थक समक कर दिया हुआ मिलता हें । परन्तु 
ईशावास्योपनिषद्‌ इतने से ही पुरा नहीं हो जाता। दूसरे मन्त्र में कही गई बात का 
समर्थन करने के लिये आगे ' रविद्या ' (कमं) ओर विद्या ' (ज्ञान) के विवेचन का 
आरम्भ कर नोवें मन्त्र में कहा हे, कि “ निरी अविद्या (कमं ) का सेवन करनेवाले पुरुष 
अन्धकार में घूसते हैं; और कोरी विद्या (ब्रह्मज्ञान) में मग्न रहनेवाले पुरुष अधिक 
आ्रँधेरे सें जा पड़ते हें।” केवल अविद्या (कमं) और केवल विद्या (ज्ञान) को--्रलग 
अलग प्रत्येक की--इस प्रकार लघुता दिखला कर ग्यारहवें सन्त्र में नीचे लिखे 
अनुसार ' विद्या ' और अविद्या ' दोनों के समुच्चय ' को आवश्यकता इस उपनि- 
षद में वर्णान की गई है :-- 
विद्यां चाऽविद्यां च यस्तद्वेदोभयं सह । 
अविद्यया मृत्युं तीत्वा विद्ययाऽमृतमस्नुते || 

अर्थात्‌ “ जिसने विद्या (ज्ञान) और श्रविद्या (कर्म) दोनों को एक दूसरी 
के साथ जान लिया, वह अविद्या (कर्मो) से मृत्यु को अर्थात्‌ नाशवन्त 
मायासूष्टि के प्रपञ्च को (भलो भांति) पार कर, विद्या से (ब्रह्मज्ञान से) 
श्रमुतत्व को प्राप्त कर लेता है । ” इस मन्त्र का यही स्पष्ट और सरल अर्थ 
है । और यही श्रथ, विद्या को ' सम्भूति ' (जगत्‌ का आदि कारणा) एवं उससे 
भिन्न अविद्या को श्रसम्भूति ' या विनाश ' ये दूसरे नाम दे कर इसके आगे के 
तोन मंत्रों में फिर से दुहराया गया है (ईश. १२-१४) । इससे व्यक्त होता ह; 
कि सम्पूर्ण ईशावास्योपनिषद्‌ विद्या और अविद्या का एककालीन (उभयं सह) 
समुच्चय प्रतिपादन करता हू । उल्लिखित मन्त्र में विद्या और रविद्या ' शब्दों के 
समान ही मृत्यु और अमृत शब्द परस्परप्रतियोगी हें । इनमें अमृत शब्द से 
“ अविनाशी ब्रह्म ” अर्थं प्रगट हे; और इसके विपरीत मृत्यु शब्द से ` नाशवन्त 
मूत्युलोक या ऐहिक संसार ” यह अर्थ निष्पन्न होता है । ये दोनों शब्द इसी अर्थ 
'सें ऋग्वेद के नासदीय. सुक्त में भी. आये, हैं (क्र. १०. १२६. २) । विद्या , आदि 
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शब्दों के ये सरल श्रर्थ ले कर (श्रर्थात्‌ विद्या = ज्ञान, अ्रविद्या = कमे, श्रमृत = ब्रह्म 
और मृत्यु = मृत्युलोक, ऐसा समक्त कर) यदि ईशावास्य के उल्लिखित ग्यारहवें मंत्र 
का आर्थ करें, तो देख पड़ेगा, कि इस मंत्र के पहले .चरएा में विद्या और अविद्या 
का एककालीन समुच्चय वर्णित है; और इसी बात को दृढ करने के लिये दूसरे चरण 
में इन दोनों मे से प्रत्येक का जुदा जुदा फल बतलाया है । ईशावास्योपनिषद्‌ को ये 
दोनों फल इष्ट हें; रौर इसौलिये इस उपनिषद्‌ में ज्ञान और कमं दोनों का एक- 
कालीन समुच्चय प्रतिपादित हुआ है। मृत्युलोक के प्रपंच. को अच्छी रीति से 
चलाने या उससे भली भांति पार पड़ने को ही गीता में ' लोकसंग्रह ' नाम दिया 
गया हँ । यह सच है, कि मोक्ष प्राप्त करना मनुष्य का कर्तव्य है; परन्तु उसके साथ 
ही साथ उसे लोकसंग्रह .करना भी श्रावश्यक हे इसी से गीता का सिद्धान्त है, 
कि ज्ञानी पुरुष लोकसंग्रहकारक कर्म न छोड़े; श्रौर यही सिद्धान्त शब्दभेद से 
“ अविद्यया मृत्यु तीर्त्वा विद्ययाऽमृतमइनुते ” इस उल्लिखित मंत्र में ग्रा गया है । 
इससे प्रगट होगा, कि गोता उपनिषदों को पकड़े ही नहीं है; प्रत्युत ईशावास्योप- 
तिषद्‌ में स्पष्टतया वर्णित ग्रर्थ ही गीता में विस्तारसहित प्रतिपादित हुआ है । 
इश्ञावास्योपनिषद्‌ जिस वाजसनेयो संहिता में है, उसी वाजसनेयी संहिता का 
आग शतपथ ब्राह्मा है । “इस शतपथ ब्राह्मण के आरएयक में बृहदारएयकोप- 
निषद्‌ श्राया हूँ; जिसमें ईशावास्य का यह नोवाँ मंत्र अक्षरशः ले लिया है, कि 
“कोरी विद्या (ब्रह्मज्ञान) में मग्न रहनेवाले पुरुष श्रधिक अँधेरे में जा पड़ते हुँ 
(ब्‌. ४. ४. १०) । उस बृहदारएयकोपनिषद्‌ में ही जनक राजा की कथा - है; 
और उसी जनक का दृष्टान्त कर्मयोग के समर्थन के लिये भगवान्‌ ने गीता में लिया 


< 


हँ (गी. ३. २०) । इससे ईशावास्य का और भगवद्गीता के कर्मयोग का जो सबन्ध 
हमने ऊपर दिखलाया हे, वही अधिक दृढ ग्रौर निःसंशय सिद्ध होता है । 

परन्तु जिनका साम्प्रदायिक सिद्धान्त ऐसा हैँ, कि सभी उपनिषदों में मोक्ष- 
प्राप्ति का एक हो. माग प्रतिपादय है--र वह भी बैराग्य का या संन्यास का 
है । उपतिषदों में दो-दो मार्गो का प्रतिपादित होना शक्य नहीं--उन्हें ईशावास्योप- 
निषद्‌ के स्पष्टार्थक मन्त्रों को भी खोंचातानी कर किसी प्रकार निराला अर्थ लगाना 
पड़ता हें । ऐसा न करें, तो ये मन्त्र उनके सम्प्रदाय के प्रतिकूल होते हैँ; और ऐसा 
होने देना उन्हें इष्ट नहीं । इसीलिये ग्यारहवें मन्त्र पर व्याख्यान करते समय शांकर- 
भाष्य में विद्या ' शब्द का अर्थ “ ज्ञान ' न कर “ उपासना ' किया हैं। कुछ यह 
नहीं, कि. विद्या शब्द का श्रर्थ उपासना न होता हो । शाएडिल्यविद्या प्रभृति 
स्थानों में उसका र्थे उपासना हो होता हूँ; पर वह मुख्य अथे नहीं हे। यह भी 
नहीं, कि शंकराचार्य के ध्यान में वह बात आई न होगी या आई न थी। और 
तो क्या ? उसका ध्यान में न आना शक्य हो न था। दूसरे उपनिषदों में भी ऐसे 
वचन हैँ --“ विद्यया विन्दतेऽमृतम्‌ ” (केन. २. १२ )„ अथवा “ प्राएास्याध्यात्मं 
विज्ञायामृतमइनुते ” (प्रशन. ३. १२) । मेत्युपतिषद्‌ के सातवें प्रपाठक में “ विद्यां 


संन्यास श्रौर कर्मयोग । ३६१ 


चाविद्यां च इ० ईशावास्य का उल्लिखित ग्यारहवां भन्त्र ही श्रक्षरशः ले लिया हैँ; 

और उससे सट कर ही उसके पूव में कठ. २. ४ और आगे कठ. २. ५ ये मंत्र दिये 
हैं । अर्थात्‌ ये तीनों मन्त्र एक ही स्थान पर एक के पश्चात्‌ एक दिये गये हँ; और 
बिचला मंत्र ईशावास्य का है । तीनों में ' विद्या ' शब्द वर्तमान हैं । इसलिये कठोप- 
निषद्‌ में विद्या शब्द का जो अर्थ है, वही (ज्ञान) अर्थ ईशावास्य में भो लेना 
चाहिये--मैत्र्युपनिषद्‌ का ऐसाही अभिप्राय प्रगट होता हूँ । परन्तु ईशावास्यके 
शांकरभाष्य में कहा है, कि “ यदि विद्या = ्रात्मज्ञान और अमृत = मोक्ष, ऐसे ग्रथ 
ही ईशावास्य के ग्यारहवें मन्त्र में ले लें, तो कहना होगा, कि ज्ञान (विद्या) और 
कर्म (अविद्या) का समुच्चय इस उपनिषद्‌ में एत हुँ । परन्तु जब किं यह समु- 
“उचय न्याय से युक्त नहों है, तब विद्या = देवतोपासना और अमृत = देवलोक, यह 
'गोए अर्थ ही इस स्थान पर लेना चाहिये । ” सारांश, प्रगट है कि “ ज्ञान होने पर 
संन्यास ले लेना चाहिये। कमं नहीं करना चाहिये । क्योंकि ज्ञान और कर्म का समु- 
च्चय कभी भी न्याय्य नहीं” -शांकरसम्प्रदाय के इस मुख्य सिद्धान्त के विरुद्ध ईशावास्य 
का संत्र न्‌, होने पावे; इसलिये विद्या शब्द का गौए अर्थ स्वीकार कर समस्त श्रुति- 
बचनों की अपने सम्प्रदाय के अनुरूप एकवाक्यता करने के लिये शांकरभाष्य में 
ईशावास्य के ग्यारहवें मंत्र का ऊपर लिखे अनुसार अर्थ किया गया हूँ । साम्प्रदायिक 
दृष्टि से देखें, तो ये अर्थ महत्त्व के ही नहीं; प्रत्युत आवश्यक भी हैं । परन्तु जिन्हें 
यह मूल सिद्धान्त ही मान्य नहीं, कि समस्त उपनिषदों में एक ही ग्रर्थ प्रतिपादित 
रहना चाहिये--दो मार्गों का श्रृतिप्रतिपादित होना झक्य नहीं--उन्हें उल्लिखित 
मंत्र में विद्या और अमृत शब्द के श्रथ बदलने के लिये कोई भी आवश्यकता नहीं 
रहती । यह तत्त्व मान लेने से भी--कि परब्रह्म ' एकमेवाद्वितीयं ' हं--यह 
सिद्ध नहीं होता, कि उसके ज्ञान होने का उपाय एक से अधिक न रहे। एक ही 
अटारी पर चढ़ने के लिये दो जीने, वा एक ही गाँव को जाने के लिये जिस प्रकार 
दो माग हो सकते हैं, उसी प्रकार मोक्षप्राप्ति के उपायों की या निष्ठा की बात हूँ। 
और इसी अभिप्राय से भगवद्गीता में स्पष्ट कह दिया है-/ लोकेऽस्मिन्‌ द्विविधा 
'निष्ठा। ” दो निष्ठाओं का होना सम्भवनीय कहने पर कुछ उपनिषदों में केवल ज्ञान- 
निष्ठा का, तो कुछ में ज्ञानकर्मस मुच्चयनिष्ठा का वर्णन आना कुछ ग्रशक्य नहीं 
है । अर्थात्‌ ज्ञाननिष्ठा का विरोध होता है। इसी से ईशावास्योपनिषद्‌ के शब्द का 
सरल, स्वाभाविक श्रोर स्पष्ट अर्थ छोड़ने के लिये कोई कारए नहीं रह जाता । यह 
'कहने के लिये--कि श्रीमच्छंकराचार्य का ध्यान सरल अर्थ की अपेक्षा संन्यासनिष्ठा- 
अधान एकवाक्यता की ओर विशेष था--एक और दूसरा कारएा भी हैं। तंत्तिरीय 
उपनिषद्‌ के शांकरभाष्य (ते. २. ११) में ईशावास्य-संत्र का इतना ही भाग दिया है, 
'कि “ विद्यया मृत्युं तीर्त्वा विद्ययाऽमृतमश्नुते ”; और उसके साथ हो यह मनुवचन 
भी दे दिया है--* तपसा कल्मषं हन्ति विद्ययाऽमुतमइनुते ” (मनु. १२. १०४) । 
और इन दोनों वचनों में “ विद्या ” शाब्द का एक ही मुख्यार्थ (अर्थात्‌ ब्रह्मज्ञान) 
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आचार्य ने स्वीकार किया है । परन्तु यहाँ आचार्य का कथन है, कि “ तीर्त्वा = 
तेर कर या पार कर ” इस पद से पहले मृत्युलोक को तैर जाने की क्रिया पूरी हो 
लेने पर फिर (एक साथ ही नहीं) विद्या से अमृतत्व प्राप्त होने की क्रिया संघटित 
होती है । किन्तु कहना नहीं होगा, कि यह अर्थ पूर्वार्ध के “उभयं सह्‌ ” शब्दों के 
विरुद्ध होता है । और प्रायः इसी कारणा से ईश्ञावास्य के शांकरभाष्य में यह अथ 
छोड़ भी दिया गया हो। कुछ भी हो; ईशावास्य के ग्यारहवें मंत्र का शांकरभाष्य 
में निराला व्याख्यान करने का जो कारणा है, वह इससे व्यक्त हो जाता है । यह 
कारणा साम्प्रदायिक है; और भाष्यकर्ता की साम्प्रदायिक दृष्टि स्वीकार न करने” 
बालों को प्रस्तुत भाष्य का यह व्याख्यान मान्य न होगा । यह बात हुम भो मंजूर 
है, कि श्रीमच्छंकराचार्य जैसे अलौकिक ज्ञानी पुरुष के प्रतिपादन किये हुए अर्थ को. 
छोड़ देने का प्रसंग जहाँ तक टले, वहाँ तक भ्रच्छा हूँ । परन्तु साम्प्रदायिक दृष्टि 
त्यागने से ये प्रसंग तो आवेगे ही; और इसी कारणा हमसे पहले भी ईशावास्यमस्त्र 
का अर्थ झांकरभाष्य से विभिन्न (अर्थात जेसा हम कहते हैं, वसा ही) अन्य भाष्प: 
कारों ने लगाया है । उदाहरणार्थ, वाजसनेयी संहिता पर अर्थात्‌ ईशावास्योप- 
निषद्‌ पर भी उवटाचार्य का जो भाष्य हुँ, उसमें “ विद्यां चाविद्यां च” इस मन्त्र 
का व्याख्यान करते हुए ऐसा अर्थ दिया हैँ, कि “ विद्या = आत्मज्ञान और 
श्रविद्या = कर्म; इन दोनों के एकीकरण से ही ग्रमृत अर्थात्‌ मोक्ष मिलता हैँ। ” 
अनन्ताचाय ने इस उपनिषद्‌ पर अपने भाष्य में इसी ज्ञानकमंसमुच्चयात्सक 
अर्थ को स्वीकार कर भ्रन्त में साफ़ लिख दिया हे, कि “इस मन्त्र का 
सिद्धान्त और “ यत्सांख्यैः प्राप्यते स्थानं तद्योगैरपि गम्यते? (गो. ५. ५) गीतः 
के इस वचन का अर्थ एक ही है । एवं गीता के इस लोक में जो 'सांख्य और 
“योग ' शब्द हे, वे क्रम से ' ज्ञान ' और ' कमं ' के द्योतक हें” *। इसी प्रकार 
अपराकंदेव ने भी याज्ञबल्क्यस्मृति (३. ५७ और २०५) की अपनी टीका 
में ईशावास्य का ग्यारहवाँ मन्त्र दे कर अनन्ताचार्य के समान ही उसका ज्ञान-- 
कर्मसमुच्चयात्मक प्रथं किया है । इससे पाठकों के ध्यान में आ जावेगा, कि आज 
हम ही नये सिरे से ईशावास्योपनिषद्‌ के मन्त्र का झांकरभाष्य से भिन्न अर्थ नहीं 
करते हैं । 

_ यह तो हुआ स्वयं ईशावास्योपनिषद्‌ के मन्त्र के सम्बन्ध का बिचार । अब 
» पुए के आत्न्दाश्रम में ईशावास्योपनिषद्‌ की जो पोथी छपी हँ, उसमें ये 
मी भाष्य दै १ हीर याज्चवस्क्यस्मृति पर अपराक की टीका भी ग्रानन्दाश्रम में 
sd जा कर ई हि क्रिया: ट 
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शांकरभाष्य में जो “ तपसा कल्मषं हन्ति बिद्ययाऽमृतमइनुते ” यह मनु. का वचनः 
दिया है, उसका भी थोड़ा-सा विचार करते ह । मनस्मति के बारहवें ग्रध्याय में यह 
१०४ नम्बर का शलोक हैँ; और मनु. १२. ८६ से विदित होगा, कि वह प्रकरणा 
बैदिक कर्मयोग का है । कमयोग के इस विवेचन से :-- 

तपो विद्या च विप्रस निःश्रेयसकरं परम्‌ |. 

तपसा कल्मषं हन्ति विच्ययाऽमृतमद्नुते ॥ 
पहले चरए में यह्‌ बतला कर--कि “तप और (च) विद्या (अर्थात्‌ दोनों) 
ब्राह्मणा को उत्तम मोक्षदायक हे--”फिर प्रत्येक का उपयोग दिखलाने के लिये दूसरे 
चरणा सं कहा हें, कि “ तप से दोष नष्ट हो जाते हें; और विद्या से अमृत अर्थात्‌ 
मोक्ष मिलता है । ” इससे प्रगट होता है, कि इस स्थान पर -ज्ञानकर्मसमुच्चय ही 
सनु को श्रभिप्रत हैँ; और ईशावास्य के ग्यारहवें मन्त्र का अर्थ ही मन॒ ने इस इलोक 
में बन कर दिया है । हारीतस्मृति के वचन से भो यही अर्थ अधिक दृढ होता 
है । यह हारीतस्मृति स्वतन्त्र तो उपलब्ध है ही; इसके सिवा यह नृसिहपुराए 
( अर. ५७-६१ ) सें भी आई है। इस नृिहपुराए ( ६१. ६-११ में और हारीतः 
स्मृति ७. ९-११) में ज्ञानकर्मसमुच्चथ के सबन्ध में ये श्लोक हें :-- 

यथाश्चा रथद्दीनाश्च रथाश्राश्चोर्विना यथा | 

एवं तपश्च विद्या च उभावपि तपस्विनः || 

यथान्नं म्चुसंयुक्तं मधु चान्नेन संयुतम्‌ | 

एवं तपश्च विद्या च संयुक्तं भेषज महत्‌ ॥ 

द्वाम्यामेव हि पक्षाभ्यां यथा वै पक्षिणां गतिः | 

तथैव ज्ञानकर्मभ्यां प्राप्यते ब्रह्म झाश्चतम्‌ ॥ 
श्र्थात्‌ “ जिस प्रकार रथ विना घोड़े और घोड़े के बिना रथ (नहीं चलते) उसो. 
प्रकार तपस्वी के तप ओर विद्या की भी स्थिति हँ । जिस प्रकार अन्न शहद से संयुक्त 
हो; और शहद अन्न से संयुक्त हो, उसी प्रकार तप और विद्या के संयुक्त होने से एक: 
सहौषधि होती है । जैसे पक्षियों को गति दोनों पंखों के योग से ही होती हैं, 
बैसे ही ज्ञान और कमं (दोनों) से शाश्वत ब्रह्म प्राप्त होता है । ” हारीतस्मृति 
के ये वचन वृद्धात्रेयस्मूति के दूसरे भ्रध्याय में भी पाये जाते हें । इन वचनों से-- 
और विशेष कर उनमें दिये गये दुष्टान्तों से--प्रगट हो जाता है, कि मनुस्मृति के 
वचन का क्या अर्थ लगाना चाहिये ? यह तो पहले ही कह चुके हें, कि मनु तप शब्द 
म ही चातुर्वएये के कर्मों का समावेश करते हैं (मनु. ११. २३६) । और अब देख 
पड़ेगा, कि तैत्तिरीयोपनिषद्‌ में “ तप और स्वाध्याय-प्रबचन ” इत्यादि का जो ग्राच- 
रण करने के लिये कहा गहा है (ते. १. ९), वह भी ज्ञानकमंसमुच्चयपक्ष को 
स्वीकार कर ही कहा गया है । समूचे योगवासिष्ठ ग्रन्थ का तात्पर्य भी यही है । क्योंकि 
इस ग्रन्थ के आरम्भ में सुतीक्ष्णा ने पूछा हे, कि मुझे बतलाइये, कि मोक्ष कंसे. 
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मिलता है ? केवल ज्ञान से, केवल कमं से या दोनों के समुच्चय से ” और उसे 
उत्तर देते हुए हारीतस्मृति का (पक्षी के पंखोंबाला) दृष्टान्त ले कर पहले यह 
बतलाया है, कि “ जिस प्रकार काश में पक्षी को गति दोनों पंखों से ही होती है, 
उसी प्रकार ज्ञान र कर्म इन्हीं दोनों से मोक्ष मिलता है । केवल एक से ही यह 
(सिद्धि मिल नहीं जाती । ” और ग्रागें इसी शर्थ को विस्तारसहित दिखलाने के 
“लिये समचा योगवासिष्ठ ग्रन्थ कहा गया है (यो. १. १. ६-६) । इसी प्रकार बसिष्ठ 
-ने राम को सख्य कथा में स्थान स्थान पर बार बार यही उपदेश किया है, कि 
“ जीवन्मुक्त के समान बुद्धिको शुद्ध रख कर तुम समस्त व्यवहार करो ” (यो. 
५. १८. १७-२६) या “ कर्मों का छोड़ना मरणापर्यन्त उचित न होने के कारण 
(यो.६- उ. २. ४२), स्वधर्म के अनुसार प्राप्त हुए राज्य को पालने का काम करते रहो ” 
(यो. १. १. २४ और ६. उ. २१३. ५०) । इस ग्रन्थ का उपसंहार और ्रीरामचन्द्र के 
किये हुए काम भी इसी उपदेश के ग्रनुसार हैं । परन्तु योगवासिष्ठ के टीकाकार थे 
संन्यासमार्गोय । इसलिये पक्षी के दो पंखोंवालो उपमा के स्पष्ट होने पर भी उन्हो ने 
अन्त में अपने पास से यह तुर्रा लगा ही दिया, कि ज्ञान ओर कर्म दोनों युगपत 
अर्थात्‌ एक ही समय में विहित नहीं हें बिना टीका सूलग्नन्थ पढ़ने से किसी के 
भी ध्यान में सहज हो ग्रा जावेगा, कि टीकाकारों का यह अर्थ खींचातानी का 
है; एवं क्लिष्ट और साम्प्रदायिक है । सद्रास प्रान्त में योगवासिष्ठसरीखा ही गुरु- 
ज्ञानवासिष्ठतत््वसारायए नामक एक ग्रन्थ प्रसिद्ध हैं । इसके ज्ञानकाएड, उपासना- 
काएड और कमंकाएड --थे तीन भाग हें । हम पहले कह चुके हें, कि यह ग्रन्थ 
"जितना पुराना बतलाया जाता है, उतना वह दिखता नहों हैँ । यह प्राचीन भले ही 
न हो; पर जब कि ज्ञानकर्मसमुच्चयपक्ष ही इसमें प्रतिपाद्य हे, तब इस स्थान पर 
“उसका उल्लेख करना श्रावइयक हे । इसमें गेत वेदान्त हैँ; और निष्काम-कर्म पर ही 
बहुत जोर दिया गया है । इसलिये यह कहने में कोई हानि नहीं, कि इसका सम्प्रदाय 
-शंकराचायं के सम्प्रदाय से भिन्न और स्वतन्त्र हे । मद्रास को ओर इस सम्प्रदाय 
का नाम अनुभवाह्वत ' है। और वास्तविक देखने से ज्ञात होगा, कि गीता के कमें- 
'योग की यह एक नक़ल ही हे। परन्तु केवल भगवद्गीता के ही आधार से इस सम्प्रदाय 
को सिद्ध न कर इस ग्रन्थ में कहा है, कि कुल १०८ उपनिषदों से भी बही अर्थ 
'सिद्ध होता है । इसमें रामगीता श्रौर सूर्यगीता, ये दोनों नई गीताएँ भी दी हुई हैं । 
'कुछ लोगों की जो यह समझ है, कि ग्रद्देत सत को अंगीकार करना मानों कर्म- 
संन्यासपक्ष को स्वीकार करना हो है, वह इस ग्रन्थ से दूर हो जायगी । ऊपर दिये 
गये प्रमाणों से अब स्पष्ट हो जायगा, कि संहिता, ब्राह्मण, उपनिषद्‌, धमेसुत्र, मनु-- 
याज्ञवलक्यस्मृति, महाभारत, भगवद्गीता, योगवासिष्ठ ग्रोर श्रन्त में तत्वसारायएा 
प्रभृति ग्रन्थों सँ भो जो निष्कासकर्सयोग प्रतिपादित है, उसको श्रुतिस्मृति- 
Ee न मान केवल संन्यासमागं को ही श्रृतिस्मृतिप्रतिपादित कहना सर्वथा 
बनमूल हू । 


संन्यास और कर्मयोग । ' ३६५. ` 


इस मूत्युलोक का व्यवहार चलने -के लिये या लोकसंग्रहार्थं यथाधिकार 

निष्काम कर्म और मोक्ष को प्राप्ति के लिये ज्ञान, इन दोनों का एककालीन समु-- 
च्चय ही, अथवा महाराष्ट्र कबि शिवदिन-केसरी के वएँनानुसार :-- 

अपंच साधुनि परमार्थाचा लाहो ज्यानें केला । 

तो नर भळा भळा रे भला भला |+ 
यहो अर्थे गीता में प्रतिपाद्य है । कमयोग का यह मार्ग प्राचीन काल से चला ग्रा 
रहा है । जनक प्रंभृति ने इसी का आचरण किया हैं; श्रौर स्वयं भगवान्‌ के द्वारा 
इसका प्रसार और पुनरुज्जीवन होने के कारणा इसे ही भागवतधर्म कहते हें । ये 
सब बातें अच्छी तरह सिद्ध हो चुकों । अब लोकसंग्रह को दृष्टि से यह देखना भी 
आवश्यक हूँ, कि इस मागं के ज्ञानी पुरुष परमार्थयुक्त अपना प्रपञच--जगत्‌ का 
व्यवहार--किस रीति से चलाते हें ? परन्तु यह प्रकरण बहुत बढ़ गया हे । इस- 
लिये इस विषय का स्पष्टीकरण अगले प्रकरण में करेंगे । ह मिनि 
* “ बही नर भला हुँ, जिसने प्रपंच साथ कर (संसार के सब कर्तव्यों का यथोत्रितः 
पालन कर ) परमार्थं यानी मोक्ष को प्राप्ति भी कर ली हो। ” 


बारहवाँ प्रकरण 
सिध्दावस्था और व्यवहार . 


सर्वेषां यः सुहृन्नित्यं सर्वेषां -च हिते रतः । 
कर्मणा मनसा वाचा स धर्म वेद जाजछे ।।# 
महाभारत, शांति. २६१. & । 

जि स मार्ग का यह मत है, कि ब्रह्मज्ञान-हो जाने से जब बुद्धि अत्यन्त सस 

र निष्काम हो जावे, तब फिर मनुष्य को कुछ भी कतव्य आगे के 

“लिये रह तहों जाता। और इसीलिये विरक्तबुद्धि से ज्ञानी पुरुष को इस क्षए- 
भंगुर संसार के दुःखमय और शुष्क व्यवहार एकदम छोड़ देना चाहिये ॥ उस माग के 
पंडित इस बात को कदापि नहीं जान सकते, कि कर्मयोग अथवा गृहस्थाश्रम के बर्ताव 
का भी कोई एक विचार करने योग्य शास्त्र हे । संन्यास लेने से पहले चित्त की शुद्धि 
हो कर ज्ञानप्राप्ति हो जानी चाहिये । इसी लिये उन्हें मंजूर हूँ, कि संसार--दुनिया- । 
:दारी--के काम उस धर्म से ही करना चाहिये, कि जिससे चित्तवृत्ति शुद्ध होवे; : 
अर्थात्‌ वह सात्विक बने । इसीलिये ये समभते हूँ, कि संसार में ही सदैव बना 
रहना पागलपन हूँ । जितनी जल्दी हो सके, उतनी जल्दी प्रत्येक मनुष्य संन्यास ले 
ले । इस जगत्‌ में उसका यही परम कर्तव्य है । ऐसा मान लेने से कर्मयोग का 
स्वतन्त्र महत्त्व कुछ भी नहीं रह जाता । और इसीलिये संनन्‍्यासमार्ग के पए्डित 
सांसारिक कतेव्यो के विषय में कुछ थोड़ा-सा प्रासंगिक विचार करके गाहेस्थ्यधर्म 
के कर्म-अकर्म के विवेचन का इसकी अ्रपेक्षा ओर ग्रधिक विचार कभी नहीं करते, 
कि मनु आदि शास्त्रकारों के बतलाये हुए चार आश्रम रूपी जीने से चढ़ कर संन्यास 
आश्रम की अन्तिम सीढ़ी पर जल्दी पहुँच जाग्रो । इसोलिये कलियुग में संन्यास- 
मागं के पुरस्कर्ता श्रीशंकराचाय ने अपने गीताभाष्य में गीता के कर्मप्रधान वचनों 
की उपेक्षा की हैँ । ग्रथवा उन्हें केवल प्रशंसात्सक (अ्रथंवादप्रधान) कहिपत 
किया हे; ओर अन्त में गीता का यह फलितार्थ निकाला हैं, कि कमंसंन्यासध मं ही 
गीताभर में प्रतिपाद्य है। और यही कारए है, कि दूसरे कितने ही टीकाकारों ने 
अपने अपने सम्प्रदाय के अनुसार गीता का यह रहस्य वएँन किया है, कि भगवान्‌ 
ने रणभूसि पर अर्जुन को निवृत्तिप्रधान अर्थात्‌ निरी भक्ति, या पातञ्जलयोग अथवा 
“मोक्षमार्गे का ही उपदेश किया है । इसमें कोई सन्देह नहीं, कि संन्यासमागं का 
अध्यात्मज्ञान निर्दोष हे। और उसके द्वारा प्राप्त होनेवाली साम्यबद्धि ग्रथवा 


. + ५ हे जाजले ! (कहना चाहिये कि) उसी ने धमं को जाना कि जो कर्म से. मन से 
आर वाणी से सब का हित करने में लगा हुग्रा है; ग्रौर जो सभी का नित्य स्नेही है \? 


सिद्धावस्था और व्यवहार । ३६७ 


निष्काम अवस्था भी गीता को मान्य है । तथापि गीता को संन्यासमाग का यह 
कर्मसम्बन्धी मत ग्राह्य नहीं है, कि मोक्षप्राप्ति के लिये अन्त में कर्मों को एकदस 
` छोड़ ही बंठना चाहिये। पिछले प्रकरण सं हमने विस्तारसहित गीता का यह 
बिशेष सिद्धान्त दिखलाया हुँ, कि ब्रह्मज्ञान से प्राप्त होनेवाले वैराग्य श्रथवा समता 
से ही ज्ञानी पुरुष को ज्ञानप्राप्ति हो चुकने पर भो सारे व्यवहार करते रहना चाहिये । 
जगत्‌ से ज्ञानयुक्त कर्म को निकाल डालें, तो दुनिया अन्धी हुई जाती हैं; और इससे 
उसका नाश हो जाता है। जब कि भगवान्‌ को ही इच्छा हैं, कि इस रीति से उसका 
नाश न हो, बह भली भाँति चलती रहे; तब ज्ञानी पुरुष को.भी जगत्‌ के सभी 
कर्स निष्कामबुद्धि से करते हुए सामान्य लोगों को अच्छे बर्ताव का प्रत्यक्ष नमूना 
दिखला देना चाहिये । इसी मागं को अधिक श्रेयस्कर और ग्राह्य कहें, तो यह देखने 
को ज़रूरत पड़ती है, कि इस प्रकार का ज्ञानी पुरुष जगत्‌ के व्यवहार किस प्रकार 
करता हुँ ? क्योंकि ऐसे ज्ञानी पुरुष का व्यवहार ही लोगों के लिये आदर्श है । उसके 
कर्स करने को रीति को परख लेने से घर्से-अधर्म, कार्य-प्रकार्य अथवा कर्तेव्यश्रकतंव्य 
का निएँय कर देनेवाला साधन या युक्ति--जिसे हम खोज रहे थे -- आप-हो- 
आप हमारे हाथ लग जाती हैँ । संन्‍्यासमार्ग की अपेक्षा कर्मयोगसागे सें यही 
तो विशेषता है । इन्द्रियों का निग्रह करने से जिस पुरुष को व्यवसायात्मकबुद्ध 
स्थिर हो कर “सब सूतों में एक ग्रात्मा ” इस साम्य को परख लेने में समर्थ हो 
जाय, उसकी वासना भी शुद्ध ही होती है। और इस प्रकार वासनात्मक बुद्धि के 
शुद्ध, सम, निर्मेत और पवित्र हो जाने से फिर वह कोई भी पाप या मोक्ष के लिये 
प्रतिबन्धक कर्म कर ही नहीं सकता। क्योंकि पहले वासना हूँ; फिर तदनुकूल 
कर्म । जब कि कम ऐसा है, तब शुद्ध वासना से होनेवाला कमं शुद्ध ही होगा; 
ओर जो शुद्ध है, बही मोक्ष के लिये अनुकूल है । अर्थात्‌ हमारे आगे जो “कर्म- 
अकर्म-विचिकित्सा ' या ` कार्य-प्रकार्ये-व्यवस्थिति ” का बिकट प्रशन ` था, कि पार- 
लोकिक कल्याएा के मागं में आड़े आ कर इस संसार में मनुष्यमात्र को कंसा 
बर्ताव करना चाहिये ? उसका अपनी करनी से प्रत्यक्ष उत्तर देनेवाला गुरु अब 
हमें मिल गया (ते. १. ११. ४; गी. ३. २१) । अर्जुन के आगे ऐसा गुरु श्रीकृष्ण 
के रूप में प्रत्यक्ष खड़ा था । जब थ्र्जुन को यह शंका हुई, कि “क्या, ज्ञानी पुरुष युद्ध 
आदि कर्मों को बन्धनकारक समझ कर छोड़ दे' ? तब उसको इस गुरु ने दूर बहा 
द्या। ओर ग्रध्यात्मशास्त्र के सहारे अर्जुन को भली भांति समभा दिया, कि जगत्‌ 
के व्यवहार किस युक्ति से करते रहने पर पाप नहीं लगता ? अतः वह युद्ध के लिये 
प्रवृत्त हो गया । किन्तु ऐसा चोखा ज्ञान सिखा देनेवाले गुरु प्रत्येक सनुष्य को जब 
चाहे तब नहीं सिल सकते | और तीसरे प्रकरए के अन्त सें “ महाजनो येन गतः 
स॒ पर्थाः ” इस वचन का विचार करते हुए हम बतला आये हें, कि ऐसे महापुरुषों 
के निरे 'ऊपरी बर्ताव पर बिलकुल भ्रवलम्बित रह भी नहीं सकते। अतएव जगत्‌ 
को अपने आचरण से शिक्षा देनेवाले इन ज्ञानी पुरुषों के,बर्ताव की बड़ी बारीकी 


३६८ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 
से जांच कर विचार करना चाहिये, कि इनके बर्ताव का यथार्थ रहस्य या मूलतत्त्व 
क्या हैं? इसे ही कमंयोगशास्त्र कहते हैँ; आर ऊपर जो ज्ञानो पुरुष बतलायं गये 
हँ, उनकी स्थिति और कृति हो इस शास्त्र का आधार हू । इस जगत्‌ के सभी 
पुरुष यदि इस प्रकार के आत्मज्ञानी श्रौर कर्मयोगी हों, तो कर्मयोगशास्त्र की ज़रूरत 
ही, न पड़ेगी । नारायणीय धर्म में एक स्थान पर कहा ह :-- 

एकान्तिनो हि पुरुषा दुलेभा बहवी न्प । 

यद्येकान्तिभिराकीग जगत्‌ स्यात्कुरुनन्दन ॥ 

अहिंसकैरात्मविद्धिः सर्वभूतहिते रतेः । 

भवेत्‌ कृतयुगप्राप्तिः आशीः कर्मविवजिता ॥ 
“ एकान्तिक भ्र्थात्‌ प्रवृत्तिप्रधान भागवतधमं का पूएतया आचरण करनवाल पुरुषों 
का अधिक मिलना कठिन है । । आत्मज्ञानी, अहिसक, एकान्तधम के ज्ञानी ओर 


प्राणिमात्र को भलाई करनेवाले पुरुषों से यदि यहांजगत्‌ भर जावे, तो आह: कर्म 


अर्थात्‌ काम्य अ्रथवा स्वार्थबुद्धि से किये हुए सारे कमं--इस जगत्‌ से दूर हो कर 
फिर कृतयुग प्राप्त हो जावेगा ” (झां. ३४८. ६२, ६३) । क्योंकि ऐसी स्थिति सं 
सभी पुरुषों के ज्ञानवान्‌ रहने से कोई किसी का नुक़सान तो करेगा ही नहीं; प्रत्युत 
प्रत्येक मनुष्य सब के कल्याण पर ध्यान दे कर तदनुसार ही शुद्ध अ्रन्तःकरएा 
और तिष्कामबुद्धि से अपना बर्ताव करेगा । हमारे शास्त्रकारों का मत हे, कि बहुत 
पुराने समय में समाज को ऐसी ही स्थिति थी; और वह फिर कभी-न-कभो प्राप्त 
होगी ही (मः भाः शां. ५९, १४) । परन्तु पश्चिमी पएिडत पहली बात को नहीं 
मानते--वे ग्रर्वाचीन इतिहास के आधार से कहते हें, कि पहले कभी ऐसी 
स्थिति नहीं थी । किन्तु भविष्य में मानवजाति के सुधारों को बदौलत ऐसी स्थिति 


का सिल जाना कभी-न-कभी सम्भव हो जावेगा । जो हो; यहाँ इतिहास का विचार 
इस समय कतंव्य: नहीं हे । हाँ; यह -कहने में कोई हानि नहीं, कि समाज की इस 
अत्युत्कृष्ट स्थिति ्रथवा पूर्णावस्था में प्रत्येक मनुष्य परमज्ञानी-रहेगा; श्रौर वह 


“ जो व्यवहार करेगा, उसो को शुद्ध, पुएयकारक, धम्यं अथवा कतंव्य की पराकाष्ठा 
मानता चाहिये । इंस-मत को दोनों ही मानते हैं। प्रसिद्ध प्रंग्रेज् सष्टिशास्त्रज्ञाता 
स्पेन्सर ने इसी मत का अपने नीतिशास्त्रविषयक ग्रन्थ के अन्त में प्रतिपादन किया 
हैं। और कहा हैं, कि प्राचीन काल में ग्रीस देश के तत्त्वज्ञानो पुरुषों ने यही सिद्धान्त 
किया या ।* उदाहरणार्थ, यूनानो तत्त्ववेत्ता प्लेटो भ्रपने ग्रन्थ में लिखाता है-तत्त्व- 
ज्ञानी पुरुषको जो कर्म प्रशस्त जंचे, बही शुभकारक और न्याय्य है । सर्व साधारण 
मनुष्यों को ये धसं विदित नहां होते। इसलिये उन्हें तत्वज्ञ पुरुष के ही निर्णाय को 
प्रसाए मान लेना चाहिये। श्ररिस्टाँटल नामक दूसरा ग्रीक तत्त्वज्ञ अपने नीतिशास्त्र- 


* Spencer's Data ofEthics, Chap. XV pp. 275-278 स्पेन्सर ने 
इस को 305010£2 [th नाम दिया 


सिद्धावस्था और व्यवहार । ३३९ 


विषयक ग्रन्थ (३. ४.) में कहता है, कि ज्ञानी पुरुषों का किया हुआ फैसला सदैव 
इसलिये अचूक रहता है, कि वे सच्चे तत्त्व को जान रहते हैँ; और ज्ञानी पुरुष का 
यह निएाय या व्यवहार ही औरों को प्रमाएाभूत हैँ । एपिक्यूरस नाम के एक और 
ग्रीक तत्त्वशास्त्रवेत्ता ने इस प्रकार के प्रामाणिक परमज्ञानी पुरुष के वर्णन में कहा 
है, कि वह “ शान्त, समबुद्धिवाला और परमेश्वर के ही समान सदा आनन्दमय रहता 
हुँ; तथा उसको लोगो से अथवा उससे लोगों को जरा-सा भी कष्ट नहीं होता ”* 1 
पाठकों के ध्यान में आ ही जावेगा, कि भगवद्गीता में वणित स्थितप्रज्ञ, 
त्रिगुणातीत अथवा परमभक्त या ब्रह्मभूत पुरुष के बएान से इस वर्णन की कितनी 
समता हूँ ? “ यस्मान्नोद्विजते लोको लोकान्नोद्विजते च यः” (गी. १२. १५)-- 
जिससे लोग उद्विग्न नहीं होते; और जो लोगों से उद्विग्न नहीं होता, ऐसे ही 
जो हषं-खेद, भय-विषाद, सुख-दुःख आदि बन्धनों से मुक्त हे, सदा अपने आप 
में ही सन्तुष्ट है ( आत्सन्येवात्मना तुष्ट:--गी. २. ५५ ) त्रिगुणों से जिसका ग्रन्तः- 
करए चञ्चल नहीं होता ( गुऐयों न विचाल्यते १४. २३ ), स्तुति या निन्दा और 
मान या अपमान जिसे एक-से हें; तथा प्राणिमात्र के अन्तर्गत आत्मा की एकता को 

परख कर (१८. ५४) सास्यबुद्धि से आसक्ति छोड़ कर, धैर्य और उत्साह से अपना 
` कर्तव्यकर्म करनेवाला अथवा सम-लोष्ट-अइस-कांचन (१४. २४) --इत्यादि प्रकार 
से भगवद्गीता में भी स्थितप्रज्ञ के लक्षण तीन-चार बार विस्तारपूर्वक बतलाये 
गये हँ । इसी अवस्था को सिद्धावस्था या ब्राह्मी स्थिति कहते हैं और योगवासिष्ठ 
आदि के प्रऐोता इसी स्थिति को जीवनमुक्तावस्था कहते हें । इस स्थिति का प्राप्त 
हो जाना अत्यन्त दुर्घट हूँ। अ्रतएव जर्मन तत्त्ववेत्ता कान्ट का कथन हूँ, कि ग्रीक 
पएडतों ने इस स्थिति का जो वर्णन किया है, बह किसी एक वास्तविक युरुष का 
वर्णन नहीं हूँ; बल्कि शुद्ध नीति के तत्त्वों को लोगों के मन में भर देने के लिये. 
समस्त नीति की जड़ ' शुद्ध वासना ' को ही मनुष्य का चोला दे कर उन्हों ने परले 
सिरे के ज्ञानी ओर नीतिमान्‌ पुरुष का चित्र अपनी कल्पना से तैयार किया हँ । 
लेकिन हमारे शास्त्रकारों का मत है, कि यह स्थिति खयाली नहीं, बिलकुल सच्ची है; ' 
और सन का निग्रह तथा प्रयत्न करने से इसी लोक में प्राप्त हो जाती हुँ । इस बात 
का प्रत्यक्ष अनुभव भी हमारे देशवालों को प्राप्त है। तथापि यह बात साधारण: 
नहीं है । गीता (७. ३) में ही स्पष्ट कहा हे, कि हज़ारों मनुष्यों में कोई एकसग्राध- 
मनुष्य इसको प्राप्ति के लिये प्रयत्न करता है; ्रौर इन हज़ारों प्रयत्न करनेवालों में किसी 
विरले को ही अनेक जन्मों के अनन्तर परमावधि की यह स्थिति अन्त में प्राप्त होती है 1. 

“¥rEpicurus held the virtuous state to be ५४ tranquil, Und 
turbed, innocuous, non-competitive fruition, which approached, 
most nearly tothe perfect happiness of the Gods, ” who neither 
suffered rexation in themselves, nor caused vexation to others.” 
Spencer’s 1066 of Ethics p.278, Bain’s Mental and Moral Science. 
100, 1875, ७. 580. इसी को 14९१] ऽ M27 कहा हुँ । 
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स्थितप्रज्ञ-प्रवस्था या जोवन्मुक्त-प्रवस्था कितनी ही दुष्प्राप्य क्यों न हो ? पर 
'जिस पुरुष को यह परमावधि को सिद्धि एक बार प्राप्त हो जाय, उसे कायं-ञअकार्य के 
अथवा नीतिशास्त्र के नियम बतलाने की कभी ग्रावश्यकता नहीं रहती । ऊपर इसके 
जो लक्षण बतला ग्राये हैं, उन्हीं से यह बात श्राप ही निष्पन्न हो जाती हँ । क्योंकि 
परमावधि की शुद्ध, सम और पवित्र बुद्धि हो नीति का सर्वस्व हे । इस कारएा ऐसे 
'स्थितप्रज्ञ पुरुषों के लिये नीति-नियमों का उपयोग करना मानों स्वयंप्रकाश सूर्य के 
समीप अन्धकार होने की कल्पना करके उसे मशाल दिखलाने के समान असमंजस 
में पड़ता है । किसी एक-आध पुरुष के इस पूएं श्रवस्था में पहुँचने या न पहुँचने 
के सम्बन्ध. में शङका हो सकेगी । परन्तु किसी भी रीति से जब एक.बार निश्‍चय हो 
जाय, कि कोई पुरुष इस पूएं अवस्थां में पहुँच गया हैँ; तब उसके पापपुएय के सम्वन्ध 
में अध्यात्मशास्त्र के उल्लिखित सिद्धान्त को छोड़ और कोई कल्पना ही नहों की 
जा सकती । कुछ पश्चिमी राजधर्मशास्त्रियों के मतानुसार जिस प्रकार एक स्वतन्त्र 
पुरुष सें या पुरुषसमूह में राजसत्ता प्रधिष्ठित रहती हे; और राजनियमों से प्रजा के 
बँधे रहने पर भी राजा उन नियमों से अछूता रहता है; ठीक उसी प्रकार नीति के 
राज्य में स्थितप्रज्ञ पुरुषों का श्रधिकार रहता है। उनके सन में कोई भी कास्यबुद्धि 
नहीं रहती । श्रतः केवल शास्त्र से प्राप्त हुए कतंव्यों को छोड़ और किसी भी हेतु से 
कमं करने के लिये वे प्रवृत्त नहीं हुआ करते । ग्रतएव अत्यन्त निर्मल और शुद्ध 
वासनावाले इन पुरुषों के व्यवहार को पाप या पुएय, नीति या अनीति शब्द कदापि 
लागू नहीं होते । वे तो पाप और पुएय से बहुत दूर, श्रागे पहुँच जाते हें । श्रीशङ्क रा- 
चाय ने कहा हूँ :-- 
निख्रैगुण्ये पाथ विचरतां को विधिः को निषेध: | 
“जो पुरुष त्रिगुणातीत हो गये, उनको विधिनिषेधरूपी नियम बाँध नहीं सकते ” 
और बौद्ध ग्रत्थकारों ने भी लिखा है, कि “ जिस प्रकार उत्तम हीरे को घिसना नहीं 
पड़ता, उसी प्रकार जो निर्वाए पद का अ्रधिकारी हो गया, उसके कर्म को विधि- 
नियमों का श्रडंगा लगाना नहीं पड़ता ४! (मिलिन्दप्रइन ४. ५. ७) । कौषीतकी 
उपनिषद्‌ (३. १) में इन्द्र ने प्रतर्दन से जो यह कहा है, कि आत्मज्ञानी पुरुष को 
सातूहत्या, पितृहत्या भ्रथवा *रूएहत्या आदि पाप भी नहीं लगते । ” अथवा गीता 
(१०. १७) में जो यह वर्णन है--कि अहंकारबुद्धि से सवंथा विमुक्त पुरुष यदि 
लोगों को मार भी डाले, तो भी वह पापपुएय से सर्वदा बेलाग ही रहता हे-- 
उसका तात्पय भी यही हे (देखो पञ्चदशी १४. १६ और १७) ।  धम्मपद ' क 
बोद्ध ग्रन्थ से इसी तत्व का अनुवाद किया गया है (देखो धम्मपद, इलोक २६४ 
क सिप पाल ने जो यह कहा है, कि “ मुझे 
क कोषीतकी उपनिषद्‌ का वावय यह है-'' यो मां बिजानीयान्नास्त्र केन ज्चि 
कमीशा लोको मीयते न मात वधेन न FS क Me BT 
इलोक इस प्रकार है: et 0201 1क 125९, पम 
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सभी बातें (एक ही सी) धम्यं हैं” (१ कारि. ६. १२; रोम. ८.२ ) उसका 

आशय जान के या इस वाक्य का आशय भी--कि “जो भगवान्‌ के पुत्र (पुएाभक्त) 
हो गये, उनके हाथ से पाप कभी नहीं हो सकता ” (जा. १. ३. ९) “हमारे मत 
में ऐसा ही हूँ । जो शुद्धबृद्धि को प्रधानता न दे कर केवल ऊपरी कर्मो से ही 
नीतिमत्ता का निएांय करना सीखे हुए हैं, उन्हें यह सिद्धान्त अद्भुत-सा मालूम 
होता हैं; और “ विधिनियम से परे का सनमाना भलाबुरा करनेवाला ”--ऐसा 
अपने ही मन का कुतकंपुएा अथ करके कुछ लोग उल्लिखित सिद्धान्त का 
इस प्रकार विपर्यास करते हैं, कि “ स्थितप्रज्ञ को सभी बुरे कमे करने को स्वतन्त्रता 
हैँ” । पर श्रन्धे को खम्भा न देख पड़े, तो जिस प्रकार खम्भा दोषी नहीं है, उसी 
प्रकार पक्षाभिसान के ग्रन्धे इन आक्षेपकर्ताओ को उल्लिखित सिद्धान्त का ठोकठीक 
अर्थ अवगत न हो, तो उसका दोष भी इस सिद्धान्त के मत्थे नहीं थोपा जा सकता । 
इसे गीता भी मानती है, कि किसी की शुद्धबुद्धि को परीक्षा पहले पहल उसके 
ऊपरी आचरए से ही करनी पड़ती हैं। और जो इस कसौटी पर चौकस सिद्ध होने 
में अभी कुछ कम हैं, उन श्रपूर्णा अवस्था के लोगों को उक्त सिद्धान्त लागू करने 
झी इच्छा अध्यात्मवादी भी नहीं करते । पर जब किसी को बुद्धि के पूण ब्रह्मनिष्ठ 
और निःसीम निष्काम होने से तिलभर भी सन्देह न रहे, तब उस पूर्ण अवस्था 
में पहुँचे हुए सत्पुरुष की बात निराली हो जाती है । उसका कोई एक-आध कास 
यदि लौक्षिक दृष्टि से विपरीत देख पड़े, तो तरबतः यही कहना पड़ता है, कि उसका 
बीज निर्दोष ही होगा। श्रथवा बह शास्त्र की दृष्टि से कुछ योग्य कारणों के होने से 
ही हुआ होगा । या साधारए मनुष्यों के कामों के समान उसका लोभमूलक या 


श्रनीलि का होना सम्भव नहों है । क्योंकि उसकी बुद्धि की पुर्णता, शुद्धता और 


समता पहले से ही निश्चित रहती है । बाइबल में लिखा है, कि अब्राहाम अपने पुत्र 
का बलिदान देना चाहता था; तो भी उसे पुत्रहत्या कर डालने के प्रयत्न का पाप 
मातरं पितरं हन्त्वा राजानो द्वे च खत्तिये । 
रठूठ सानुचरं हन्त्वा श्रनीघो याति ब्राह्मणो ॥ 
मातरं पितरं हन्त्वा राजानो हे च' सोत्थिये । 
वेग्यग्घपञ्चर्म हन्त्वा श्रनीचो याति ब्राह्मणो ॥ 
प्रगट है, कि धम्मपद में यह कल्पना कौषीतकी उपनिषद्‌ से ली गई ह । किन्त 
वौद्ध ग्रन्थकार प्रत्यक्ष माठूवध या पितृवध अर्थ न करके माता! का तृष्णा 
और “ पिता ' का अभिमान अर्थ करते हैं । लेकिन हमारे मत में इस श्लोक 
'का नीतितत्त्व बौद्ध ग्रन्थकारों को भली भाँति ज्ञात नहीं हो पाया । इसी से 
उन्हो ने यह औपचारिक अर्थ लगाया है.। कौषीतकी उपनिषद्‌ में “ मातृवधेत 
पितृवधेन ' ' मन्त्र के पहले इन्द्र ने कहा है, कि “ यद्यपि मेने वृत्र अर्थात्‌ 
राह्मण का वध किया हुँ, तो भी मुझे उसका पाप नहीं लगता । ” इस से स्पष्ट 
होता हैं, कि यहाँ पर प्रत्यक्ष वध ही विवक्षित है। धम्मपद के अङग्रेजी अनुवाद 
में ($. 8. ॥ एण ४ 7. 70, 71) मेक्समूलर साहब ने इन इलोकों की 
जो टीका की है, हमारे मत में वह भी ठीक नहीं है । 


३७२ गीतारहस्य श्रथवा कर्मयोगशास्त्र । 


नहीं लगा ।.या बुद्ध के शाप से उसका ससुर मर गया; तो भी उसे मनुष्यहत्या का 
पातक छू तक नहीं गया । ्रथवा माता को मार डालने पर भी परशुराम के हाथ से 
मातृहत्या नहीं हुई; उसका कारए भी वही तत्त्व छ) जिसका जुले ऊपर किया 
गया हैं । गीता में अर्जुन को जो यह उपदेश किया गया है, कि तेरी बुद्धि यदि 
पवित्र और निर्मल हो, तो फलाशा छोड़ कर केवल क्षात्रधर्म के नुसार युद्ध में 
भीष्म और द्रोए को मार डालने से भी, न.तो तुझे पितामह का वध का पातक 
लगेगा; और न गुरुहत्या का दोष । क्योंकि ऐसे समय ईश्वरी संकेत की सिद्धि के लिये 
तु तो केवल निमित्त हो गया है” (गी. ११. ३३) । इसमें भौ यही तत्त्व भरा 
है । व्यवहार में भी हम यही देखते हैं, कि यदि किसी लखपति ने किसी भिखमङगे 
के दो पैसे छीन लिये हों; तो उस लखपति को तो कोई चोर कहता नहीं। उलटा 
यही समझ लिया जाता है, कि भिखारी ने ही कुछ ग्रपराध किया होगा, कि जिसका 
लखपति ने उसको दएड दिया है । यही न्याय इससे भो अधिक समर्पक रीति से 
या पुणाता से स्थितप्रज्ञ, अहंत और भगवद्भक्त के बर्ताव को उपयोगी होता है । 
क्योंकि लक्षाधीश को बुद्धि एक बार भले ही डिग जाय; परन्तु यह जानोबूझी 
बात है, कि स्थितप्रज्ञ की बुद्धि को ये विकार कभी स्पर्श तक नहीं कर सकते । सृष्टि- 
कर्ता परमेइंचर सब कर्म करने पर भी जिस प्रकार पापपुएय से अलिप्त रहता हँ, 
उसी प्रकार इन ब्रह्मभूत साधु पुरुषों की स्थिति सदैव पवित्र और निष्पाप रहती 
हैं। और तो क्या ? समय समय पर ऐसे पुरुष स्वेच्छा अर्थात्‌ अपनी मर्जी से जो 
व्यवहार करते हैं, उन्हों से आगे चल कर विधिनियमों के निबन्ध बन जाते हेँ। 
ओर इसो से कहते हे, कि ये सत्पुरुष इन विधिनियमों के जनक (उपजानेवाले) 
हें--वे इनके गुलाम कभी नहीं हो सकते । न केवल वैदिक धमं में, प्रत्युत बौद्ध 
झौर क्रिश्चियन धमे में भी यहो सिद्धान्त पाया जाता हुँ; तथा प्राचीन ग्रीक तत्व 
ज्ञातियों को भी यह तत्त्व मान्य हो गया था; और अर्वाचीन काल में कान्ट ने * 

* A perfectly good will would therefore be equally Subject 
to objective laws ( viz. lawsof good) but could not be conteived 
as obliged thereby to act lawfully, because of itself from its sub- 
jective constitution if can only be determined by the conception 
of 8000. Therefore no imperatives hold for the Divine will, or 
in general for a holy will; ought is here out of place, because 
the volitionis already of itself necessarily in unison with the law.? 
Kant's Metaphysic of Morals. p. sl (Abbott's trans. in ant’s 
Theory रप Ethics, 6th Ed. ) निट्शे किसी भी आध्यात्मिक उपपत्ति को 
हि स्वीकार नहीं करता । तथापि उसने अपने ग्रन्थ में उत्तम पुरुष का (Superman) 
जो वएँन किया है, उसमें उसने कहा है, कि उल्लिखित पुरुष भले और बुरे से 
परे रहता है। उसके एक ग्रन्थ का नाम भी 2८४००० (००८ ond Koil है क 
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अपने नीतिशास्त्र के ग्रन्थ में उपपत्तिसहित यही सिद्ध कर दिखलाया हुं । इस 
प्रकार नीतिनियमों के कभी भी गेंदले न होनेवाले मूल भिरने या निर्दोष पाठ 

(सबक्र) का इस प्रकार निश्चय हो चुकने पर आप ही सिद्ध हो जाता है, कि चीति- 
शास्त्र या कर्मयोगशास्त्र के तत्त्व देखन की जिसे अभिलाषा हो, उसे इन उदार ग्रौर 
निष्कलङक सिद्ध पुरुषों के चरित्रों का ही सूक्ष्म अवलोकन करना चाहिये । इसी 
अभिप्राय से भगवद्गीता में अर्जुन ने श्रीकृष्ण से पूछा है, कि “ स्थितधीः कि प्रभाषेत 
किमासीत ब्रजेत किम्‌ (गो. २. ५४)--स्थितप्रज्ञ पुरुष का बोलना, बैठना और 
चलना कंसा होता है ? अथवा “ कैलिङगेस्त्रीन्‌ गुणान्‌ एतान्‌ अतीतो भवति प्रभो, 
किमाचारः” (गो. १४. २१) --पुरुष त्रिगुणातीत कंसे होता है उसका आचार क्या 
हुँ ? ओर उसको किस प्रकार पहचानना चाहिये ? किसी सराफ़ के पास सोने का 
जेवर जँचवाने के लिये जाने पर अपनी दुकान में रखे हुए १०० टञ्च के सोने 
के टुकड़े से उसको परख कर जिस प्रकार उसका खराखोटापन बतलाता है, उसी 
अकार कार्ये-प्रकार्य--या धर्म-अधर्म का निएाय करने के लिये स्थितप्रज्ञ--का बर्ताव 
ही कसोटी है । श्रतः गीता के उक्त प्रइनों में यही र्थ गभित हैँ, कि मुझे उस कसौटी 
का ज्ञात करा दीजिये । अर्जुन के इस प्रश्न का उत्तर देने में भगवान्‌ ने स्थितप्रज्ञ 
अथवा त्रिगुणातीत की स्थिति के जो वएँन किये हैं, उन्हें कुछ लोग संन्यासमार्गवाले 
ज्ञानी पुरुषों के बतलाते हैं । उन्हें वे कर्मंयोगियों के नहीं मानते । कारण यह बतलाया 
जाता है, कि संन्यासियों को उद्देश कर ही ' निराश्रयः ' (४. २० ) विशेषएा का गीता 
से प्रयोग हुआ है । और वारहवें श्रध्याय में स्थितप्रज्ञ भगवद्भक्तो का वन करते समय 
“ सर्वारम्भपरित्यागो” (१२. १६) एवं ' अ्निकेतः '( १२. १६ ) इन स्पष्ट पदों का 
अयोग किया गया है । परस्तु निराश्रय अथवा अनिकेत पदों का अथ ' घरदार छोड़ कर 
जङगलों में भटकनेवाला' विवक्षित नहीं है । किन्तु इसका अर्थ “ अनाशितः कर्मफलं (६. 
१) के समानार्थक ही करना चाहिये--तब इसका ग्रथ ' कर्मफल का आश्रय न करने- 
बाला ' अथवा जिसके मन में उस फल के लिये ठौर नहीं ” इस ढेंग का हो जायगा । 
गीता के अनुवाद में इन इलोकों के नीचे जो टिप्पणियाँ दी हुई हें, उनसे यह बात 
स्पष्ट देख पड़ेगी । इसके अ्रतिरिक्त स्थितप्रज्ञ के वर्णन में ही कहा है, कि “ इन्द्रियों 
को अपने क़ाबू सें रख कर व्यवहार करनेवाला अर्थात्‌ वह निष्कासकर्म करनेवाला 
होता है (गी. २. ६४)। और जिस इलोक में यह “ निराश्रय ' पद आया है,वहाँ यह 
दएँन है, कि “ कर्मेएयभिप्रवृत्तोषपि नैव किञ्चित्करोति सः ” अर्थात्‌ समस्त कर्म 
करके भी वह अलिप्त रहता है । बारहवें अध्याय के अनिकेत आदि पदों के लिये इसी 
च्याय का उपयोग करना चाहिये । क्योंकि इस श्रध्याय में पहले,कर्मफल के त्यागकी 
[क्मेत्याग की नहीं) प्रशंसा कर चुकने पर (गी. १२. १२) फलाझा त्याग कर कर्म 
करने से सिलनेवाली शान्ति का दिग्दशन करने के लिये. आागे भगवद्भक्त के 


लक्षएा बतलाये हैं । और ऐसे ही अठारहदें ग्रध्याय में भी यह दिखलाने के लिये--कि 
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आसक्तिविरहित कर्म करने से शान्ति कैसे मिलती है--ब्रहमभूत पुरुष का पुनः वर्णन 
आया है (गी. १८. १०) । अतएव यह मानना पड़ता हैं, कि अ कस स 
सार्गवालो के नहीं हैं; किन्तु कर्मयोगी पुरुषों के ही हैं । कर्मयोगी स्थितप्रज्ञ और 
संन्यासी स्थितप्रज्ञ दोनों का ब्रह्मज्ञान, शान्ति, ग्रात्मोपम्य और निष्कासबुद्धि अथवा 
नीतितत्त्व पृथक्‌ पृथक्‌ नहीं हें । दोनों ही पुएं ब्रह्मज्ञानी रहते हें । इस कारण दोनों 
को ही मानसिक स्थिति, और शान्ति एक-सी होती है । इन दोनों में कमेदृष्टि से 
महत्त्व का भेद यह हे, कि पहला निरी शान्ति में ही डूबा रहता है; और किसी की 
भी चिन्ता नहीं करता; तथा इसरा श्रपनी शान्ति एवं ग्रात्मौपम्यबुद्धि का व्यवहार 
में यथासम्भव नित्य उपयोग किया करता है। श्रतः यह न्याय से सिद्ध है, कि 
व्यावहारिक धर्म-अधर्म-विवेचन के काम में जिसके प्रत्यक्ष व्यवहार का प्रमाएा 
सानना हुँ, वह स्थितप्रज्ञ कर्म करनेवाला ही होना चाहिये । यहाँ कर्मत्यागी साधु 
अथवा भिक्षु का टिकना सम्भव नहीं है । गीता में अर्जुन को किये गये समग्र उपदेश 
का सार यह है, कि कमों के छोड़ देने की न तो जरूरत है; और न वे छूट ही सकते 
हैँ । ब्रह्मात्मेक्य का ज्ञान प्राप्त कर कर्मयोगी के समान व्यवसायात्मकबुद्धि को साम्या- 
वस्था में रखना चाहिये । ऐसा करने से उसके साथ-ही-साथ वासनात्मकबुद्धि भी 
सदैव शुद्ध, निमंम और पवित्र रहेगी । एवं कर्म का बन्धन न होगा । यही कारएा हे, 
कि इस प्रकरणा के आरम्भ के इलोक में यह धर्मत्व बतलाया गया है, कि “ केवल 
वाए और मन से ही नहीं; किन्तु जो प्रत्यक्ष कर्म से सव का स्नेही और हितकर्ता हो 
गया हो, उसे ही धर्मज्ञ कहना चाहिये । ” जाजलि को उक्त घर्मतत्त्व बतलाते समय 
ठुलाधार ने वाणी और मन के साथ ही--बल्कि इससे भी पहले--उसमें कर्म का भी 
प्रधानता से निदश किया हुँ । 
कमंयोगी स्थितप्रज्ञ की अथवा जीवन्मुक्त को बुद्धि के अनुसार सब प्राणियों 
में जिसको साम्यबुद्धि हो गई; और परार्थ में जिसके स्वार्थ का सर्वथा लय हो गया, 
उसको विस्तृत नीतिशास्त्र सुनाने की कोई ज़रूरत नहीं । वह तो आप ही स्वयंप्रकाश 
श्रयवा बुद्ध ' हो गया । अर्जुन का अधिकार इसी प्रकार का था । उसे इससे अधिक 
उपदेश करने की ज़रूरत ही न थी, कि “ तू अपनो बुद्धि को सम और स्थिर कर; ” 
तथा कर्म को त्याग देने के व्यर्थ भ्रम में न पड़ कर स्थितप्रज्ञ की-सी बुद्धि रख; 
ओर स्वधमं के अनुसार प्राप्त हुए सभी सांसारिक कर्म किया कर । ” तथापि यह 
साग्यबुद्धिखूप योग सभी को एक ही जन्म में प्राप्त नहीं हो सकता । इसी से साधा- 
रण लोगों के लिये स्थितप्रज्ञ के बर्ताव का और थोडा-सा विवेचन करना चाहिये । 
परन्तु विवेचन करते समय खूब स्मरणा रहे, कि हम जिस स्थितप्रज्ञ का विचार करेंगे, 
वह कृतयुग के पूएा अवस्था में पहुँचे हुए समाज में रहनेवाला नहीं हैं । बल्कि जिस 
,? और उसकी बुद्धि स 7 मगर किक 
हो? श्रोर उसकी बुद्धि साम्यावस्था में कितनी ही क्यों न पहुंच गई, 


सिद्धावस्था और व्यवहार । ३७५ 


हो ? तो भी उसे ऐसे ही लोगों के साथ बर्ताव करना हुँ, जो काम-क्रोध आदि के 
चक्कर में पड़े हुए हं; और जिनको बुद्धि अशुद्ध है । अतएव इन लोगों के साथ व्यवहार 
करते समय यदि वह हिसा, दया, शान्ति और क्षमा आदि नित्य एवं परमावधि 
के सद्गुणों को ही सब प्रकार से सर्वंथा स्वीकार करें, तो उसका निर्वाह न होगा 
अर्थात्‌ जहाँ सभी स्थितप्रज्ञ हें, उस समाज को बढी-चढी हुई नीति और धमं 
अधर्म से उस समाज के घमे-ग्रधर्म कुछ कुछ भिन्न रहेंगे ही--कि जिसमें लोभी 
पुरुषों का ही भारी जत्था होगा--वरना साधु पुरुष को यह जगत्‌ छोड़ देना पड़ेगा; 
ओर सवत्र दुष्टों का ही बोलवाला हो जावेगा । इसका अर्थ यह नहों है, कि साथ 
पुरुष को अपनी समतावृद्धि छोड़ देनी चाहिये। फिर भो सम्रता-समता में भी 
भेद हूं । गोता में कहा हे, कि “ ब्राह्मणे गवि हस्तिनि ” (गी. ५. १८) --न्राह्मएा, 
गाय और हाथो में पएिडतों की समबुद्धि होतो हैं । इसलिये यदि कोई गाय के 
लिये लाया हुआ चारा ब्राह्मण को; ओर ब्राह्मण के लिये बताई गई रसोई गाय को 
खिलाने लगे, तो क्या उसे पएडत कहेंगे ? संन्यासमार्गवाले इस प्रशन का महत्त 
अले न सार्ने; पर कर्मयोगशास्त्र को बात ऐसी नहीं हैँ । दूसरे प्रकरण के विवेचन 
से पाठक जान गये होंगे, कि कृतयुगी समाज के पूर्णावस्यावाले धर्म-अधर्म के 
स्वरूप पर ध्यान रख कर स्वार्थपरायएा लोगों के समाज सें स्थितप्रज्ञ यह निश्चय 
करके वर्तता हे, कि देशकाल के अनुसार उसमें कोत कोन फक्रे कर देना चाहिये ? 
ओर कर्मयोगशास्त्र का यही तो बिकट प्रश्न हूँ । साधु पुरुष स्वार्थपरायएा लोगों पर 
नाराज नहीं होते । अथवा उनकी लोभबुद्धि देख करके वे अपने मन को समता की 
डिगने नहीं देते। किन्तु इन्हीं लोगों के कल्याएा के लिये वे अपने उद्योग केवल 
कर्तव्य समझ कर वे राग्य से जारी रखते हें । इसी तत्व को मन में ला क्रर श्रीसमर्थ 


* ‘In the second place, ideal conduct such as ethical theory 
is concerned with, is not possible for the ideal man in the midst 
of men otherwise constituted. An absolutely just or perfectly 
sympathetic person, could not live and act according to his 
nature in a tribe of cannibals. Among people who are treache- 
rous and utterly without scruple, entire truthfulness and open- 
ness must bring ruin.’ Spencer's Data of Ethics Chap. XV. p 
280. स्पेन्सर ने इसे R९।६।४९ £६८5 कहा हूँ; और वह कहता है कि * 00 
the evolution-hypothesis, the two (Absolute and Relative Ethics) 
presuppose one another, and only When they co-exist, can there 
exist that ideal conductwhich Absolute Ethics has to formulate, 
and which Relative Ethics has. to take as the standard by 
which to estimate divergencies from right, or degrees of wrong.’ 
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रामदासस्वामी ने दासबोध के पुर्वाध में पहले ब्रह्मत्तान बतलाया है। और फिर 
(दासः ११. १०; १२. ८-१०; १५. २) इसका वर्णन श्रारम्भ किया है, कि स्थितप्रज्ञ 
या उत्तम पुरुष सर्वसाधारए लोगों को चतुर बनाने के लिये वेराग्य से भ्र्थात्‌ 
निःस्पृहता से लोकसंग्रह के निमित्त व्याप या उद्योग किस प्रकार किया करते हे? 
और आगे भ्रठारहरवें दशक (दास. १८. २) में कहा है, कि सभी को ज्ञानी पुरुष 
अर्थात्‌ जानकार के ये गुए--कथा, बातचीत, युक्ति, दाव-पेंच, प्रसंग, प्रयत्न, 
तक, चतुराई, राजनीति, सहनशीलता, तीक्ष्णता, उदारता, भ्रध्यात्सज्ञान, भक्ति, 
अलिप्तता, वै राग्य, घेये, उत्साह, निग्रह, समता और विवेक ग्रादि--सीखना चाहिये । 
परंतु. इस निःस्पृह साधु को लोभी मनुष्यों में ही बर्तना हूँ। उस कारणा 
अन्त में ( दास. १९. ९. ३० ) श्रीसमर्थ का यह उपदेश हैँ, कि “लठ्ठ का 
सामना लठ्ठ ही से करा देना चाहिये। उडु के लिये उजडू चाहिये; 
आर नटखट के सामने नटखट की हो प्रावश्यकता है। ” तात्पर्य, यह निविवाद है, कि 
पूर्णावस्था से व्यवहार में उतरने पर अत्युच्च श्रेणी के धर्म-अधर्म में थोडाबहुत 
अन्तर कर देना पड़ता है। 

इस पर आधिभोतिकवादियों की शंका हूँ, कि पुर्णावस्था के समाज से 


उसको क्या दशा होगी ? वे कहते हैं, कि श्रध्यात्मद्ष्टि से सिद्ध होनेवांला धर्म का 
नित्यत्व 'कल्पनात्रसुत है । और प्रत्येक समाज की स्थिति के अनुसार उस उस समय सें 
“ अधिकांश लोगों के ग्रधिक सुख ”-वाले तत्त्व से जो नीतिघसे प्राप्त होंगे, वेही 
चोखे नीतिनियम हुँ । परन्तु यह दलील ठीक नहीं है। भूमितिशास्त्र के नियसान- 
सार यदि कोई बिना चौड़ाई की सरल रेखा अथवा सर्वाश में निर्दोष गोलाकार न 
खींच सके, तो जिस प्रकार इतने ही से सरल रेखा की अथवा शुद्ध गोलाकार की 
शास्त्रीय च्यास्या ग़लत या निरर्थक नहीं हो जाती, उसी प्रकार सरल ओर शद्ध 
नियमों को बात है । जब तक मसी बात के परमावधि के शुद्ध स्वरूप का निइचय 


पतवार घुमाने लगें, तो उनकी जो स्थिति होगी, वही स्थिति नीतिनियमो के पर- 
सावधि के स्वरूप पर ध्यान न दे कर केवल हाल अनुसार बात नता 
को होनी चाहिये । ग्रतएव यदि निरी आधिभौतिकद्ष्टि से हो बिचार करें, तो 


सिद्धावस्था और व्यवहार । २७७ 


आ यह पहले ग्रवश्य निश्चित कर लेना पड़ता है, कि ध्रुव जेंसा श्रटल और नित्य 
'नोतितत्त्व कौन-सा हैं? और इस ्ावइयकता को एक बार मान लेने से ही समूचा 
आधिभौतिक पक्ष लंगड़ा हो जाता है । क्योंकि सुखदुःख आदि सभी विषयोपभोग 
नामरूपात्मक हेँ। अतएव ये अनित्य और विनाशवान्‌ माया को ही सीमा में रह 
जते हँ । इसलिये केवल इन्हीं बाह्य प्रमाणों के आधार से सिद्ध होनेवाला कोई भो 
नीतिनियम नित्य नहीं हो सकता । ग्राधिभोतिक बाह्य सुखदुःख की कल्पना जैसी 
जैसी बदलतो जावेगी, बैसे ही वैसे उसकी बुनियाद पर रचे हुए नीतिध्मो को भी 
बदलते रहना चाहिये । अतः नित्य बदलती रहनेवाली नीतिधम की इस स्थिति 
को टालने के लिये मायासुष्टि के विषयोपभोग छोड़ कर नीतिधर्म की इमारत इस 
“सब भूतों में एक ग्रात्मा” वाले भ्रध्यात्मज्ञान के सजबूत पाये पर ही खड़ी करनी 
पड़ती हे । क्योंकि पीछे नोबें प्रकरण में कह आये हैं, कि श्रात्मा को छोड़े जगत्‌ में 
इसरी कोई भी वस्तु नित्य नहीं है । यही तात्पर्य व्यासजी के इस वचन का है, कि 
“ धर्मो नित्यः सुखदुःखे त्वनित्ये ”--नीति श्रथदा सदाचरण का घमं नित्य हे; और 
सुखदुःख अनित्य है । यह सच हैँ, कि दुष्ट ओर लोभियों के समाज में हिसा एवं 
सत्य प्रभृति नित्य नीतिधर्म पूर्णता से पाले नहीं जा सकते; पर इसका दोष इन 
नित्य नीतिधमों को देना उचित नहीं है। सूर्य को किरणों से किसी पदार्थ को पर- 
छाई चौरस मँदान पर सपार और ऊँचे नीचे स्थान पर अंची-नीची पड़ती देख जैसे 
यह्‌ अवुमान नहीं किया जा सकता, कि वह परछाई मूल में ही ऊँची-नीची होगी; 
उसो प्रकार जब कि दुष्टों के समाज में नीति-धर्म का पराकाष्ठा का शुद्ध स्वरूप नहीं 
झाया जाता, तब यह नहों कह सकते, कि यपुए अवस्था के समाज में पाया जानेवाला 
नीतिधर्म का श्रपुर्णा स्वरूप ही मुख्य अथवा मूल का है । यह.दोष समाज का है, 
नीति का नहां। इसी से चतुर पुरुष शुद्ध और नित्य नीतिघर्मो से. ऋगड़ा न मचा 
कर ऐसे प्रयत्न किया करते हें, कि जिनसे ससाज ऊँचा उठता हुआ पूणं अवस्था 
नें जा पहुँचे । लोभी मनुष्यों के समाज में इस प्रकार बर्तते समय ही नित्य नीति- 
धर्मों के कुछ अपवाद यद्यपि श्रपरिहायं मान कर हमारे शास्त्रों. में बतलाये गये हें, 
तथापि इसके लिये शास्त्रों में प्रायझ्चित्त भी बतलाये गये हैं । परन्तु परिचमी आघि- 
भोतिक नीतिशास्त्रज्ञ इन्हीं अपवादों को मूछों पर ताव दे कर प्रतिपादन करते हैं । 
'एबं इन अपवादो का निइचय करते समय वे उपयोग में नेवाले बाह्य फलों के 
तारतम्य के तत्त्व को ही भ्रम से नीति का सूलततत्व मानते हें। अरब पाठक समझ 
जायेगे, कि पिछले प्रकरणों में हसने ऐसा भेद क्यों दिखलाया हैं ? 

यह्‌ बतला दिया, कि स्थितप्रज्ञ ज्ञानी पुरुष को बुद्धि और उसका बर्ताव 
हो नीतिशास्त्र का आधार है । एवं यह भी बतला दिया, कि उससे निकलनेवाले नीति 
'के तियमों को--उनके नित्य होने पर भी--समाज की अपुएं अवस्था में थोड़ा- 
बहुत बदलना पड़ता हु; तथा इस रीति से बदले जाने पर सी नीतिनियसों की 
"नित्यता में उस परिवतेन से कोई बाधा नहीं आतो । श्रब इस पहले प्रश्‍न का 
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विचार करते हे, कि स्थितप्रज्ञ ज्ञानी पुरुष श्रपुएां ग्रवस्था के समाज में जो बर्ताव करता 
है, उसका मूल ग्रथवा बीजतत्त्व क्या है ? चोथे प्रकरण में कह आगे हें, कि यह 
विचार दो प्रकार से किया जा सकता है। एक तो कर्ता की बुद्धि को प्रधान 
मान कर और दूसरा उसके ऊपरी बर्ताव से । इनमें से यदि केवल इसरो ही दृष्टि 
से विचार करें, तो विदित होगा, कि स्थितप्रज्ञ जो जो व्यवहार करते हैं, वे प्रायः 
सब लोगों के हित के ही होते हैं गीता में दो बार कहा गया है, कि परम ज्ञानो सत्पुरुष 
'सरवेभूतहिते रताः--प्राएिमात्र के कल्याए में निमग्न रहते हैं (गी.५.२५; १२.४) ; 
शोर महाभारत में भी यही अर्थ अन्य कई स्थानों में आया है । हम ऊपर कह चुके 
हूँ, कि स्थितप्रज्ञ सिद्ध पुरुष अहिसा आदि जिन नियमों का पालन करता हूँ, बही 
धमं थवा सदाचार का नमूना है । इन गहिसा आदि नियमों का प्रयोजन अथवा इस 
धर्म का लक्षण बतलाते हुए महाभारत में धर्म का बाहरी उपयोग दिखलानेवाले एसे 
अनेक बचन हैँ --“ अहिसा सत्यवचनं सर्वभूत हितं परम्‌ ” (वन. २०६. ७३)-- 
अहिसा और सत्यभाषए को नीति प्राणिमात्र के हित के लिये हैं। “ धारणाड़मं- 
मित्याहुः ” (शां. १०९. १२)--जगत्‌ का धारण करने से धर्म है। “ धर्मो हि श्रेय 
इत्याहुः ` (अनु. १०५. १४) --कल्याएा ही धर्म है । “ प्रभवार्थाय भूतानां भ्रम 
प्रवचनं कृतम्‌ " (झां, १०६, १०) लोगों के अभ्युदय के लिये ही धर्म-अधर्मशास्त्रः 
बना है; अथवा “ लोकयात्रार्थमेवेह धर्मस्य नियमः कृतः । उभयत्र सुखोदकः ” (झां. 
२५८. ४ )--धर्मे-अधर्म के नियम इसलिये रचे गये हैं, कि लोकव्यवहार चले; और 
दोनों लोकों में कल्याए हो इत्यादि। इसी प्रकार कहा है, कि धर्म-ग्रधर्म-संशाय के 
समय ज्ञानी, पुरुष को भो :-- 
` लोकयात्रा च द्रष्टन्या धर्मश्चात्माहितानि च | 
“ लोकव्यवहार, नीतिधमं और अपना कल्याए--इन बाहरी बातों का तारतम्य से 
विचार करके ” (अनु. ३७. १६; वन. २०६. ६० ) फिर जो कुछ करना हो, उसका 
निशचय करना चाहिये; ओर वनपवं में राजा शिबि ने घर्म-ग्रधम के निर्णंयाथ इसी 
युक्ति का उपयोग किया है (देखो वन. १३१. ११ और १ २) । इन वचनों से प्रगट 
होता है, कि समाज का उत्कर्ष ही स्थितप्रज्ञ के व्यवहार की ' बाह्या नोति ' होती है । 
और यदि यह ठीक है, तो आगे सहज ही प्रस्न होता हूँ, कि ्राधिभौतिकवादियों 
के इस अधिकांश लोगों के अधिक सुख अथवा ' (सुख शब्द को व्यापक करके ) हित 
या कल्याएावाले नीतितत्त्व को अध्यात्मवादी भौ क्यों नहीं स्वीकार कर लेते ? 
चौथे प्रकरण में हमने दिखला दिया है, कि इस अधिकांश लोगों के अधिक सुखः 
सुत्र में बुद्धि के आत्मप्रसाद से होनेवाले सुख का अथवा उन्नति का और पारलौकिक 
कल्याए का अन्तर्भाव नहीं होता--इसम यह बड़ा भारी दोष है । किन्तु “सुख' 
शब्द का अर्थ और भो अधिक व्यापक करके यह दोष श्नेक अंशों में निकाल डाला 
जा सकेगा; और चीतिधमे को नित्यता के सम्बन्ध में ऊपर दी हुई आध्याति 
उपपत्ति भी कुछ लोगों को विशेष महत्त्व की न जेचेगी । इसलिये बोल ०यारिमक 
इसलिये त्ीतिश्ञास्त्र के 


पू 
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आध्यात्मिक और ्राधिभोतिक मागं में जो महत्त्व का भेद है, उसका यहाँ और 
थोड़ा-सा खुलासा फिर कर देना श्रावरयक हैँ । 

नीति की दृष्टि से किसो कमं की योग्यता अ्रथवा ्रयोग्यता का विचार दो प्रकार 
से किया जाता है :--(१) उस कर्म का केवल वाह्य फल देख कर भ्रर्थात्‌ यह देख करके 
कि उसका दृश्य परिणाम जगत्‌ पर क्या हुआ है या होगा ? (२) यह देख कर 
कि उस कर्म के करनेवाले को बुद्धि भ्रर्थात्‌ वासना कैसी थी ? पहले को आधि 
भातेंक मागं कहते हँ । दूसरे में फिर दो पक्ष होते हँ; और इन दोनों के पृथक 
पृथक्‌ नाम हूं । ये सिद्धान्त पिछले प्रकरणों में बतलाये जा चुके हें, कि शुद्ध कर्म 
होने के लिये वासनात्मकबुद्धि शुद्ध रखनी पड़ती है और वासनात्मकबद्धि को शद्ध 
रखने क (लय व्यवसायात्मक अर्थात्‌ कार्य-ग्रकार्यं का निएंय करनेवाली बृद्धि भी 
स्थिर, सम ओर शुद्ध रहनी चाहिये । इन सिद्धान्तों के अनुसार किसी के भी कर्मों 
को शुद्धता जाँचने के लिये देखना पड़ता है, कि उसकी वासनात्मकबुद्धि शुद्ध है या 
नहीं ? और बासनात्मकदुद्धि की शुद्धता जाँचने लगें, तो अन्त में देखना ही पड़ता 
हूँ, कि व्यवसायात्मकबुद्धि शुद्ध है या ग्रशुद्ध ? सारांश, कर्ता को बुद्धि अर्थात वासना 
को शुद्धता का चिएँय अन्त में व्यवसायात्मकदुद्धि को शद्धता से ही करना 
पड़ता है (गी. २. ४१) । इसी व्यवसायात्मकवुद्धि को सदसद्विवेचनशक्ति के रूप 
में स्वतंत्र देवता सान लेन से यह आधिदोविक मार्ग हो जाता है । परन्तु यह वृद्धि 
स्वतंत्र दबत नहीं हे; किन्तु आत्मा का एक भ्रस्तरिर्द्रिय हैं । ग्रतः बृद्धि को प्रधानता 

दे कर आत्मा को प्रधान मान करके वासना की शुद्धता का विचार करने 
से यह नीति के नि्एाय का आध्यात्मिक मार्ग हो जाता है । हमारे झास्त्रकारों का 
मत है, कि इन सब मार्गों में आध्यात्मिक मागं श्रेष्ठ है । और प्रसिद्ध जर्मन तत्त्व- 
वेत्ता कान्ट ने यद्यपि ब्रह्मात्मक्य का सिद्धान्त स्पष्टरूप से नहीं दिया है, तथापि उसने 
अपने नीतिशास्त्रके विवेचन का आरम्भ शुद्धबुद्धि से अर्थात्‌ एक प्रकार से अध्यात्स- 
दृष्टि से ही किया है । एवं उसने इसको उपपत्ति भी दी हुँ, कि ऐसा क्यों करना 
चाहिये * ? ग्रीन का अभिप्राय भो ऐसा ही है। परन्तु इस विषय को पुरी पूरी 
छानबीन इस छोटे-से ग्रन्थ में नहीं को जा सकती । हम चोथे प्रकरणा में दो एक 
उदाहरणा दे कर स्पष्ट दिखला चुके हैं, कि नीतिमत्ता का पुरा नि्एाय करने के लिये 
कमे के बाहरी फल की अपेक्षा, कर्ता की शुद्धबुद्धि पर विशेष लक्ष देना पड़ता है। 
ओर इस सम्बन्ध का अधिक विचार ग्रागे--पन्द्रहवें प्रकरण में पाइचात्य और 
पौरस्त्य नीतिमार्गो की तुलना करते समय--किया जावेगा । अभी इतना ही कहते 
हैं, कि कोई भी कमं तभो होता है, जब कि पहले उस कमे के करने की बुद्धि 
उत्पन्न हो । इसलिये कमं की योग्यता-ग्रयोग्यता का विचार भी सभी ग्रंजों में 


झै See Kant’s Theory of Kithics, trans. by Abbott. 6th Ed. 
especially Metaphysics of Morals therein. 
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“बुद्धि को शुद्धता-भ्रशुद्धता के विचारपर ही श्रवलस्बित रहता है । बुद्धि बुरी होगो, 
तो कमं भी बुरा होगा। परन्तु केवल बाह्य कमं के बुरे होने से ही यह भ्रनुमान 
नहीं किया जा सकता, कि बुद्धि भी बुरी होनी ही चाहिये । क्योंकि भूल से कुछ- 
का-कुछ समझ लेने से अथवा ग्रज्ञान से भी वैसा कमं हो सकता ० हे; और फिर उसे 
नीतिशास्त्र की दृष्टि से बुरा नहीं कह सकते । “अधिकांश लोगों के अधिक सुख '- 
वाला नीतितत्त्व केवल बाहरी परिणामों के लिये ही उपयोगी होता है। और जब 
कि. इन सुखदुःखात्मक बाहरी परिणामों को निश्चित रीति से मापने का बाहरी 
साधन अ्रब तक नहीं मिला हं, तब नीतिमत्ता की इस कसोटी से सदैव यथार्थ निएाय 
होने का भरोसा भी नहीं किया जा सकता । इसी प्रकार मनुष्य कितना ही सयाना 
क्यों न हो जाय ? .यदि उसकी बुद्धि शुद्ध न हो गई हो, तो यह नहीं कह सकते , कि 
वह प्रत्येक श्रवसर पर धर्म से ही बतंगा । विशेषतः जहाँ उसका स्वार्थ श्रा डटा, 
वहाँ तो फिर कहना ही क्या है ? “स्वार्थे सर्वे विमुह्यन्ति येऽपि धर्मविदो जनाः ' 
(म. भा. वि. ५१. ४) । सारांश, मनुष्य कितना ही बडा ज्ञानी धर्मवेत्ता और 
सयाना क्यों न हो ? किन्तु यदि उसको बुद्धि प्राएामात्र में सम न हो, तो यह नहीं 
कह सकते , कि उसका कर्म सदेव शुद्ध अथवा नीति की दृष्टि से निर्दोष हो 
रहेगा । अंतएव हमारे झास्त्रकारों ने निश्चित कर दिया हूँ, कि नीति का विचार 
करने में कर्म के बाह्य फल की अपेक्षा कर्ता की बुद्धि का ही प्रधानता से विचार 
करना चाहिये । साम्यबुद्धि ही अच्छे बर्ताव का चोखा बीज है। यही भावार्थ भग- 
चद्गीता के इस उपदेश में भी है :-- 
दूरेण ह्यवरें कर्म बुद्धि योगाद्धनंजय । 
बुद्दौ शरणमान्विच्छ पणाः फलहेतवः || 

छुछ-लोग इस (गी. २.४६) इलोक में बुद्धि का श्र्थ ज्ञान समझ कर कहते हैं, 
कि कमं और ज्ञान दोनों में से यहां ज्ञान को ' ही श्रेष्ठता दी है। पर हमारे मत में 
यह भ्रं भूल से खाली नहीं है । इस स्थल पर झञाङकरभाष्य में बुद्धियोग का अर्थ 
“ समत्व बुद्धियोग ' दिया हुआ है। और यह इलोक कर्मयोग के प्रकरए में आया 
हुँ । अतएव वास्तव में इसका अर्थ कर्मेप्रधान ही करना: चाहिये; और वही सरल 
रीति से लगता भी है । कर्म करनेवाले लोग दो प्रकार के होते हें। एक: फल. 
पर--उदाहरणाथ, उससे कितने लोगों को कितना सुख होगा ? इस पर--दृष्टि जमा 
कर कर्म करते हे; और दूसरे बुद्धि को सम और निष्काम रख कर कर्म करते हैं \ 
फिर कमेघर्मंसंयोग से उससे जो परिणाम होना हो, सो हुआ करे। इनमें से 

फलहतबः अर्थात्‌ “ फल पर दृष्टि रख कर कर्म करनेवाले ” लोगों को नेतिक 


. *इस इलोक का सरल अर्थ यह है-- हे घनंजय!. ( समः) बृद्धि के योग 
अपेक्षा ( कोरा) कर्म बिलकुल ही निक्कष्ट है । भ्रतएव ( सम. ) बुद्धि का 
ह निय कर्‌ फल पर दृष्टि रख कर कर्म करनेवाले ( पुरुष ) कृपण अर्थात 
धे दर्जे के हे ।” ' Ras ST 
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दृष्टि से कृपएा श्र्थात्‌ कनिष्ठ श्रेणो के बतला कर समबुद्धि से कमं करनेवालों करे 

इस इलोक में भेष्ठता दी है इस इलोक के पहले दो चरणों में जो यह्‌ कहा है, कि 

“हुरेणा ह्यवरं कर्म वुद्धियोगाद्धनञजय '--हे धनञ्जय ! समत्व बुद्धियोग को अपेक्षा 

कोरा कर्म अत्यन्त निक्ृष्ट हे--इसका तात्पर्य यही हे । र जब अर्जुन ने यह प्रइन 

किया, कि “ भीष्म-द्रोए को कंसे मारूँ ? ” तब उसको उत्तर भी यही दिया गया। 

इसका भावार्थ यह है, कि मरने या मारने की निरी क्रिया की ही ओर ध्यान न देकर 

देखना चाहिये, कि ' मनुष्य किस बुद्धि से उस कर्म को करता हैं ? ' अतएव इस 

इलोक के तीसरे चरएा में उपदेश है, कि “तु बुद्धि अर्थात्‌ समबुद्धि को शरण जा।” 

और आगे उपसंहारात्मक अठारहवें अध्याय में भी भगवान्‌ ने फिर कहा है, कि 
“ बुद्धियोग का ग्राश्रय करके तू अपने कर्म कर । ” गीता के दूसरे ग्रध्याय के एक 
श्रौर इलोक से व्यक्त होता है, कि गोता निरे कर्म के विचार को कनिष्ठ समझ कर 
उस कर्म को प्रेरक बुद्धि के हो विचार को श्रेष्ठ मानतो है । अठारहवें अध्याय में 

कमे के भले-बुरे श्र्थात्‌ सात्त्वक, राजस और तामस, भेद बतलाये गये हैं । यदि 

निरे कर्मफल की ओर ही गोता का लक्ष्य होता, तो भगवान्‌ ने यह कहा होता, 

कि जो कमं बहुतेरों को सुखदायक हो, बही सात्विक हैँ । परन्तु ऐसा न बतला 

कर श्रठारहवें अध्याय में कहा है, कि “ फलाशा छोड़ कर निस्संगबुद्धि से किया 

हुआ कर्म सात्विक अथवा उत्तम है ” (गो. १८. २३) । अर्थात्‌ इससे प्रगट होता हैं, 

कि क्म के बाह्य फल की अपेक्षा कर्ता की निष्क्राम , सम और निस्संगबुद्धि को हो 

कर्म-अकर्म का विवेचन करने में गोता अधिक महत्त्व देती है । यही न्याय स्थितप्रज्ञ 

के व्यवहार के लिये उपयुक्त करने से सिद्ध होता है, कि स्थितप्रज्ञ जिस साम्य- 

बुद्धि से अपनी बराबरीवालों, छोटों रौर सवे साधारएा के साथ बतंता है, वहो 

साम्पबुद्धि उसके श्राचरएा का मुख्य तत्व है । और इस आचरणा से जो प्राणिमात्र 

का मंगल होता है, वह इस साम्यबुद्धि का निरा ऊपरी और आनुषंगिक परिणाम 

है । एसे ही जिसकी बुद्धि पुणा अवस्था में पहुँच गई हो, वह लोगों को केवल 
आधिभौतिक सुख प्राप्त करा देने के लिये हो अपने सब व्यवहार न करेगा । यह 
ठीक है, कि वह दूसरों का नुक्सान न करेगा। पर यह उसका मुख्य ध्येय नहीं है । 

स्थितप्रज्ञ ऐसे प्रयत्न किया करता हैं, जिनसे समाज के लोगों को बुद्धि अधिक अधिक 
शुद्ध होती जावे और वे लोग अपने समान ही अन्त में आध्यात्मिक पुँ अवस्था 
में जा पहुंचें । मनुष्य के कतेव्यों में यही श्रेष्ठ और सात्विक कतेव्य है । केवल 
आधिभौतिक सुखवृद्ध के प्रयत्नों को हम गोएा अथवा राजस समभते हैं । 

४ “जीता का सिद्धान्त है, कि कसे-अकर्म के निएयाथ कर्म के बाह्य फल पर ध्यान 
न दे कर कर्ता की शुद्धबुद्धि को ही प्रधानता देनी चाहिये । इस पर कुछ लोगों का 
यहु तर्कपु्ण मिथ्या आक्षेप हें, कि यदि कर्मफल को न ख, कर केवल शुद्धबुद्धि का 
ही इस प्रकार विचार करे, तो मानता होगा, कि शुद्धबुद्धिवाला मनुष्य कोई भी 
बुरा क्राम कर सकता हूँ! और तब तो वह सभी बुरे कर्म करने के लिये स्वतंत्र 


३०२ गीतारहस्य ग्रथवा कर्मयोगशास्त्र । 


हो जायगा । इस ग्राक्षेप को हमने श्रपनी ही कल्पना के के से नहीं धेर घसीटा 
है; किन्तु गोताधर्म पर कुछ पादडी बहादुरों के किये हुए इस ढंग के आक्षेप 
हमारे देखने में भी अये हैं * । किन्तु हमें यह कहने में कोई भी दिक्कत नहीं 
जान पड़तो, कि ये आरोप या ग्राक्षेप बिलकुल मूर्खता के श्रथवा दुराग्रह के हें आर यह 
कहने में भी कोई हानि नहीं है, कि श्रापरीका का कोई काला-कलूटा जंगली मनुष्य 
-सुधरे हुए राष्ट्र के नीतितत्त्वों का आकलन करने मे जिस प्रकार अपात्र और श्रसमर्थ 
“होता है, उसो प्रकार इन पादडी भलेमानसों की बुद्धि वैदिक धर्म के स्थितप्रज्ञ 
“की आध्यात्मिक पूर्णादस्था का निरा श्राकलन करने में भी स्वधर्मं के व्यर्थ 
डुराग्रह अथवा ओर कुछ ओछे एवं दुष्ट मनोविकारों से ग्रसमर्थ हो गई हैँ । उन्नी- 
सवां सदी के प्रसिद्ध जर्मन तत्वज्ञानी कास्ट. ने. अपने नीतिशास्त्रविषयक ग्रन्थ सं 
“अनेक स्थलों पर लिखा हे, कि कर्म के बाहरी फल को न देख कर नीति के 
“निएँयार्थ कर्ता की बुद्धि का ही विचार करना उचित है $ । किन्तु हमने नहीं 
देखा, कि कान्ट पर किसी ने ऐसा आक्षेप किया हो । फिर वह गीतावाले नीतितत्त्व 
को ही उपयुक्त कसे, होगा ? प्राणिमात्र में समबुद्धि होते ही परोपकार करना तो 
देह का स्वभाव ही बन जाता है । और ऐसा हो जाने पर परमज्ञानी एवं परम शुद्ध- 
वुद्धिवाले मनुष्य के हाथ से कुकर्म होना उतना हो सम्भव है, जितना कि अमृत से 
मृत्यू हो जाना । कर्म के बाह्यफल का विचार न करने के लिये जब गीता कहती हे, 
तब उसका यह्‌ अर्थ नहीं है, कि जो दिल में आ जाय, सो किया करो । प्रत्युत गीता 
कहती है, कि जब बाहरी परोपकार करने का ढोंग पाखएड से या लोभ से कोई भी 
कर सकता हे--किन्तु प्राएिमात्र में एक आत्मा को पहचानने से बुद्धि में जो स्थिरता 
र समता आ जाती है, उसका स्वाँग कोई नहीं बना सकता--तब किसी झी 


* कलकत्ते के एक पादड़ी की ऐसी करतृत का उत्तर मिस्टर, ब्रुक्स ने दिया 
हँ जो कि उनके ०८४/०० (कुरुक्षेत्र) नामक छपे हुए निबंध के ग्रन्त में है; उसे 
दखिये, (Kurukshetra, Vyasashrama , Adyar, Madras, pp. 48-52). 


§ “ The second proposition is : That an action done from 
duty derives its moral worth not from the Purpose which is to 
beattained by it, but from the maxim by which it is determined.” 
- "०116 moral worth of-an action “cannot lie anywhere but 
in the principle of the will, without regard to the ends which 
-can be attained by action. ” Kant’s Metaphysic of Morals (trans 
by Abbott in Kant’s Theory of Ethics 7. 16. The Italics र 
author's and not our own). And again « When the question is 
of moral worth, it is not with the action which we see that we 
are coricerned, but with those inward principles of them which 
we do not ‘see ७. 24 1770. . 


सिद्धावस्था और व्यवहार । ३८३ 


'काम की योग्यता-श्रयोग्यता का विचार करने में कर्म के बाह्य परिणाम को अपेक्षा 
कर्ता को बुद्धि पर ही योग्य दृष्टि रखनी चाहिये । गीता का संक्षेप में यह सिद्धान्त 
कहा जा सकता हुँ, कि कोरे जड़ कर्म में ही नीतिमत्ता नहीं; किन्तु कर्ता की बुद्धि 
'पर वह सर्वथा ग्रवलस्बित रहती हूँ । आगे गीता ( १८. २५ ) में ही कहा हैं, 
कि इस आध्यात्मिक तत्त्व के ठीक सिद्धान्त को न समझ कर यदि कोई मनमानो करने 
"लगे, तो उस पुरुष को राक्षस या तामसी बुद्धिबाला कहना चाहिये । एक वार 
समबुद्धि हो जाने से फिर उस पुरुष को कतंव्य-ञअकर्तव्य का और अधिक उपदेश 
नहीं करना पड़ता। इसी तत्त्व पर ध्यान दे कर साधु तुकाराम ने शिवाजी महाराज 
'को जो यह उपदेश किया, कि “इसका एक ही कल्याएकारक भ्रर्थ यह है, कि प्राणि- 
सात्र में एक श्रात्मा को देखो । ” इसमें भी भगवद्गीता के अनुसार कसंयोग का एक 
ही तत्त्व बतलाया गया हँ । यहाँ फिर भी कह्‌ देना उचित हूँ, कि यद्यपि साम्यबुद्ध 
ही सदाचार का दीज हो, तथापि इससे यह भी अनुमान न करना चाहिये, कि जव 
तक इस प्रकार की पूर्ण शुद्धबुद्धि न हो जावे, तब तक कर्म करनेवाला चुपचाप 
हाथ पर हाथ घरे बँठा रहे । स्थितप्रज्ञ के समान बुद्धि कर लेना तो परम ध्येय हे । 
परन्तु गीता के आरम्भ ( २.४० ) में ही यह उपदेश किया गया हैं, कि इस परम 
ध्येय के पूतया सिद्ध होने तक प्रतीक्षा न करके--जितना हो सके उतना ही-- 
निष्कासबुद्धि से प्रत्येक मनुष्य अपना कर्म करता रहे । इसी से बुद्धि श्रधिक शुद्ध 
होती चली जायगी ; और अन्त में पूर्ण सिद्धि हो जायगी । ऐसा आग्रह करके समय 


० 


को सुफ़त न गँवा दे, कि जब तक पूर्ण सिद्धि पा न जाऊँगा, तब तक कर्म करूँगा 
ही नहीं । 

'सर्वभूतहित' अथवा अधिकांश लोगों के अधिक कल्याए'--वाला नौतितत्त्व 
केवल बाह्मकर्म को उपयुक्त होने के कारएा शाखाग्राही और कृपा है। परन्तु यह 
` प्राणिमात्र में एक आत्मा “-वाली स्थितप्रज्ञ की ' सास्यबुद्धि ' मूलग्राही है; और 
इसी को नीतिनिर्णय के काम में श्रेष्ठ मानना चाहिये । यद्यपि इस प्रकार यह बात 
सिद्ध हो चुकी; तथापि इस पर कई एकों के आक्षेप हँ, कि इस सिद्धान्त से व्याव- 
हारिक बर्ताव की उपपत्ति ठीक ठीक नहीं लगती । ये आक्षेप प्रायः संन्यासमार्गी 
स्थितप्रज्ञ के संसारी व्यवहार को देख कर ही इन लोगों को सूझे हैं । किन्तु थोडा-सा 
विचार करने से किसी को भी सहज . ही देख पड़ेगा, कि ये आक्षेप स्थितप्रज्ञ कर्मयोगो 
के बर्ताव को उपयुक्त नहीं होते । और तो क्या ? यह भी कह सकते हैं, कि प्राएि- 
भात्र में एक आत्मा अथवा झात्मोपस्यबुद्धि के तत्व से व्यावहारिक नीतिधर्म को 
जैसी श्रच्छी उपपत्ति लगती है, वैसी और किसी भी तत्त्व से नहों लगती । उदा- 
हरए के लिये उस परोपकारधर्म को ही लीजिये, कि जो सब देशों सें और सब 
नीतिशास्त्रो में प्रधान माना - गया है । दूसरे का आत्मा ही मेरा आत्मा हा 
इस अध्यात्मतत्व से परोपकारधर्स की जैसी उपपत्ति लगती हे, बेसी किसी 


भी झाधिभौतिकवाद से नहीं लगती । बहुत हुआ, तो आधिभौतिकञ्ञास्त्र इतना 


३८४ गीतारहस्य ग्रथवा कमंयोगशास्त्र । 

ही कह सकते हूँ, कि परोपकारबुद्धि एक नँसगिक गुए है; ओर वह उत्क्रान्ति. 
वाद के ग्रनुसार बढ़ रहा हे । किन्तु इतने से ही परोपकार को नित्यता सिद्ध नहीं हो 
जाती । यही नहीं; बल्कि स्वार्थ और परार्थ के झगड़े में इन दोनों घोड़ों पर सवार 
होने के लालची चतुर स्वार्थियों को भो ग्रपना मतलब गाँठने में इसके कारएा ग्रवसर 
मिल जाता है । यह बात हम चोथे प्रकरण में बतला चुके हैं। इस पर भी कुछ लोग 
कहते हें, कि परोपकारबुद्धि की नित्यता सिद्ध करने में लाभ ही क्या हें ? प्राएि- 


क्री 


मात्र में एक हो आत्मा मान कर यदि प्रत्येक पुरुष सदा-सर्वदा प्राणिमात्र का ही 
हित करने लग जाय, तो उसकी गुज़र कंसे होगी ? और जब वह इस प्रकार अपना 
ही-योगक्षेम नहीं चला सका, तब वह और लोगों का कल्याए कर ही कंसे सकेगा ? 
लेकिन ये शंकाएं न तो नई ही हैं; और.न ऐसी हें, कि.जो टाली न जा सकें । 
भगवान्‌ ने गीता में ही इस प्रश्‍न का यों उत्तर दिया हे--“तेषां नित्याभियुक्ताना 
योगक्षेमं वहाम्यहम्‌ ” ( गी. ९-२२ ) ; और अध्यात्मशास्त्र की युक्तियों से भो 
यही श्रथ निष्पन्न होता है । जिसे लोककल्याएा करने की बुद्धि हो गई, उसे कुछ 
खाना-पोना नहीं छोड़ना पड़ता । परन्तु उसकी बुद्धि ऐसी होनी चाहिये, कि से 
लोकोपकार केलिये ही देह धारण भो करता हूँ । जनक ने कहा है (म-भा.अझ्व.३२ ); 
कि जब ऐसी बुद्धि रहेगी, तभी इन्द्रियाँ काबू में रहेंगी; रौर लोककल्याए होगा । 
ग्रौर मीमांसकों के इस सिद्धान्त का तत्त्व भो यही है, कि यज्ञ करने से शेष बचा हुआ 
अन्न ग्रहण करनेवाले को ' अमूताशी ' कहना चाहिये ( गो. ४. ३१ ) । क्योंकि 
उनको दृष्टि से जगत्‌ को धारएा-पोषएा करनेवाला कर्म ही यज्ञ है । अ्रतएव लोक- 
कल्याएकारक कमं करते समय उसी से अपना निर्वाह होता हूँ; और करना भौ 
चाहिये । उनका निश्चय है, कि पने स्वार्थ के लिये यज्ञचक्र को डुबा देना अच्छा 
नहीं हे । दासबोध ( १९.४.१० ) में श्रीसमर्थ ने भी बएँन किया है, कि “ बह 
परोपकार हो करता रहता है। उसकी सब को ज़रूरत बनी रहती हूं । ऐसी दशा में 
उसे भूमएडल में किस बात की कमो रह सकती है? ” व्यवहार की दृष्टि से देखें, 
“तो भी काम करनेवाले को जान पड़ेगा, कि यह उपदेश बिलकुल यथार्थ है । 
सारांश ; जगत्‌ में देखा जाता है, कि लोककल्याण में जुटे रहनेवाले पुरुष का 
योगक्षेम कभी अटकता नहीं है । केवल परोपकार करने. के लिये उसे निष्कामबु 
ee पक समा 
सकता, कि परां से स्वार्थ भिन्न हुं।'सें 'वृथक्‌; आर ' र 264 ही नुह हे 
भौतिक इतबुद्धि से “ अधिकांश लोगों के अ्रधिक सुख ' करने के ९ इस हा 
है 21 118 ६ कप ु सुख करने के लिये जो प्रवत्त 
होता हे, उसके मन में ऊपर लिखी हुई भ्रामक शङका उत्पन्न हुआ करती हे परन्तु र 
जो सर्व खल्विदं ब्रह्म' इस अद्देतबद्धि से: परोपकार करने में १ 
उसके लिये यह शङका हो नहीं रहती । र्वभूतात्मेक्यबःः से A ही बत 
बेभुतहित के इस श्राध्यात्मिक तत्त्व में, ओर स्वार्थ री ता दाहिया 
सबवभूताह्‌ तत्त्व सें, और स्वार्थं एवं परार्थरूपी इरत के 


सिद्धावस्था और व्यवहार । ३ 


(अर्थात्‌ अधिकांश लोगों के सुख के) तारतम्य से निकलनेवाले लोककल्याए के आधि- 
भौतिक तत्व में इतना ही भेद है, जो ध्यान देने योग्य है। साधु पुरुष मन में 
लोककल्याए करने का हेतु रख कर लोककल्याएा नहीं किया करते । जिस प्रकार 
प्रकाश फैलाना सूर्य का स्वभाव है, उसो प्रकार ब्रह्मज्ञान से मन मे सर्वभतात्संक्य 
का पूर्णँ परिचय हो जाने पर लोककल्याए करना तो इन साधु पुरुषों . का सहज 
स्वभाव हो जाता है और ऐसा स्वभाव बन जाने पर--सू्यं जेसे दूसरों को प्रकाश 


देता हुआ अपने आप को भो प्रकाशित कर लेता हुँ--बंसे ही साधु पुरुष के परार्थ 
उद्योग से ही उसका योगक्षेम भी आप-हो-आप सिद्ध होता जाता हैं । परोपकार 
करने के इस देहस्वभाव और अनासक्तबृद्धि के एकत्र हो जाने पर ब्रह्मात्मेक्यबुद्धि 
बाले साधु पुरुष अपना कार्य सदा जारी रखते हें। कितने ही सङकट क्यों न चले आवें ? 
वे उनकी बिलकुल परवाह नहीं करते । और न यही सोचते हैँ, कि सङकटो का सहना 
भला है या जिस लोककल्याए की बदौलत ये सङकट आते हैं, उसको छोड़ देना 
भला हूँ ? तथा यदि प्रसझग झा जाय तो आत्मबलि दे देने के लिये भी तैयार रहते 
हैं। उन्हें उसकी कुछ भी चिन्ता नहीं होती । किन्तु जो लोग स्वार्थ और परार्थ को 
दो भिन्न वस्तुएँ समऋ--(उन्हें तराजू के दो पलड़ों में डाल ) काँटे का झुकाव देख 
कर धर्म-अधर्म का निएंय करना सीखे हुए हैं, उनकी -लोककल्याएा' करने को इच्छा 
का.इतना तीव्र हो जाना कदापि सम्भव नहीं है । अतएव प्राणिमात्र के हितं 
का तत्त्व यद्यपि भगवद्गीता को सम्मत हूँ, तथापि उसको उपपत्ति अधिकांश लोगों 
के अधिक बाहरी सुखों के तारतम्य से नहीं लगाई है । किन्तु लोगों की संख्या 
अथवा उनके सुखों की न्यूनाधिकता के विचारों को आगन्तुक अतएव कृपएा कह 
है; तथा शुद्ध व्यवहार की. मूलभूत साम्यबुद्धि की उपपत्ति ग्रध्यात्मश्ास्त्र के नित्य 
ब्रह्मज्ञान के आधार पर बतलाई हे। 1 
इससे देख पड़ेगा, कि प्राणिमात्र के हितार्थ उद्योग करने या लोककल्याए 
अथवा परोपकार करने.की युक्तिसंगत उपपत्ति अध्यात्मदृष्टि से क्योंकर लगती हे? 
अब समाज में एक दूसरे के साथ बरतने के सम्बन्ध में साम्यबुद्धि की दृष्टि से हमारे 
शास्त्रों में जो मूल नियम बतलाये गये हें, उनका विचार करते हैं। “ यत्र वा 
अस्य सर्वेमात्मेवाभूत्‌ ” ( बृह .२.४-१४ )--जिसे सर्व आत्ममय हो गया, बह 
साम्यबुद्धि से ही सब के साथ बतंता हे--यह तत्त्व बुहदारएयक के सिवा ईशा 
वास्य ( ६ ) और कंवल्य ( १.१० ). उपनिषदों में तथा मनुस्मृति ( १२.६१ और: 
१२५ ) में भी है। एवं इसी तत्त्व का गोता के छठे ग्रध्याय ( ६-२६ ) में “ सर्वः 
भूतस्थमात्मान सर्वभूतानि चात्मनि ” के रूप सं अक्षरशः उल्लेख है । सर्वेभूता-- 
त्सक्य अथवा साम्यबुद्धि के इसी तत्त्व का रूपान्तर आत्सौपम्यदृष्टि हे । क्योंकिः 
इससे सहज ही यह अनुमान निकलता है, कि जब में प्राणिमात्र में हू; और मुझमें सभी: 
प्राणी हे, तब में अपने साथ जैसा बतंता हूँ, वेसा ही अन्य प्राणियों के साथ भी 
मुझ बर्ताव करना चाहिये । ग्रतएव भगवान्‌ ने कहा है, कि इस “ आत्सौपस्य- 
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दृष्टि श्र्थात्‌ समता से जो सब के साथ बतंता है ”, वही उत्तम कर्मयोगी स्थितप्रज्ञ 
है ; अर फिर श्रर्जुन को इसी प्रकार के बर्ताव करने का उपदेश दिया हैं (गो. ६. 
३०-३२) । ग्रर्जुन अधिकारी था। इस कारएा इस तत्त्व को खोल कर समभाने 
की गीता में कोई ज्ञरूरत न थी । किन्तु साधारए जन को नीति का और धर्म का 
बोध कराने के लिये रचे हुए महाभारत में अनेक स्थानों पर यह तत्त्व बतला कर 
(म. भा. शां. २३८. २१; २६१. ३३) व्यासदेव ने इसका गम्भीर और व्यापक 
अर्थ स्पष्ट कर दिखलाया हँ । उदाहरए लीजिये; गीता और उपनिषदों में संक्षेप 
से बतलाये. हुए ग्रात्मौपम्य के इसी तत्त्व को पहले इस प्रकार समझाया हूँ :-- 

आत्मोपमस्तु भूतेषु यो वे भवति पूरुषः | 

` न्यस्तदण्डो जितक्रोधः स प्रेत्य सुखमेधते ॥ 
“ जो पुरुष अपने ही समान .दुसरे को मानता है; और जिसने क्रोध को जीत लिया 
हूं, वह परलोक में सुख पाता है ” (म. भा. अनु, ११३. ६) । परस्पर एक दूसरे 
के साथ बर्ताव करने के वन को यहाँ समाप्त न करके आगे कहा है :-- _ 
न तत्परस्य सन्दध्यात्‌ प्रतिकूलं यदात्मनः । 

एष संक्षेपतो धर्म: कामादन्यः प्रतते ॥ 
* ऐसे बर्ताव औरों के साथ न करे, कि जो स्वयं अपने को प्रतिकूल अर्थात्‌ दुःख- 
कारक जेंचे । यही सब धर्म ग्रौर नीतियों का सार है; आर बाक्री सभी व्यवहार लोभ- 
मूलक हूँ" (स. भा. अनु.११३. ६) । और भरन्त में बृहस्पति ने युधिष्ठिर से कहा हैः-- 

प्रत्याख्याने च दाने च सुखदुःखे प्रियाप्रिये । 

आत्मोपम्येन पुरुषः प्रमाणमधिगच्छति ॥ 

„ यथापरः प्रक्रमते परेषु तथा परे पक्रमन्ते5परस्मिन्‌ । 

तथैव तेषूपमा जीबलेके यथा धमो निपुणेनोपदिष्टः | 
“सुख या दुःख, प्रिय या श्रप्रियं, दान श्रथवां निषेध--इन सब बातों का अनमान 
डूसरों के विषय में वैसा ही करे, जैसा कि अपने विषय में जान पड़े । दूसरों के साथ 
मनुष्य जैसा बर्ताव करतां है, दूसरे भी उसके साथ वैसा ही व्यवहार करते हें । 
अतएव यही उपमा ले कर इस जगत्‌ में आत्मौपम्य की दृष्टि से बर्ताव करने को 
सयाने लोगों ने धमं कहा है ” (अनु. ११३. &. १०) । यह “ न तत्परस्य संदध्यात 
प्रतिकूल यदात्मनः” इलोक विडुरनोति (उद्यो. ३८. ७२) में भी है; र आगे 
शान्तिपवे (१६७. &) में बिदुर ने फिर यही तत्त्व युधिष्ठिर को बतलाया हू। परन्तु 
ात्मोपभ्यनियम . का यह्‌ एक भाग हुआ, कि दूसरों को दुःख न दो। क्योंकि जो 
ु्हें इ.खदायी है, वही र लोगों को भी दुःखदायी होता है । श्रब इस पर कदा- 
चित्‌ किसी को यह दीघेशङका हो, कि इससे यह निइचयात्मक अनुमाने कहाँ 
निकलता हैं, कि तुम्हें जो सुखदायक जंचे, बही औरों को भी सुलदायक है? 
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और इसलिये ऐसे ढंग का बर्ताव करो, जो ्ौरों को भी सुखदाथक हो ? इस शंका 
के निरसनार्थ भीष्म ने युधिष्ठिर को घमं के लक्षण बतलाते समय इससे भी 
अधिक खुलासा करके इस नियम के दोनों भागों का स्पष्ट उल्लेख कर दिया है :-- 
यदन्यैर्विहितं नेच्छेदात्मन;: कर्म पूरुषः-। 
न तत्परेषु कुर्वीत जानन्नप्रियमात्मनः ॥ 
जीवितं यः स्वयं चेच्छेत्कर्थ सोऽन्यं प्रघातयेत्‌ । 
यद्यदात्मानि चेच्छेत तत्परस्यापि चिन्तयेत्‌ ॥ 
अर्थात्‌ “ हम इसरों से पने साथ जैसे बर्ताव का किया जाता पसन्द नहों करते-- 
यानी अपनी पसन्दगी को समऋकर--वबैसा वर्ताव हमें सी दूसरों के साथ न करना 
चाहिये । जो स्वयं जीवित रहने की इच्छा करता है, वह दूसरों को कसे मारेगा ? 
ऐसी इच्छा रखें, कि जो हम चाहते हें, बही और लोग भी चाहते हें । ” (झां. 
२५८. १९, ४१) । और दूसरे स्थान पर इसी नियम को बतलाने में इन ' अनुकूल ' 
अथवा ' प्रतिकूल ' विशेषण का प्रयोग न करके किसी भी प्रकार के आचरण 
के विषय में सामान्यतः विदुर ने कहा है :-- 
तस्माद्वमंप्रधानेन भवितव्यं यतात्मना । 
तथा च सर्वभूनेषु वर्तितव्यं यथात्मनि || 
“ इन्द्रियनिग्रह करके धर्म से बर्तना चाहिये; और अपने समान ही सब प्राणियों 
से बर्ताव करे ” (जां. १६७. ९) । क्योंकि शुकानुप्रदन में व्यास कहते हें :-- 
यावानात्मानि वेदात्मा तावानात्मा परात्मनि । 
य एवं सततं वेद सोऽमृतस्त्राय कल्पते || 
“जो सदेव यह जानता है, कि हमारे शरीर में जितना श्रात्मा है, उतना ही 
इरे के शरीर में भी है । वही श्रमुतस्व अर्थात्‌ मोक्ष प्राप्त कर लेने में समर्थ होता 
हैं” (स. भा. झां. २३८. २२) । बुद्ध को आत्मा का अस्तित्व सान्यन था। 
'कम-से-कम उसने यह तो स्पष्ट ही कह दिया है, कि आत्मविचार की व्यर्थ उलन 
सें न पड़ना चाहिये । तथापि उसने--यह बतलाने में, कि बोद्ध सिक्षु.लोग रों के 
साथ कंसा बर्ताव करें ?--प्रात्मौपम्यदृष्टि का यह उपदेश किया है :-- 
यथा अहं तथा एते यथा एते तथा अहम । 
अत्तानं ( आत्मानं) उपमं कत्या (कृत्वा) न हनेय्थ न घातये ॥ 
“ जैसा में, वेसे ये; जेसे ये, बंसा में; (इस प्रकार ) अपनी उपमां समझ कर न 
तो (किसी को भी) “मारे; और न मरवावे ” (देखो सुत्तनिपात, नालकसुत्त २७)। 
'धस्सपद नास के दूसरे पाली बोद्धप्रन्थ (धम्मपद १२६ झोर १३०) में भी इसी इलोक 
का दूसरा चरएा दो बार ज्यों-का-त्यों आया है; और तुरन्त ही सनुस्मृति (५,४५) एवं 
महाभारत. (अनु. ११३. ५) इन दोतों ग्रन्थों में पाये जानेदाले इलोकों का पाली 
भाषा सं इस प्रकार अनुवाद किया गया है :--. | * 5 हुए कड़े 
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सुखकामानि भूतानि यो दण्डेन विहिंसति । 
अत्तनो सुखमेसानो ( इच्छन्‌ ) पेच्य सो न लभते सुखम्‌ ॥ 

४४ ( अपने समान ) सुख की इच्छा करनेवाले हसरे प्राछियों को जो अपने 

( भ्रत्ततो) सुख के लिये दएड से हिंसा करता है, उसे मरने पर ( पच्य = प्रेत्य ) 

सुख नहीं मिलता ” ( धम्मपद १३१ ) । आत्मा के अस्तित्व को न मानने पर भी 
आत्मौपस्य की यह भाषा जब कि बोढ़ ग्रन्थों में पाई जाती है, तब यह प्रगट ही 
है, कि बौद्ध ग्रन्थकारों ने ये विचार वैदिक धमंग्रन्थों से लिये हें । श्रस्तु, इसका 
अधिक विचार आगे चल कर करेंगे । ऊपर के विवेचन से देख पड़ेगा, कि जिसकी 
१ सर्वभूतस्थमात्मानं सर्वभूतानि चात्मनि ” ऐसी स्थिति हो गई। वह औरों से 
बतंते में श्रात्मोपम्यबुद्धि से ही सदैव काम लिया करता है। और हम प्राचीन काल 
से समते चले श्रा रहे हैँ, कि ऐसे बर्ताव का यही एक मुख्य नीतितत्त्व है । इसे 
कोई भौ स्वीकार कर लेगा, कि समाज में मनुष्यों के पारस्परिक व्यवहार का निएांय 
करने के लिये ग्रात्मौपम्यबुद्धि का यह सुत्र “ अधिकांश लोगों के ग्रधिक हित ”-- 
वाले भ्राधिभौतिक तत्त्व की अपेक्षा अधिक निर्दोष, निस्संदिग्ध, व्यापक, स्वल्प, 
और बिलकुल अपढ़ों की भी समझ में जल्दी आ जाने योग्य है *। धर्म-भ्रधर्मशासत् 
के इस रहस्य( एष संक्षेपतो ध्मः ) अथवा मूलतत्त्व की ग्रध्यात्मदृष्ट्या जेसी 
उपपत्ति लगती हैं, बेसी कर्म के बाहरी परिएाम पर नज़र देनेवाले आधिभोतिक- 
वाद से नहीं लगती। ग्रौर इसो से श्रधमंशास्त्र के इस प्रधान नियम को उन 
पश्चिमी पएडतों के ग्रन्थों में प्रायः प्रमुख स्थान नहीं दिया जाता, कि जो आघि- 
भौतिक दृष्टि से कर्मयोग का विचार करते हैँ। श्रौर तो क्या ? आत्मौपम्यदृष्टि के सूत्र 
को ताक में रख कर चे समाजबम्धन की उपपत्ति “अधिकांश लोगों के अधिक सुख” 
प्रभृति केवल दृश्यतच्व से ही लगाने का प्रयत्न किया करते हैं। परन्तु उपनिषदों- 
में, मनुस्मृति में, गोता में, महाभारत के अ्रन्यान्य प्रकरणों में और केवल बौद्ध 
धर्म में ही नहीं; प्रत्युत ग्रन्यान्य देशों एवं धर्मों में भी ग्ात्मौपस्य के इस सरल 
नोतितत्त्व को ही सर्वत्र अग्रस्थान दिया हुआ पाया जाता हँ । यहूदी और क्रिडिचयन 
धर्मपुस्तकों में जो यह श्राज्ञा है, कि“ तू अपने पड़ोसियों पर अपने ही समान 
प्रीति कर ” ( लेवि, १९; १५; मेथ्यू २२. ३६ ), वह इसी नियम का रूपान्तर 
है । ईसाई लोग इसे सोने का अर्थात्‌ सोनेसरीखा मूल्यवान्‌ नियम कहते हें। 
परन्तु श्रात्मेक्य को उपपत्ति उनके धमं में नहीं है। ईसा का यह उपदेश भी आत्मो- 
पम्यसूज का एक भाग है, कि “लोगो से तुम अपने साथ जैसा बर्ताव करना पसन्द 


“सूत्र शब्द की व्याख्या इस प्रकार की जाती हे--*'ग्रल्पाक्षरमसन्दिरधं सारवद्विइवतो 
मुखम्‌ । ग्रस्तोभमनवद्य च सूत्रं सूत्रविदो विदुः॥। ” गाने के सुभीते के लिये किसी भी 
मन्त्र में जिन अनर्थक अक्षरों का प्रयोग कर दिया जाता है, उन्हें स्तोभाक्षर कहते हैं। 
सूत्र मएस भरनर्थक ग्रक्षर नहीं होते । इसी से इस लक्षए में यह अस्तोभ' पद आया हं 
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करते हो, उनके साथ तुम्हें स्वयं भी वैसा ही बर्ताव करना चा 
ल्यू, ६, ३१), ओर यूनानी तत्त्ववेत्ता ्ररिस्टॉटल के ग्रन्थ 
बर्ताव करने का यही तत्त्व अक्षरशः बतलाया गया है। 
“दो-तीन सौ वर्ष पहले हो गया है। परन्तु इससे भी लगभग दो सो वर्ष पहले 
चीनी तत्ववेत्ता खूं-फू-त्से ( अंग्रेजी अपभ्रंश कानफ्यूशियस ) उत्पन्न हुआ 
था। इसने आत्मौपम्य का उल्लिखित नियस चीनी भाषा की प्रणाली के अनुसार एक 
'ही शब्द में वतला दिया है। परन्तु यह तत्त्व हमारे यहाँ कानफ्यूशियस से भी 
बहुत पहले से उपनिषदों (ईश. ६. केन. १३) में ओर फिर महाभारत में, गोता 
में, एवं “ पराये को भी श्रात्मवत्‌ मानना चाहिये ” ( दास. १२. १०. २२. ) इस 
'रीति से साधुसन्तो के ग्रन्थों में विद्यमान्‌ हैं; तथा इस लोकोक्ति का भी प्रचार है 
'कि आप बीती सो जग बीती ”। यही नहीं; बल्कि इसकी आध्यात्मिक उपपत्ति 
'भी हमारे प्राचीन ज्ञास्त्रकारों ने दे दी है। जब हम इस बात पर ध्यान देते हैं, कि 
यद्यपि नीतिधंम का यह समान्य सूत्र बैदिक धर्म से भिन्न इतर धर्मों सें दिया 
गया हो, तो भी इसकी उपपत्ति नहीं बतलाई गई है। और जब हस इस बात पर 
ध्यान देते हैं, कि इस सुत्र की उपपत्ति ब्रह्मात्मैक्यरूप अध्यात्मज्ञान को छोड़ और 
दूसरे किसी से भी ठीक ठीक नहीं लगती; तब गीता के आध्यात्मिक नीतिशास्त्र का 
अथवा कर्मयोग का महत्त्व पुरा पुरा व्यक्त हो जाता हे... 
समाज में मनुष्यों के पारस्परिक व्यवहार के विषय में ' झात्मौपस्य ' बुद्धि का 
नियम इतना सुलभ, व्यापक, सुबोध और विश्वतोमुख है, कि जब एक बार यह वतला 
दिया, कि प्राणिमात्र में रहनेवाले आत्मा को एकता की पहचान कर “आत्मवत्‌ 
समबुद्धि से दूसरों के साथ बतंते जाओ; ” तब फिर ऐसे पृथक्‌ पृथक्‌ उपदेश करने 
को जरूरत ही नहीं रह जाती, कि लोगों पर दया करो; उनकी यथाशक्ति मदत करो; 
उनका कल्याएा करो; उन्हें श्रभ्युदय के माग में लगाओ;- उन पर प्रीति रखो; उनसे 
ममता न छोड़ो; उनके साथ न्याय और समता का बर्ताव करो; किसी को धोखा 
मत दो; किसी का द्रव्यहरणा अथवा हिसा न करो; किसी से झूठ न बोलो; अधिकांश 
लोगों के श्रधिक कल्याए करने की बुद्धि मन सें रखो; श्रथवा-यह समझ कर भाई- 
चारे से बर्ताव करो, कि हम सब एक ही पिता को सन्तान हें प्रत्येक मनुष्य को 
"स्वभाव से यह सहज ही. मालूम रहता हैं, कि मेरा सुखदुःख और कल्याए किस 
में है? और सांसारिक व्यवहार करने में गृहस्थो की व्यवस्था से इस बात का अनुभव 
भी उसको होता रहता है, कि “आत्मा वे पुत्रनामासि!” अथवा “ अर्घ भार्या 
शरीरस्य ” का भाव समझ कर अपने ही समान अपने स्त्री-पुत्रों पर भी हमें प्रेस 
करता चाहिये । किन्तु घरबालों पर प्रेम करना आत्मौपस्यबुद्धि सीखने का पहला 
ही पाठ है। सदैव इसी में न लिपटे रहकर घरवालों के बाद इष्टमित्रों, फिर आग्तो, 
“गोन्नजों, ग्रामवासियों, जातिभाइयों, धसंबन्धुओं और अन्त में सब मनुष्यों अथवा 
"प्राणिमात्र के विषय सें आत्सौपस्यबुद्धि का उपयोग करना चाहिये ॥ इस प्रकार 


हिये ” (मा. ७. १२; 
में मनुष्यों के परस्पर 
अरिस्टॉटल ईसा से कोई 


३६० गीतारहस्य श्रथवा कमं योगशास्त्र । 
प्रत्येक मनुष्य को भ्रपनी ग्रात्मोपम्यबुद्धि ग्रधिक अधिक व्यापक बना कर पहचानना 
चाहिये, कि जो आत्मा हममे है, वही सब प्राणियों में है । और अन्त में इसी 
के अनुसार बर्ताव भी करना चाहिये--यही ज्ञान की तथा आश्रमव्यवस्था की पर- 
मावि ग्रथवा मनुष्यमात्र के साध्य की सीमा हूँ । श्रात्मौपम्यबुद्धिरूप सूत्र का 
अन्तिम और व्यापक शर्थ यही है। फिर आप ही सिद्ध हो जाता है, कि इस 
परमावधि की स्थिति को प्राप्त कर लेने की योग्यता जिन जिन यज्ञदान आदि कमो 
से बढ़ती जाती है, वे सभो कमं चित्तशुद्धिकारक, धर्म्यं और श्रतएव _गहस्थाश्रम 
में कतंव्य है। यह पहले ही कह आये हें, कि चित्तशुद्धि का ठीक अर्थ स्वार्थबुद्धि 
का छूट जाना; ओर ब्रह्मात्मेक्य को पहचानना हूँ। एवं इसीलिये स्मृतिकारो ने गृह- 
स्थाश्रम के कमं विहित माने हँ । याज्ञवल्क्य ने सेत्रेयी को जो “ आत्मा वा ग्ररे 
द्रष्टव्यः ” आदि उपदेश किया हूँ, उसका मर्म भी यही हे अ्रध्यात्मज्ञान की नींव 
पर रचा हुआ कर्मयोगशास्त्र सब से कहता है, कि “आत्मा वे पुत्रनामासि ” में ही 
आत्मा की व्यापकता को संकुचित न करके उसकी इस स्वाभाविक व्याप्ति को 
पहचानो, कि ' लोको वे भ्रयमात्मा ' ; और इस समझ से बर्ताव किया करो, 
कि “ उदारचरितानां तु वसुधैव कुटुम्बकम्‌ ”--यह्‌ सारी पृथ्वी ही बड़े लोगों 
को घरगहस्थी है; प्राणिमात्र ही उनका परिवार है । हमारा विश्वास है, कि इस 
बिषय में हमारा कर्मयोगशास्त्र ग्रन्यान्य देशों के पुराने अथवा नये किसी कर्म- 
शास्त्र से हारनेवाला नहीं है। यही नहीं, उन सब को अपने पेट में रख कर परमेश्वर 
के समान ' दश अंगुल ” बचा रहेगा । १ 

इस पर भी कुछ लोग कहते हें, कि आत्मौपस्यभाव से “ वसुधैव कुटुस्बकम्‌ ”- 
रूपी वेदान्ती और व्यापक दृष्टि हो जाने पर हम सिर्फ़ उन सद्गुणों को ही न खो 
बेठंगे, कि जिन देशभिमान, कुलाभिमान और धर्माभिमान ग्रादि सद्गुणों से कुछ 
वंश थवा राष्ट्र आ्राजकल उन्नत ग्रवस्था में हें। प्रत्युत यदि कोई हमें मारने 
या कष्ट देने आवेगा, तो “ नि्वेरः सबं भूतेषु” ( गी. ११. ५५ )। गीता के इस 
वाक्यानुसार उसको दुष्टबुद्धि से लौट कर न मारना हमारा धर्म हो जायगा (देखो 
धस्मपद ३३८) । श्रतः दुष्टों का प्रतिकार न होगा; और इस कारए उनके बुरे 
कर्मों में साधु पुरुषों की जान जोखिम में पड़ जावेगी । इस प्रकार दुष्टों का दब- 
दबा हो जान से पूरे समाज अथवा समूचे राष्ट्र का इस से नाश भी हो जावेगा। 
महाभारत स स्पष्ट ही कहा है, कि “ न पापे प्रतिपापः स्यात्साधुरेव सदा भवेत्‌ ” 
(उन. २०६. ४४)--दुष्टों के साथ दुष्ट न हो जावें; साधुता से बतें । क्योंकि दुष्टता 
से श्रथवा वेर भेजाने से बर कभी नष्ट नहीं होता--* न चापि बेर वैरेण केशव 
व्युपशाम्यति ” । इसके विपरीत जिसका हम पराजय करते हैं, वह स्वभाव से ही 
इष्ट होने के कारण पराजित होने पर और भी अधिक उपद्रव मचाता रहता हैँ; 
तथा बह फिर बदला लेने! का मौक़ा खोजता रहता हे--“जयो बैर प्रसृजति । ” ग्रत- 
एब शान्ति से दुष्टों का निवारण कर देना चाहिये ( म. भा. उद्यो. ७१. ५६. और 
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६३) । भारत का यही इलोक बौद्ध ग्रन्थों में है (देखो धम्मपद ५ और २०१; 
सहावग्ग १०. २ एवं ३); और ऐसे ही ईसा ने भी इसो तत्त्व का अनुकरए इस 
प्रकार किया है “ तू अपने शत्रुओं पर प्रीति कर ” (मेथ्य्‌. ५. ४४) ; ओर / जे 
एक कनपटी में मारे, तो तू दूसरी भी आगे कर दे ” (मेथ्यू. ५. ३६; ल्य. ६ २६ )। 
ईसामसीह से पहले के चीनी तत्त्वज्ञ ला-ग्रो-त्से का भी ऐसा ही कथन हुँ ; और भारत 
की सन्तमएडली में तो ऐसे साधुश्रों के इस प्रकार आचरण करने की बहुतेरी 
कथाएँ भी हैं। क्षमा अथवा शान्ति को पराकाष्ठा का उत्कर्ष दिखलानेवाले इन 
डदाहरणों को पुनीत योग्यता को घटाने का हमारा बिलकुल इरादा नहीं है । इस 
में कोई सन्देह नहीं, कि सत्यसमान ही यह क्षमाधर्म भी अन्त मे--पअर्थात 
समाज को पूर्णा अवस्था में--ग्रपवादरहित ग्रौर नित्यरूप से बना रहेगा । और 
बहुत क्या कहें ? समाज की वर्तमान भ्रपुएं अवस्था में भी अनेक अवसरों पर देखा 
जाता हु, कि जो काम शान्ति से हो जाता हुँ, वह क्रोध से नहीं होता । जब अर्जुन 
देखने लगा, कि दुष्ट दुर्योधन की सहायता करने के लिये कौन कौन योद्धा आये हें? 
तब उनमें पितामह ओर गुरु जैसे पुज्य मनुष्योंपर दृष्टि पड़ते ही उसके ध्यान में 
यह बात श्रा गई, कि दुर्योधन की दुष्डता का प्रतिकार करने के लिये उन गरुजनों 
को अस्त्रे भरने का दुष्कर कर्म भी मुझे करना पड़ेगा,.कि जो केवल कर्म में 
ही नहीं; अत्युत अर्थ में भी ग्रासक्त हो गये हें (गो. २. ५) । और इसी से वह 
कहने लगा, कि यद्यपि दुर्योधन दुष्ट हो गया हूँ, तथापि “ न पापे प्रतिपापः स्यात्‌ ”- 
बाले न्याय से मुझे भी उसके साथ दुष्ट न हो जाना चाहिये। “ यदि चे मेरी जान 
भी ले लें, तो भी (गी. १. ४६) मेरा “ निर्वेर ' अन्तःकरएा से चुपचाप बंठे रहना 
ही उचित है । ” अर्जुन को इसी शंका को दूर बहा देने के लिये गोताशास्त्र की. 
प्रवृत्ति हुई । श्रौर यही कारए है, कि गीता में इस विषय का जैसा खुलासा किया 
गया है, बसा और किसी भी धमंग्रन्थ में नहीं पाया जाता | उदाहरणाथ, बौद्ध 
ओर क्रिश्चियन धर्म निर्वेरत्व के तत्व को वेदिकधसे के समान ही स्वीकार तो करते 
हैं; परन्तु उनके धर्मग्रन्थों में स्पष्टतया यह बात कहीँ भी नहीं बतलाई है, कि 
(लोकसंग्रह की अथवा ग्रात्मसंरक्षा को भी परवाह न करनेवाले) सबं कमेयोगी 
संन्यासी पुरुष का व्यवहार--ग्रौर (बुद्धि के अनासक्त एवं निर्वेर हो जाने पर भी 
उसी अ्रनासक्त और निर्वेरबुद्धि से सारे बर्ताव करनेवाले) कर्मयोगी का व्यवहार--यें 
दोनों सर्वाञ में एक नहीं हो सकते । इसके विपरीत पश्चिमी नीतिशास्त्रवेत्ता्रों के. 
आगे यह बेढब पहेली खड़ी है, कि ईसा ने जो निर्वेरत्व का उपदेश किया है, उसका 
जगत्‌ को नीति से समुचित मेल कंसे मिलावें ? * और निट्शे नामक आधुनिक 
जर्मन पडत ने अपने ग्रन्थों में यह मत डाँट के साथ लिखा है, कि निर्वेरत्व का यह 
धर्मत्व गुलामगिरी का ग्रौर घातक हे; एवं इसी को श्रेष्ठ माननेवाले ईसाई धमं ने 
ति See Paulsen’s Systen of Ethics, Book III. chap. X, (Eng. 
Trans.) and Nietzsche's dnti-Christ. 
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युरोपखएड को नामदं कर डाला हे । परन्तु हमारे धर्मग्रन्थों को देखने से ज्ञात होगा, 
कि न केवल गीता को; प्रत्युत मनु को भी यह बात पूर्णतया अवगत और सम्मत 
थी, कि संन्यास और कमंयोग दोनों धममागों में इस विषय में भेद करना चाहिये । 
क्योंकि मनु ने यह नियम [ “ क्रुध्यन्त न प्रतिक्रृध्येत्‌ "लषित होनेवाले पर फिर 
क्रोध न करो (मनु. ६, ४८)] न गृहस्थधर्मं में बतलाया है; और न राजधस में । 
बतलाया हे केवल यतिधमं मे ही । परन्तु आजकल के टीकाकार इस बात पर 
ध्यान नहीं देते, कि इनमें कोन वचन किस मार्ग का हुँ र अथवा उसका कहाँ उपयोग 
करना चाहिये ? उन लोगों ने संन्यास और कर्ममार्ग दोनों के परस्परविरोधी सिद्धान्तों 
को गड्डमगड्ड कर डालने की जो प्रणाली डाल दी हँ, उस प्रणाली से प्रायः कर्म- 
योग के सच्चे सिद्धान्तो के सम्बन्ध में कंसा भम पड़ जाता है, इसका वर्णन हम 
पांचवें प्रकरएा सें कर आये हें । गीता के टीकाकारो की इस भ्रामक पद्धति को छोड़ 
देने से सहज ही ज्ञात हो जाता है, कि भागवतधर्म कर्मयोगी ' निर्वेर ' शब्द का 
क्या अर्थ करते हें ? क्योंकि ऐसे ्रवसर पर दुष्ट के साथ कर्मयोगी गृहस्थ को जसा 
बर्ताव करना चाहिये, उसके विषय में परम भगवद्भक्त प्रल्हाद ने ही कहा है, कि 
“ तस्मात्तित्यं क्षमा तात ! पएडतैरपवादिता ” (म. भा. बन. २८. ८) -हे तात ! 

इसी हेतु से चतुर पुरुषों ने क्षमा के लिये सदा अ्रपवाद बतलाये हें। जो कमं हमें 
दुःखदायी हो, वही कमं करके दूसरों को दुःख न देने का, आत्सौपस्यदृष्टि का 
सामान्य धर्म है तो ठीक; परन्तु महाभारत में निएंय किया है, कि जिस समाज में 
आत्मौपम्यदृष्टिवाले सामान्यधर्म की जोड़ के इस दूसरे धर्म के--कि हमें भी दूसरे 
लोग दुःख न दें--पालनेवाले न हों, उस समाज में केबल एक पुरुष ही यदि इस धर्म 
को पालेगा, तो कोई लाभ न होगा । यह समता शब्द ही दो व्यक्तियों से संबद्ध 
अर्थात्‌ सापेक्ष हे । ग्रतएव गाततायी पुरुष को मार डालने से जैसे अहिसा धर्म में 
बट्टा नहीं लगता, बैसे ही दुष्टों को उचित शासन कर देने से साधुओं की श्रात्मौपम्य- 
बुद्धि या निइशत्रुता में भी कुछ न्यूनता यूनता नहीं होती; बल्कि दुष्टों के भ्रन्याय का 
प्रतिकार कर दूसरों को बचा लेने का श्रेय श्रवद्य मिल जाता है । जिस परमेदवर 


को रक्षा और दुष्टों का विनाश करने के लिये समय समय पर अवतार ले कर लोक- 
संग्रह किया करता है (गी. ४. ७. और ८ ), तब और पुरुषों की वात ही क्या हँ! 

यह कहना भभ्रमपूएँ हे, कि “ वसुधेव कुटुम्बकम्‌ “- रूपी वुद्धि हो जाने से भ्रथवा 
फलाशा छोड देने से पात्रता-भरपात्रता का अथवा योग्यता-श्रयोग्यता का भेद भी मिट 
जाना चाहिये । गोता का सिद्धान्त यह हे, कि फल की ग्राञञा में ममत्वबुद्धि प्रधान. 
होती हुँ; ओर उसे छोड़े बिना पापपुएय से छुटकारा नहीं मिलता । किन्तु यदि 
किसी सिद्ध पुरुष को भ्रपनर स्वार्थ साधने की आवश्यकता न हो, तथापि यदि वह 
किसी भ्रयोग्य दमो को कोई ऐसी वस्तु ले लेने दे, कि जो उसके योग्य नहीं; तो 
उस सिद्ध पुरुष को ग्रयोग्य आदसियो की सहायता करने का तथा योग्य साधुग्रों 
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'एवं समाज की भी हानि करने का पाप लगे बिना न रहेगा। कुबेर से टक्कर 
लेनेवाला करोड़पति साहुकार यदि बाज़ार में तरकारीभाजी लेने जावे, तो जिस 
प्रकार वह हरी धनियाँ की गड्डी को क्रोमत लाख रुपये नहीं दे देता; उसी प्रकार पूर्ण 
साम्यावस्था में पहुँचा . हुआ पुरुष किसी भी कार्यं का योग्य तारतम्य भूल नहीं 
जाता । उसको बुद्धि सम तो रहती हे; पर समता का यह अर्थ नहीं है, कि गाय 
का चारा सनुष्य को और मनुष्य का भोजन गाय को खिला दे । तथा भगवान्‌ ने 
“गीता (१७. २०) में भो कहा है, कि जो “ दातव्य ' समझ कर सात्विक दान 
करना हो, वह भी “ देशे काले च पात्रे च” ग्रर्थात्‌ देश, काल और पात्रता का 
विचार कर देना चाहिये। साधु पुरुषों की साम्यबुद्धि के वर्णन में ज्ञानेश्‍वर महाराज ने 
उन्हें पृथ्वी की उपमा दी हैँ इसी पृथ्वी का दूसरा नाम ' सर्वसहा ' हे; किन्तु 
'यह ' सर्वसहा ' भी यदि इसे कोई लात सारे, तो मारनेवाले के पेर के तलवे में 
उतने हो जोर का धक्का दे कर अपनी समताबुद्धि व्यक्त कर देती है। इससे भली 
भाँति समझा जा सकता हूँ, कि मन में वेर न रहने पर भी (अर्थात्‌ निर्बेर) प्रति- 
कार केसे किया जाता हे ? कर्मविपाकप्रकिया में कह आये हें, कि इसी कारएा से 
सगवात्‌ भी “ये यथा मां प्रपद्यन्ते तांस्तथंव भजाम्यहम्‌ ” (गी. ४. ११)--जो 
-सुझे जैसे भजते हें, उन्हें में बैसे ही फल देता हँ--इस प्रकार व्यवहार तो करते हैं; 
परन्तु फिर भो “ बैष्स्प-न्घेएय ” दोषों से अलिप्त रहते हें । इसी प्रकार व्यवहार 
अथवा क़ानून क्रायदे में भी खूनी आदमी को फाँसी की सज्ञा देनेवाले न्यायाधीश 
को कोई उसका दुश्मन नहीं कहता। श्रध्यात्मशास्त्र का सिद्धान्त हे, कि जब 
“बुद्धि निष्काम हो कर साम्यावस्था में पहुँच जावे, तब वह मनुष्य अपनी इच्छा से किसी 
का भो नुक्सान नहीं करता । उससे यदि किसी का नुक्सान हो ही जाय, तो सम- 
झना चाहिये, कि वह उसी के कसे का फल है । इसमें स्थितप्रज्ञ का कोई दोष नहीं; 
अथवा निष्क्कामबृद्धिवाला स्थितप्रज्ञ ऐसे समय पर जो काम करता हे--फिर देखने 
में वह मातृवध या गुरुवध सरीखा कितना ही भयङकर क्यों न हो--उसके शुभ- 
अशुभ फल का बन्धन अथवा लेप उसको नहीं लगता (देखो गी. ४. १४; 8. २८ 
ओर १८. १७) । फौजदारी क़ानून में ग्रात्मसंरक्षा के जो नियम हैं, वे इसी तत्त्व 
पर रचे गये हें । कहते हे, कि जब लोगों ने मनु से राजा होने की प्रार्थना को, 
तब उन्हों ने पहले यह उत्तर दिया, कि  अनाचार से चलनेवालों का शासन करने 
के लिये राज्य को स्वीकार करके में पाप में नहीं पड़ना चाहता । ” परन्तु जब 
लोगों ने यह वचन दिया, कि “ तमब्रुवन्‌ प्रजाः सा भोः कतेनेनो गमिष्यति ” 
(स. भा. झां. ६७. २३)--डरिये नहीं, जिसका पाप उसी को लगेगा । आपको तो 
“रक्षा करने का पुएय ही मिलेगा । और प्रतिज्ञा को, कि “ प्रजा को रक्षा करने में.जो 
“खर्च लगेगा, उसे हम लोग ' कर ' दे कर पुरा करेगे। ” तब मनु ने प्रथम राजा होना 
“स्वीकार किया। सारांश, जैसे श्रचेतन सृष्टि का कभी भी न बदलतेवाला यह 
"नियम है, कि ' आघात के बराबर हो प्रत्याघात हुआ करता हे; बैसे ही सचेतन 
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सृष्टि मे उस नियम का यह रूपान्तर है, कि “जैसे को तैसा ” होना चाहिये। वे साधा- 
रणा लोग--कि जिनकी बुद्धि साम्यावस्था में पहुँच नहीं गई हे--इस कर्मविपाक के 
नियम के विषय में श्रपनी ममत्वबुद्धि उत्पन्न कर लेते हैं; और क्रोध से अथवा 
वेष से आघात की अपेक्षा धिक प्रत्याघात करके आघात का बदला लिया करते 
हें। अथवा अपने से दुबले मनुष्य के साधारणा या काल्पनिक अपराध के लिये 
प्रतिकारबुद्धि के निमित्त से उसको लूट कर अपना फ़ायदा कर लेने के लिये सदा 
प्रवत्त होते हें । किन्तु सावारएा मनुष्यों के समान बदला भेंजाने की, बंर की 
श्रभिमान की, क्रोध से, लोभ से या द्वेष से दुर्बलों को लूटने की अथवा टेक से अपना 
अभिमान, शेखी, सत्ता, ओर शक्ति की प्रदर्शिनी दिखलाने को बुद्धि जिसके मन में 


कतव्य समझ--वेराग्य और निःसङगबुद्धि से करते रहना चाहिये (गी. ३. १६)। 
अतः इस श्लोक (गी. ११. ५५ ) में सिर्फ़ “ निर्वेर' पद का प्रयोग न करते हुए-- 
मत्कर्मकृत्‌ मत्परमो मद्भक्तः संगवार्जितः | 
SSS C_ मामेति 
नरः सबभूतेषु यः स मामेति पाण्डव ॥ 


उसके पूर्व ही इस इूसरे महत्त्व के विशेषए का भौ प्रयोग करके--कि, “ मत्कर्म- 
इत्‌ अर्थात्‌ “मेरे यानी परमेश्वर के प्रीत्यर्थ परमेश्वरापंएबुद्धि से सारे कर्म करने- 
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उलटा, प्रतिकार का काम हो चुकने पर जिन दुष्टों का प्रतिकार किया गया है, उन्हीं 
का आत्मौपम्यदृष्टि से कल्याण मानने की बद्धि भी नष्ट . नहीं होती । एक उदा- 
हरण लीजिये; दुष्ट कमं करने के कारएा रावएा को निर्वेर और निष्पाप रामचन्द्र 
ने मार तो डाला; पर उसको उत्तरक्रिया करने में जब बिभोषएा हिचकने लगा 
तब रामचंद्रन उसको. समझाया कि :-- 


मरणान्तानि वैराणि निवृत्तं नः प्रयोजनम्‌ । 

क्रियतामस्य संस्कारो ममाप्येघ यथा तव ॥ 
“ (रावएा के सन का) वेर मौत के साथ ही गया । हमारा (दुष्टों का नाश करने 
का) काम हो चुका । अब यह जैसा तेरा (भाई) हैं, वैसा ही मेरा भी है । इसलिये 
इसका श्रग्निसंस्कार कर ” (वाल्मीकिरा. ६. १०६. २५) रामायएा का यह तत्त्व 
भागवत (८. १६. १३) में भो एक स्थान पर बतलाया गया ही है; और अन्यान्य 
पुराणों में जो ये कथाएँ हूँ--कि भगवान्‌ ने जिन दुष्टों का संहार किया, उन्हीं को 
फिर दयालु हो कर सद्गति दे डाली--उनका रहस्य भी यही हे । इन्होंरसब विचारों 
को मन में ला कर श्रौसमर्थ ने कहा है, कि “ उद्धत के लिये उद्धत होना चाहिये; ” 
आर महाभारत में भीष्म ने परशुराम से कहा है :-- 

यो यथा वर्तते यस्मिन्‌ तस्मिन्नेवं प्रवर्तयन । 

नाधमे समवाप्नोति न चाश्रेयश्च विन्दति ॥ 
“ अपने साथ जो जेसा बर्ताव करता हैँ, उसके साथ वैसे ही बतंने से न तो ग्रधमं 
(अनीति) होता हैँ; और न अ्रकल्याए ” (म. भा. उद्यो. १७६. ३०)। फिर आगे 
चल कर शान्तिपवं के सत्यानूत-अ्रध्याय में वही उपदेश युधिष्ठिर को किया है :-- 

यस्मिन्‌ यथा बतते यो मनुष्यः तस्मिंस्तथा वर्तितव्यं स धर्मः । 
मायाचारो मायया बाधितव्यः साथ्वाचारः साधुना प्रत्युपेयः ॥ 

“ पने साथ जो जसा बतंता हुँ, उसके साथ वेसा ही बर्ताव करना धर्मनीति हूँ। 
मायावी पुरुष के साथ मायावीपन और साधु पुरुष के साथ साधुता का व्यवहार करना 
चाहिये ” (म. भा. झां. १०९. २९ और उद्यो. ३६. ७) । ऐसे ही ऋग्वेद में 
इन्द्र को उसके मायावीपन का दोष न दे कर उसकी स्तुति ही को गई है, कि--“ त्वं 
मायाभिरनवद्य मायिनं . . . . . - वृत्रं श्रेयः । “ (ऋ. १०. १४७. २; १. ८०. ७). 
--हे निष्पाप इन्द्र ! मायावी वृत्र को तूने माया से ही मारा है। और भारवि 
ने अपने किरातार्जुनीय काव्य में भी ऋग्वेद के तत्व का ही अनुवाद इस प्रकार 
किया है :-- 


ब्रजन्ति ते मृढधियः परभवं भर्वान्त सायाविधु थे न मायनः || 


''मायावियों के साथ जो मायावी नहीं बनते, वे नष्ट हो जाते हें ” (किरा.१.३०) । 
परन्तु यहाँ एक बात पर और ध्यान देना चाहिये, कि दुष्ट पुरुष का प्रतिकार यदि साधुता 
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से हो सकता हो, तो पहले साधुता से ही करे । क्योंकि इसरा यदि दुष्ट हो, तो उसी 
के साथ हमें भी दुष्ट न हो जाना चाहिये। यदि कोई एक नकटा हो जाय, तो सारा 
गाँव का गाँव अपनी नाक नहीं कटा लेता ! रौर क्या कहें ? यह धमं है भी नहीं । 
इस “' न पापे प्रतिपापः स्यात्‌ ” सुत्र का ठीक भावार्थ यही हे; और इसी कारए से 
बिडुरनीति में धुतराष्ट्र को पहले यही नीतितत््व बतलाया गया है, “ न तत्परस्य 
संदध्यात्‌, प्रतिकूलं यदात्मनः "--जैसा व्यवहार स्वयं अपने लिये प्रतिकूल सालूम 
हो, वैसा बर्ताव दूसरों के साथ न करे। इसके पश्चात्‌ ही विदुर ने कहा है :-- 
अक्रोधेन जयेक्तोधं असाछु साधुना जयेत्‌ । 
- जयेत्कदर्यं दानेन जयेत्‌ सत्येन चानृतम्‌ ॥ 

~ (दुसरे के) क्रोध को (अपनी) शान्ति से जीते। दुष्ट को साधुता से जीते । झुपएा 
को दान से जीते । और अ्रनृत को सत्य से जीते ” (म: भा. उद्यो. ३८. ७३, ७४ ) 
'पाली भाषा सै बौद्धों का जो धम्मपद नामक नीतिग्रन्थ है, उसमें (२२३) इसी 
इलोक का हूबहू अनुवाद है :-- 

अक्रोधेन जिने कोधं असाधुं साधुना जिने । 

जिने कदरियं दानेन सच्चनालीकबादिनम्‌ | 
शान्तिपर्व में युधिष्ठिर को उपदेश करते हुए भीष्म ने भी इसी नीतितत्त्व के गौरव 
का वन इस प्रकार किया है :-- . RTT 
कर्म चैतदसाधूनां असाधुं साधुना जयेत्‌ । 
धर्मेण- निधन श्रेयो न. जयः पापकर्मणा || . म, 
“दुष्ट की असाधुता, गरर्थात्‌ दुष्ट कर्म का साधुता से निवारए करना चाहिये। 
क्योंकि पांपकमं से जीत लेने की अपेक्षा धर्म से ्र्थात्‌ नीति से मर: जाना भी 
श्रेयस्कर है ': (शां.-९५. १६).। किन्तु ऐसी साधुता से यदि दुष्ट के दुष्कर्मों का 
निवारण न होता हो, थवा सास-उपचार और मेल-जोल की बात दुष्टों को नापसन्द 
हो, तो जो कांटा पुल्टिस से बाहर न निकलता.हो, उसको “कएटकेनैव कएटकम्‌' 
के न्याय से साधारणा काँटे से अथवा लोहे के काँटे-सुई-से ही बाहर निकाल डालना 
आवश्यक है (दास. १९, ९. १२-३१ ) । क्योंकि, प्रत्येक समय लोकसंग्रह के लिये 
का निग्रह करना, भगवान्‌ के समान धर्म की दृष्टि से साधु. पुरुषों का भी 

पहला कर्तेव्य हे । “ साधुता से दुष्टता को जीते ” इस वाक्य में ही पहले यही बात 
मानी गई है, कि दुष्टता को जीत लेना भ्रथवा उसका निवारण करना साधु पुरुष 
का पहला कतेव्य है । फिर उसकी सिद्धि के लिये बतलाया हे, कि पहले किस उपाय 
'को योजना करे ? यदि साधुता से उसका निवारण न हो सकता हो--सीधी 
अंगुली सेघीन निकले--तो “ जैसे“को तैसे ” बन कर दुष्टता का निवारण करने 
से हमें हमारे घमंग्रन्थकार कभी भी नहीं रोकते । बे यह कहीं भी प्रतिपादन नहीं 
करते, कि दुष्टता के आगे साधु पुरुष अपना बलिदान खुशी से किया करें। सदा 


सिद्धावस्था और व्यवहार । ३६७: 


ध्यान रहे, कि जो पुरुष अपने बुरे कामों से पराई गर्दनें काटने पर उतारू हो गया, 
उसे यह कहने का कोई भौ नैतिक हक़ नहीं रह जाता, कि और लोग मेरे साथ 
साधुता का बर्ताव करें । घमंशास्त्र में स्पष्ट आज्ञा है ( मनु. 5. १७और ३५१), कि 
इस प्रकार जब साधु पुरुषों को कोई अ्रसाधु काम लाचारी से करना पड़े, तो उसकी 
जिम्मेदारी शुद्धबुद्धिवाले साधु पुरुषों पर नहीं रहती। किन्तु इसका जिम्मेदार वही 
दुष्ट पुरुष हो जाता है, कि जिसके दुष्ट कर्मों का यह नतीजा है । स्वयं बुद्ध ने 
देवदत्त का जो शासन किया, उसकी उपपत्ति बौद्ध ग्रन्यकारो ने भी इसी तत्त्व पर 
लगाई है (देखो मिलिन्द प्र. ४. १. ३०-३४ ) । जड़सृष्टि के व्यवहार में ये आघात- 
प्रत्याधातरूपी कर्म नित्य और बिलकुल ठीक होते हँ । परन्तु मनुष्य के व्यवहार 
उसके इच्छाधीन हैं। और ऊपर जिस त्रैलोक्य-चिन्तामएि को मात्रा का उल्लेख 
किया है, उसके दुष्टों पर प्रयोग करने का निश्चित विचार जिस धर्मज्ञान से होता 
है, वह धर्मज्ञान भी अत्यन्त सूक्ष्म हैं । इस कारणा विशेष अवसर पर बड़े बड़े लोग 
भी सचमुच इस दुविधा में पड़ जाते हें, कि जो हम किया चाहते हैं, वह योग्य हे या 
अयोग्य ? अथवा धम्यं है या अधम्य--कि कर्म किमकमेति कवयोप्यत्र मोहिताः 
(गो. ४. १६) । ऐसे अवसर पर कोरे विद्वानों की अथवा सदैव थोडेबहुत 
'स्वार्थे के पञ्जे में फंसे हुए पुरुषों की पएडताई पर या केवल अपने सारश्रसार- 
विचार के भरोसे पर कोई काम न कर बैठे; बल्कि पूर्एं श्रवस्था में पहुँचे हुए पर- 
सावधि के साधु पुरुष की शुद्धबुद्धि के ही शरणा में जा कर उसी गुरु के निएंय को 
प्रमाएा माने । क्योंकि निरा तार्किक पाएिडत्य जितना अधिक होगा, दलीलें भी 
उतनी ही अधिक निकलेंगी । इसी कारएा बिना शुद्धबुद्धि के कोरे पाएिडत्य से ऐसे 
बिकट प्रइनों का कभी सच्चा और समाधानकारक निय नहीं होने पाता । अतएव 
उसको शुद्ध और निष्कामबुद्धिवाला गुरु ही करना चाहिये । जो शास्त्रकार अत्यन्त 
सर्वमान्य हो चुके हँ, उनकी बुद्धि इस प्रकार की शुद्ध रहती है। और यही कारएा 
है, जो भगवान्‌ ने अर्जुन से कहा है-“ तस्माच्छास्त्रं प्रमाएा ते कार्याकार्यव्यबस्थितो ” 
` (गी. १६. २४) --कार्य-अकार्यं का निएाय करने में तुरे शास्त्र को प्रमाण 
सानना चाहिये । तथापि यह न भूल जाना चाहिये, कि कालमान के अनुसार ३बेत- 
केतु जैसे आगे के साधू पुरुषों को इन शास्त्रों में भी फ़क़ करने का अधिकार प्राप्त 
होता रहता हे । 
निर्वेर और शान्त साधु पुरुषों के आचरएा के सम्बन्ध में लोगों की आजकल 
जो गैरसमझ देखो जाती हे, उसका कारण यह है, कि कर्मयोगमागं प्रायः लुप्त हो 
“गया हैँ; और सारे संसार ही को त्याज्य माननेवाले संन्यासमाग का ग्राजकल चारों 
ओर दौरदौरा हो गया है । गोता का यह उपदेश अथवा उद्देश भी नहीं है, कि 
निर्वेर होने से निष्प्रतिकार भी होना चाहिये । जिसे लोकसंग्रह की परवाह ही 
नहीं है, उसे जगत्‌ में दुष्टों की प्रबलता फैले तो--श्रौर न फले तो--करना ही क्या 
`हे? उसकी जान रहे, चाहे चली जाय; सब एक ही सा हे । किन्तु पुर्णावस्था 
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में पहुँचे हुए कर्मयोगी प्राणिमात्र में श्रात्मा को एकता को पहचान कर यद्यपि सभी 
के साथ निर्वेरता का व्यवहार किया करें, तथापि अनासक्तबुद्धि से पात्रता-श्रपात्रता 
का सार-असार-विचार करके स्वधर्मानुसार प्राप्त हुए कमं करने में वे कभी नहीं 
चूकते। श्रौर कमंयोग कहता हे, कि इस रीति हि किये हुए कर्म कर्ता की साम्य- 
बुद्धि में कुछ भी न्यूनता नहीं श्राने देते । गीताधर्मप्रतिपादित कर्मयोग के इस तत्त्व 
को सान लेने पर कुलाभिमान श्रौर देशाभिमान आदि कर्तव्यधर्मो की भी कर्मयोग- 
शास्त्र के अनुसार योग्य उपपत्ति लगाई जा सकती है । यद्यपि यह अन्तिम सिद्धान्त 


हूँ, कि समग्र मानवजाति का--प्राएिमात्र का--जिससे हित होता हो, बही धमं 
हँ। तथापि परमावधि की इस स्थिति को प्राप्त करने के लिये कुलाभिमान, धर्मा- 
'भिमान और देशाभिमान आदि चढ़ती हुई सीढ़ियों कौ श्रावश्यकता तो कभी भो 
'नष्ट होने की नहीं । निर्गुएा ब्रह्म की प्राप्ति के लिये जिस अकार सगुएोपासना 
आवश्यक है, उसो प्रकार ' वसुधेव कुटुम्बकम्‌'-की ऐसी बुद्धि पाने के लिये कुलाभिमान, 
जात्यभिमान और देशाभिमान आदि को श्राववयकता है। एवं समाज की प्रत्येक 
“पीढ़ी इसी जीने से ऊपर चढ़ती है । इस कारएा इसी जीने को सदैव हो स्थिर 
रखना पड़ता हुँ । ऐसे ही जब अपने आसपास के लोग अथवा अन्य राष्ट्र नीचे 
-को सीढ़ी पर हों, तब यदि कोई एक-ग्राध मनुष्य ग्रथवा कोई राष्ट्र चाहे, कि में अकेला 
- ही ऊपर की सीढ़ी पर बना रहें; तो यह कदापि हो नहीं सकता । क्योंकि ऊपर कहा 
'ही जा चुका है, कि परस्पर व्यवहार में “ जैसे को तंसा ” न्याय से ऊपर ऊपर की 
श्रेणीवालों को नीचे नीचे को श्रेणीवाले लोगों के अन्याय का प्रतिकार करना विशेष 
'असङग पर आवश्यक रहता है । इसमें कोई शङका नहीं, कि सुधरते सुधरते जगत्‌ के 
सभी मनुष्यों की स्थिति एक दिन ऐसी ज़रूर हो जावेगी, कि वे प्राएामात्र में 
'आत्मा की एकता को पहचानने लगें। अन्ततः मनुष्यमात्र को ऐसी स्थिति प्राप्त 
'कर लेने की आशा रखना कुछ अनुचित भौ नहीं है । परन्तु आत्मोन्नति की परमा- 
'वधि की यह स्थिति जब तक सब को प्राप्त हो नहीं गई हे, तब तक ग्रन्यास्य राष्ट्रों 
अथवा समाजों को स्थिति पर ध्यान दे कर साधु पुरुष देशाभिमान आदि धर्मों का 
“ही ऐसा उपदेश देते रहें, कि जो अपने अपने समाजों को उन उन समयों से श्रेयस्कर 
हो । इसके अतिरिक्त इस दूसरी बात पर भी ध्यान देना चाहिये, कि मन्ज्ञिल दर 
. मन्जिल तेयारी करके इमारत बन जाने पर जिस प्रकार नीचे के हिस्से निकाल डाले 
"नहीँ जा सकते । अथवा जिस प्रकार तलवार हाथ में ग्रा जाने से कुदाली की या 
सूर्य होने से अग्नि को आवश्यकता बनी ही रहती है, उसी प्रकार सर्वभूतहित की 
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घर्मो की भी सदैव जरूरत रहती ही हैं । किन्तु केवल अपने ही देश के अभिमान 
को परमसाध्य मान लेने से जैसे एक राष्ट्र अपने लाभ के लिये इसरे राष्ट्र का मन- 
माना नुक्सान करने के लिये तैयार रहता है, बंसी बात सर्वभूतहित को परमसाध्य 
मानने से नहीं होती । कुलाभिमान, देशाभिमान और अन्त में पुरी मनुष्यजाति के 
हित में यदि विरोध ग्राने लगे, तो सास्यबुद्धि से परिपूर्ण नीतिधर्म का यह्‌ महत्त्वपूर्ण 
और विशेष कथन है, कि उच्चश्रेणी के घर्मो की सिद्धि के लिये निम्नश्रेणी के घर्मो 
को छोड़ दे। विदुर ने धृतराष्ट्र को उपदेश करते हुए कहा हैं, कि युद्ध में कुल का 
क्षय हो जावेगा । अतः दुर्योधन की टेक रखने के लिये पाएडवों को राज्य का भाग न 
देने की अपेक्षा यदि दुर्योधन न सुने, तो उसे-- (लड़का भले ही हो )--श्रकेले को 
छोड़ देना ही उचित हे; और इसके समर्थन में यह श्लोक कहा हैं :-- 

त्यजेदेकं कुलस्यार्थे ग्रामस्याथे कुलं त्यजेत्‌ । 

ग्रामं जनपदस्यार्थे आत्मार्थे प्रथिबी त्यजेत्‌ ॥ 
“कुल के ( बचाव के ) लिये एक व्यक्ति को, गाँव के लिये कुल को; ओर पूरे 
लोकसमूह के लिये गांव को, एवं आत्मा के लिये पृथ्वी को छोड़ दे ” (स. भा. 
आदि. ११५. ३६; सभा. ६१. ११.) । इस इलोक के पहले और तीसरे चरएा का 
तात्पर्य -४ही हे, .कि जिसका उल्लेख किया गया हैं; और चौथे चरणा में आत्म- 
रक्षा का तत्त्व बतलाया गया हैँ। आत्म ” शब्द सामान्य सर्वनाम है। इससे यह 
आत्मरक्षा का तत्त्व जैसे एक व्यक्ति को उपयुक्त होता है, बैसे ही एकत्रित लोक- 
समूह्‌ को, जाति को, देश को अथवा राष्ट्र को भी उपयुक्त होता है और कुल के 
लिये एक पुरुष को, ग्राम के लिये कुल को, एवं देश के लिये ग्राम को छोड़ देने की 
क्रमशः चढ़ती हुई इस प्राचीन प्रणाली पर जब हम ध्यान देते हैं, तब स्पष्ट देख पड़ता 
है, कि “ आत्स ' शब्द का अर्थं इन सब को अपेक्षा इस स्थल पर अधिक सहत्त्व का 
है । फिर भी कुछ मतलबी या शास्त्र न जाननेवाले लोग इस चरए का कभी. कभी 
बिपरीत अर्थात्‌ निरा स्वार्थप्रधान अर्थ किया करते हँ । अतएव यहाँ कह- देना 
चाहिये, कि आत्मरक्षा का यह तत्त्व आपमतलबीपन का नहीं है । क्योंकि, जिन 
शास्त्रकारो ने निरे स्वार्थसाधु चार्वाकपन्थ को राक्षसी बतलाया हैं .(देखो गी. अर. 
१६), सम्भव नहीं हूँ, कि वे ही स्वार्थ के लिये किसी.से.भी जगत्‌ को -डुबाने के 
लिये कहें । ऊपर के इलोक में “ रथं ' शब्द का अर्थ सिर स्वार्थप्रधान नहीं है । किन्तु 

“सङ्कट आने पर उसके निवारणाथं ” ऐसा करना चाहिये। और कोशकारो 
ने भी यही श्र्थं किया है । आपमतलबीपन और आत्मरक्षा में बड़ा भारी अन्तर 

हूँ । कामोपभोग की इच्छा अथवा लोभ से अपना स्वार्थ साधने के लिये दुनिया का 
नुकसान करना ग्रापमतलबीपन हँ । यह श्रमानुषी ग्रौर निन्द्य है । उक्त इलोक के 
प्रथम तीन चरणों में कहा है, कि एक के हित को अपेक्षा अनेकों के हित पर सदेव 
ध्यान देना चाहिये । तथापि प्राएामात्र में एक ही आत्मा रहने के कारण प्रत्येकं 

सनुष्य कों इस जगत्‌ में सुख से रहने का एक .ही सा नेसगिक अधिकार हैँ। और इस 
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सर्वमान्य महत्त्व के नैसगिक स्वत्व की श्रोर दुर्ले्य कर जगत्‌ के किसी भी एक 
व्यक्ति की या समाज की हानि करने का अधिकार दूसरे किसी व्यक्ति या समाज 
को नीति की दृष्टि से कदापि प्राप्त नहीं हो सकता--फिर चाहे वह समाज बल और 
संख्या में कितना ही चढा-बढा क्यों न हो? अथवा उसके पास छीना-भपटी करने 
के साधन दूसरों से श्रधिक क्यों न हों ? यदि कोई इस युक्ति का अवलम्बन करे, कि 
एक की अपेक्षा अथवा थोड़ों को अपेक्षा बहुतों का हित श्रधिक योग्यता का हुँ। 
और इस युक्ति से संख्या में श्रधिक बढ़े हुए समाज के स्वार्थो बर्ताव का समर्थन करें, 
तो यह युक्तिवाद केवल राक्षसी समझा जावेगा । इस प्रकार दूसरे लोग यदि 
अन्याय से बतंने लगें, तो बहुतेरों के तो क्या ! सारी पृथ्वी के हित की अपेक्षा भी आत्म- 
रक्षा भ्र्थात्‌ अपने बचाव का नैतिक हक़ श्रौर भी अधिक सबल हो जाता हैं । यही उक्त 
चौथे चरएा का भावार्थ है। और पहले तीन.चरणों में जिस अर्थ. का वर्णान है, उसी 
के लिये महत्त्वपूर्ण भ्रपवाद के नाते से उसे उनके साथ ही बतला दिया हैँ । 
इसके सिवा यह भी देखना चाहिये , कि यदि हम स्वयं जीवित रहेंगे, तो लोक- 
कल्याए भी कर सकेंगे । अतएवं लोकहित की दृष्टि से विचार करें, तो भी विश्वामित्र 
के समान यही कहना पड़ता है, कि “ जीवन्‌ धर्ममवाप्नुयात्‌ ”--जियेंगे तो धर्म 
भी करेंगे । ्रथवा कालिदास के भ्रनुसार यही कहना पड़ता हूँ, कि “ शरीरमाद्यं खलु 
घर्मसाधनम्‌ ” ( कुमा. ५. ३३) --शरीर ही सब धमो का मूलसाधन हे; या मनु 
के कथनानुसार कहना पड़ता है, कि “ श्रात्मानम्‌ सततं रक्षेत्‌ ” स्वयं अपनो 
रक्षा सदा-सबंदा करनी चाहिये । यद्यपि आत्मरक्षा का हक़ सारे जगत्‌ के हित की 
अपेक्षा इस प्रकार श्रेष्ठ हे, तथापि दूसरे प्रकरण में कह आये हें, कि कुछ अवसरों 
पर कुल के लिये, देश के लिये, धमं के लिये अथवा परोपकार के लिये स्वयं भ्रपनी 
ही इच्छा से साधू लोग अपनी जान पर खेल जाते हैं । उक्त श्लोक के पहले तीन 
चरणों में यही तत्त्वर्वाएत है । ऐसे प्रसङग पर मनुष्य आत्मरक्षा के अपने श्रेष्ठ 
स्वत्व पर भी स्वेच्छा से पानी फेर दिया करता है। ग्रतः ऐसे काम की नैतिक 
योग्यता भी सब से श्रेष्ठ समझी जाती हूँ । तथापि श्रचूक यह निश्चय कर देने के 
लिये---कि एसे अवसर कब उत्पन्न होते हे--निरा पािडत्य या तकंशक्ति पुणा 
समर्थ नहीं ह । इसलिये धृतराष्ट्र के उल्लिखित कथानक से यह बात प्रगट होती है, 
कि विचार करनेवाले मनुष्य का अन्तःकरए पहले से ही शुद्ध और सम रहना 
चाहिये । महाभारत में हो कहा हे, कि धृतराष्ट्र की बुद्धि इतनी मन्द न थी , कि वे 
विदुर के उपदेश को समर न सके । परन्तु पुत्रप्रेम उनकी बुद्धि को सम होने कहाँ 
देता था ? कुबेर को जिस प्रकार लाख रुपये की कभी भी कमी नहीं पड़तो, उसी 
प्रकार जिसको बुद्धि एक बार सम हो चुको, उसे कुलात्मैक्य, देशात्मेक्य या धर्मा- 
त्मेक्य आदि निम्नश्रेणी को एकताओं का कभी टोटा पड़ता ही नहीं हे । ब्रह्मात्मेक्य 
> ल द । फिर देशधमं _ आदि संकुचित घर्मो का 

« | अर्थात्‌ इनमें से जिस-तिसकौ स्थिति के 
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अनुसार, अथवा आत्मरक्षा के निमित्त जिस समय में जिसे जो धर्म श्रेयस्कर हो, 
उसको उसी धर्म का--उपदेश करके जगत्‌ के धारएा-पोषए का काम साधु लोग 
करते रहते हैं । इसमें सन्देह नहीं, कि मानवजाति की वर्तमान स्थिति में देशा- 
भिमान ही मुस्य सद्गुए। हो रहा है; और सुधरे हुए राष्ट्र भी इन विचारों और 
तैयारियों में श्रपने ज्ञान का, कुझलता का और द्रव्य का उपयोग किया करते हैं, कि 
पास-पड़ोस के झन्नुदेशीय बहुत-से लोगों को प्रसंग पड़ने पर थोड़े ही समय में हम 
क्यों कर जानसे मार सकेंगे। किन्तु स्पेन्सर और कोन्ट प्रभृति पंडितों ने अपने 
ग्रन्थों में स्पष्ट रीति से कह दिया है, कि केवल इसी एक कारण से देशाभिमान को 
हो नीतिदृष्ड्या मानवजाति का परमसाध्य मान नहीं सकते। और जो आक्षेप इन 
लोगों के प्रतिपादित तत्त्व पर हो नहीं सकता, वही आक्षेप हम नहीं समभते, कि 
अध्यात्सदृष्टया प्राप्त होनेवाले सर्व नूतात्मैक्यरूप तत्त्व पर ही कैसे हो सकता है। 
छोटे बच्चे के कपड़े उसके शरीर के हो अनुसार--बहुत ठुझ्रा तो जरा कुशादह 
अर्थात्‌ बाढ्‌ के लिये णञ्जायज्ञ रख फर--ज॑से ब्योंताना पड़ते हें, बैसे ही सर्वभूता- 
त्मैक्यवृद्धि की भौ बात हूँ। समाज हो या व्यक्ति; सर्वभृतात्मंक्यव द्धि से उसके 
आगे जो साध्य रखना हूँ, वह उसके झधिकार के अनुरूप अ्रथवा उसकी अपेक्षा 
ज्रा-सा और आगे का होगा; तभी वह उसको श्रेयस्कर हो सकता है । उसके 
सार्थ्यं की अपेक्षा बहुत अच्छी बात उसको एकदम करने के लिये बतलाई जाय, तो 
इससे उसका कल्याए कभी नहीं हो सकता । परब्रह्म की कोई सीमा न होने पर भौ 
उपनिषदो सें उसकी उपासना की क्रम-क्रम से बढ़ती हुई सोढियां बतलाने का यही 
कारणा है; और जिस समाज में सभो स्थितप्रज्ञ हों, वहाँ क्षात्रधर्म की ज़रूरत न 
हो, तो भो जगत्‌ के भ्रन्यान्य समाज को तत्कालीन स्थिति पर ध्यान दे करके 
“ आत्मानं सतर रक्षेत्‌ ” के ढरें पर हमारे धर्मशास्त्र को चातुवेएयंव्यवस्था सं क्षात्र- 
चर्म का संपह किया गया हँ । यूनान के प्रसिद्ध तत्ववेत्ता प्लेटो ने अपने ग्रन्थ में जिस 
समाजव्यवस्था को अत्यंत उत्तम बतलाया हुँ, उसमें भो निरन्तर के अभ्यास से 
युद्धकला में प्रवीण वर्ग को समाजरक्षक्र के नाते प्रमुखता दी है। इससे स्पष्ट ही 
देख पड़ेगा, कि तत्त्वज्ञानी लोग परमावधि के शुद्ध और उच्च स्थिति के विचारों में 
हो ड्बे क्यों न रहा करें; परन्तु वे तत्कालीन अपूर्णा समाजव्यवस्था का विचार 
करने से भी कभो नहों चूकते। 
ऊपर को सब बातों का इस प्रकार विचार करते से ज्ञानी पुरुष के सम्बन्ध में 
यह सिद्ध होता है, कि बह ब्रह्मात्मेक्यज्ञान से अपनी बृद्धि को निविषय, शान्त और 
प्राणिमात्र में निर्वेर तथा सम रखे। इस स्थिति को पा जाने से सामान्य अज्ञानी 
लोगों के विषय में उक्रतावे नहीं। स्वयं सारे संसारो कामों का त्याग कर, यानी 
कमं-संन्यास-भ्रश्रम को स्वीकार करके इन लोगों की बुद्धि को न बिगाड़े। देश-काल 
अर परिम्थितिके भ्रन्‌सार जिन्हें जो योग्य हो, उसी का उन्हें उपदेश देवें; पने 
निष्काम कतेव्प-प्राचरण से सद्व्यवहार का अधिकारानुसार प्रत्यक्ष आदर्श दिखला 
गी. रः २६ 
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कर, सब को घौरे धीरे यथासम्भव शान्ति से किन्तु उत्साहपूर्वक उन्नति के माग 
में लगावें। बस; यही ज्ञानी पुरुष का सच्चा धमं है। समय-समय पर अवतार ल कर 
भगवान्‌ भी यही काम किया करते हैं ; और ज्ञानो पुरुष को भी यही आदश मान, 
फल पर ध्यान देते हुए इस जगत्‌ का अपना कर्तव्य शुद्ध अर्थात्‌ निष्कामबुद्धि से 
सदेव यथाशक्ति करते रहना चाहिये । गीताशास्त्र का सारांश यही है, कि इस प्रकार 
के कतेव्यपालन में यदि मृत्यु भी ग्रा जावे, तो बड़े ग्रानन्द से उसे स्वीकार कर 
लेना चाहिये ( गी. ३. ३५ )--अपने कर्तव्य अर्थात्‌ धर्म को न छोड़ना चाहिये। 
इसे हो लोकसंग्रह ग्रथवा कर्मयोग कहते हैँ। न केवल वेदान्त ही, वरन्‌ उसके 
आधार पर साथ-ही-साथ कर्म-प्रकर्म का ऊपर लिखा हुआ ज्ञान भी जब गीता में 
बतलाया गया, तभो तो पहले युद्ध छोड़ कर भीख मांगने की तैयारी करवेवाला 
अर्जुन आगे चल कर स्वधमं-श्रनुसार युद्ध करने के लिये-सिफ्रै इसीलिये 
नहीं, कि भगवान्‌ कहते हें; बरन्‌ श्रपनी राज़ी से--प्रवृत्त हो गया । स्थित 
प्रज्ञ को साम्यबुद्धि का यही तत्त्व, कि जिसका अर्जुन को उपदेश हुआ है; 
कमंयोगशास्त्र का मूल धार है । ग्रतः इसी को प्रमाए मान, इसके आधार से 
हमने बतलाया हूँ, कि पराकाष्ठा की नीतिमत्ता की उपपत्ति क्योंकर लगती हूँ। 
हमने इस प्रकरए में कर्मयोगज्ञास्त्र की इन मोटी-मोटी बातों का संक्षिप्त निरूपणा 
किया है, कि श्रात्मौपम्यद्ष्टि से समाज में परस्पर एक दूसरे के साथ कंसा बर्ताद 
करना चाहिये । जिसे को तैसा“वाले न्याय से अ्रथवा पात्रता-ग्रपात्रता के कारएए 
सब से बढ़े-चढ़े हुए नोतिधमं में कौन-से भेद होते हैं; श्रथवा श्रपुर्णा श्रवस्था के 
समाज में बतनेवाले साधु पुरुष को भी श्रपचादात्मक नीतिधमं कंसे स्वीकार करने 
पड़ते. हैं । इन्हीं युक्तियों का न्याय, परोपकार, दान, दया, हिसा, सत्य और 
श्रस्तेय रादि नित्य धमों के विषय में उपयोग किया जा सकता है। श्राजकल को 
झपुएं समाजव्यवस्था में यह दिखलाने के लिये--कि प्रसंग के अनुसार इन नीति- 
धर्मों में कहाँ श्रौर कौन-सा फूक्के करना ठीक होगा--यदि इन धर्मों में से प्रत्येक पर 
एक एक स्वतन्त्र ग्न्य लिखा जाय, तो भी यह विषय समाप्त न होगा; और यह 
अगवद्गीता का मुख्य उपदेश भी नहीं हे । इस ग्रन्थ के दुसरे ही प्रकरण में इसका 
दिग्दशंन करा आये हैं, कि श्रहिसा और सत्य, सत्य और श्रात्मरक्षा, ग्रात्मरक्षा 
और शान्ति श्रादि में परस्पर-विरोध हो कर विशेष प्रसंग पर कतंव्य-श्रकर्तव्य का 
सन्देह उत्पन्न हो जाता हैं यह निर्विवाद है, कि ऐसे श्रवसर पर साधु पुरुष “नोति- 
घमं, लोकयात्रा-व्यवहार, स्वार्थ श्रौर सर्वभूतहित” श्रादि बातों का तारतम्य- 
बिचार करके फिर कार्य-श्रकार्य का निएंय किया करते हैं; और महाभारत में इयेन 
ने शिबि राजा को यह्‌ बात स्पष्ट ही बतला दी है । सिज्विक नामक अंग्रेज ग्रन्य- 
कार ने अपने नीतिशास्त्रविषयक ग्रन्थ में इसी श्र्थे का विस्तारसहित वर्णन अनेक 
' उदाहरणा ले कर किया है । किन्तु कुछ पढ्चिमी पएडत इतने ही से यह अनुमान 
करते हैं, कि स्वार्थ और पराथं के सार-श्रसार का विचार करना ही नीति- 
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निएंय का तत्व ह । परन्तु इस तत्त्व को हमारे शास्त्रकारो ने कभी मान्य नहो किया 
है | वर्योकि हमारे शास्त्रकारों का कथन हे, कि यह सार-ग्रसार का विचार अनेक 
बार इतना सुक्ष्म और अनैकान्तिक, अर्थात्‌ अनेक अनुमान निष्पन्न कर देने- 
बाला होता हे, कि यदि यह सास्यबुद्धि “ जैसा मे, “बैसा दूसरा; ” पहले से 
ही मन में सोलहों राने जमी हुई न हो, तो कोरे ताकिक सार-असार के 
विचार से कतंव्य-ग्रक्तव्य का सदैव अचूक निएव होना सम्भव नहीं है। और 
फिर ऐसी घटना हो जाने की भो सम्भावना रहती है; जैसे कि ' मोर नाचता हे, 
इसलिये मोरनी भी नाचने लगतो है।' अर्थात्‌ “ देखादेखी साथे जोग, छीजे 
काया, बाढ रोग ” इस लोकोक्ति के अनुसार ढोंग फैल सकेगा; रौर समाज को 
हानि होगी । मिल प्रभूति उपयुक्तताबादी पश्चिमी नीतिशास्त्रज्ञों के उपपादन में 
यही तो मुख्य अपू्णाता है । गरुड झपट कर अपने पञ्जे से सेसने को श्राकाश में 
उठा ले जाता है; इसलिये देखादेखी यदि कौवा भी ऐसा ही करने लगे, तो धोखा खाये 
बिना न रहेगा। इसी लिये गीता कहती है, कि साधु पुरुषों को निरी ऊपरी युक्तियों 
पर ही अवलस्बित सत रहो । अन्तःकरणा में सदैव जागृत रहनेवाली साम्यबुद्धि की 
ही श्रन्त में शरणा लेनी चाहिये। क्योंकि कर्मयोगशास्त्र की सच्ची जड़ साम्यबुद्धि हो 
है। श्र्वाचीन आधिभौतिक पढिडतों में वे कोई स्वार्थ को तो कोई परार्थ श्रर्थात्‌ 
“अधिकांश लोगों के अधिक सुख” को नीति का मूलतत्त्व बतलाते हैं । परन्तु हस 
चौथे प्रकरए में यह दिखला ग्राये हैं, कि कर्म के केवल बाहरी परिएामों को उप- 
योगी होनेवाले इन तत्त्वों से सवत्र निर्वाह नहीं होता । इसका विचार भी अवश्य 
ही करना पड़ता है, कि कर्ता की बुद्धि कहाँ तक शुद्ध है । कर्म के बाह्य परिणामों 
के सार-श्रसार का विचार करना चतुराई का और द्वरदशिता का लक्षए हैँ सही; 
परन्तु दूर दशिता और नीति दोनों शब्द समानाथक नहीं हैं। इसी से हमारे शास्त्र- 
कार कहते हैं, कि निरे बाहयकर्म के सार-असार-विचार की इस कोरी व्यापारी 
क्रिया में सद्दर्ताव का सच्चा बीज नहीं हे; किन्तु साम्यबुद्धिरूप परमार्थ ही नीति का 
मूल आधार हूँ। मनुष्य की श्रर्थात्‌ जीवात्मा की पूएं अवस्था का योग्य विचार 
करे, तो भी उवत सिद्धान्त ही करना पड़ता है। लोभ से किसी को लूटने में बहुतेरे 
आदसी होशियार होते हैँ। परन्तु इस बात के जानने योग्य कोरे ब्रह्मज्ञान को ही-- 
कि यह होशियारी, अथवा भ्रधिकांश लोगों का श्रधिक सुख, काहे में ह--इस 
जगत्‌ में प्रत्येक मनुष्यका का परम साध्य कोई भी नहीं कहता । जिसका मन या 
ग्रम्तःकरएा शुद्ध है, दही पुरुष उत्तम कहलाने योग्य हैँ। और तो क्या; यह भो 
कह सकते हे, कि जिसका श्रन्तःकरएा निर्मल, निर्वेर और शुद्ध नहीं है, वह यदि 
बाहयकर्मो के दिखाऊ बर्ताव में पड़ कर तदनुसार बतें, तो उस पुरुष के ढोंगी बन 
जाने की भी सम्भावना हुँ ( देखो गी. ३. ६ ) । परन्तु कर्मयोगशास्त्र में साम्य- 
बुद्धि को प्रमाण मान लेने से यह दोष नहीं रहता। साम्यबुद्धि को प्रमाए मान 
सेने से कहना पड़ता है, कि कठिए समस्या आने पर घमं-अध्म का निएँय कराने 
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के लिये ज्ञानी साधु पुरुषों को हो शरणा स जादा चाहिये । कोई भयडकर रोग होने 
प्यर लिस प्रकार बिना वैद्य की सहायता के उसके निदान श्रोर उसकी चिकित्सा नहीं 
हो सकती, उसो प्रकार धर्म-्रधमं-निएांय के बिकट प्रसंग पर यदि कोई सस्परुषों 
की सदद न ले; और यह भिमात रखे, कि में अधिकांश लोगों के अधिक सुख- 

खाले एक ही साधना से धर्म-अधमं-निएंय का अचुक निएय श्राप ही कर लूँगा; तो 
उसका यह प्रयत्त व्यर्थ होगा। साम्यवद्धि को बढाते रहने का अभ्यास प्रत्येक 
सनुष्य को करमा चाहिये। और इस क्रमसे संसार भर के मनुष्य की बुद्धि जब पूर्ण 
सास्य अचस्था में पहुँच जावेगी, तभी सत्ययुग की प्राप्ती होगी; तथा मनुष्यजाति 
का परम साध्य प्रात होगा; अथवा पूएा अवस्था सब को प्राप्त हो जाबेगी। काय- 
अकार्य-शास्त्र की प्रवृत्ति भी इसी लिये हुई हुँ; रौर इसी कारएा उसकी. इमारत को 
सो सरम्यबुद्धि की ही नींव पर खडा करना चाहिये। परन्तु इतनी दूर न जा कर 
यदि नोतिमत्ता को केवल लौकिक कसौटी की दृष्टि से ही विचार करें, तो भी गीता 
का साम्य वुद्धिवाला पक्ष ही पाइचात्य अ्राधिभोतिक या आधिदेवत पन्थ की अपेक्षा 
अधिक योग्यता का और मार्मिक सिद्ध होता है। यह वात आगे पन्द्रहवें प्रकरण 
सें को गयो तुलनात्सक परीक्षा से स्पष्ट मालूम ही जायगी; परन्तु गीता के तात्पर्य 
के तिख्यए का जो एक महत्त्वपूर्ण भाग अभी शोष हैं, उसे ही पहले पुरा कर 
सलेना चाहिये । : 


< 


तेरहबाँ प्रकरण | 


भक्तिपागे । 
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सवेवर्मान्‌ परित्यज्य मामेकं दारणं ब्रज । 

अहँ त्वा सवपापेम्यो मोक्षयिष्यामि मा शुचः ॥# 
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डुकूँब तक अ्रध्यात्मदृष्टि से इन बातों का विचार किया गया हुँ, कि 
सदभूतात्मैक्यरूपी निष्कामबुद्धि हो कर्मयोग की और सो को भी 

जड है। यह शुद्धृुद्धि बह्मात्मैक्यज्ञान से प्राप्त होती है; और इसी शुद्धबुद्धि से प्रत्येक 
सनुष्यको अपने जन्मभर स्वधर्मानुसार प्राप्त हुए क्ब्करों का पालन करना चाहिये ६ 
परन्तु इतने ही से भगवद्गीतामे प्रतिपा विषय का विवेचन पूरा नहीं होता ४ 
यद्यपि इसमें सन्देह नहीं, कि ब्रह्मात्मंक्यज्ञान ही केवल सत्य झर अन्तिम साध्य 
है, तथा “ उसके समान इस संसार में दूसरी कोई भी वस्तु पवित्र नही हैं (गीः 
४. ३८) ; तथापि अब तक उसके बिषय में जो विचार किया गया; और उसकी सहा- 
यता से साम्यबुद्धि प्राप्त करने का जो मागे उनलाया गया है, वह सब बुद्धिगम्य 
है । इसलिये सामान्य जनों की शङका है, कि उ विषय को पूरी तरह से समझते 
के लिये प्रत्येक मनुष्य की बुद्धि इतनी तीव्र कैसे हो सकती हैँ; ओर यदि किसी 
सनुष्य की बुद्धि तीव्र न हो, तो क्या उसको ब्रह्मामैकयज्ञान से हाथ थो बेठना चाहिये ? 
सच कहा जाय, तो यह शङ्का भी कुछ अनुचित नहीं देख पड़तो। यदि कोई कहै--- 
४ जब कि बड़े बड़े ज्ञानी पुरुष भी विनाशी नामरूपात्मक साया से आच्छादितः 
तुम्हारे उस अमृतस्वरूपी परब्रह्म! वर्णात करते समप “नेति नेति' कह कर 
चुप हो जाते हैं, तब हमारे समान साधारएा जनों की समक में वह केसे आवे ? 
इसलिये हमें कोई ऐसा सरल उपाय या मार्ग बतलाग्रो, जिससे तुम्हारा वह गहन 
ब्रह्मज्ञान हमारी अल्प ग्रहएाशक्ति से समभ में आ जावे”; --तो इसमें उसका क्य 
दोष है ? गीता और कठोपनिषद्‌ ( गी. २. २९; क. २. ७) में कहा हुँ, कि 
गाइचर्यचकित हो कर आत्मा (ब्रह्म) का वन करनेवाले तथा सुन्ेंबाले बहुत 
हैं, तो भी किसी को उसका ज्ञान नहीं होता। शूतिप्रम्यों से इस' विषयः पर 
एक बोधदायक कथा भी है । उसमें यह वन हूँ, कि जब बाष्कलि ने बाहव से कहू 


* “सब प्रकार के घर्मो को यानो परमेउत्ररप्राप्ति के साधनों को छोड मेरी 
हो शरण में आ। में तुझे सत्र पापों से मुक्त करूंगा; डर मत । ” इस इलोक केः 
अर्थ का विवेचन इस प्रकरण के अन्त में किया हूँ, सो देखिये। | 
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* है महाराज ! मुझे कृपा कर बतलाइये, कि ब्रह्म किसे कहते हैं;' तब बाहव कुछ 
भी नहीं बोले । बाष्कलि ने फिर बही प्रश्न किया, तो भी ट चुप ही रहे 1 जब 
ऐसा ही चार पाँच बार हुआ, तब बाहव ने बाष्कलि से किर कहा रे छ तरे, प्रश्यो 
का उत्तर तभी से दे रहा हूँ; परन्तु तेरी समझ मे नहीं ्ाया--में क्या करूं ? ब्रह्म- 
स्वरूप किसी प्रकार बतलाया नहीं जा सकता । इसलिये झान्त होना अर्थात्‌ चुप 
रहना ही सच्चा ब्रह्मलक्षए है। समझा ? / (वे. सु. शां. भा. ३. २. १७) । सारांश, 
जिस दृश्यसृष्टिविलक्षण, निर्वाच्य ग्रौर ग्रचिस्त्य परब्रह्म का यह वर्णान है-- 
कि वह मुँह बन्द कर बतलाया जा सकता है, आँखों से दिखाई न देने पर उसे देख 
सकते हैं; और समझ में न आने पर वह मालूम होने लगता है ( केन. २.११)- 
उसको साधारए। बुद्धि के मनुष्य कंसे पहचान सकेंगे; और उसके द्वारा साम्यावस्था 
ग्राप्त हो कर उनको सद्गति कैसे मिलेगी ? सब परमेश्वरस्वरूप का अनुभवात्मक 
और यथार्थ ज्ञान ऐसा होवे, कि सब चराचरसुषिट में एक ही त्मा प्रतीत होने 
लगे, तभी मनुष्य की पूरी उन्नति होगी; और ऐसी उन्नति कर लेने के लिये 
तीव्र बुद्धि के अतिरिक्त कोई दूसरा मार्ग ही न हो, तो संसार के लाखों-करोड़ों 
मनुष्यों को ब्रह्मप्राप्ति की आशा छोड़ चुपचाप बैठे रहना होगा। क्योंकि बुद्धिमान्‌ 
सतुष्यों की संख्या हमेशा कस रहती हैँ। यदि यह कहें, कि बुद्धिमान्‌ लोगों के कथन 
पर विश्वास रखने से हमारा काम चल जायगा; तो उनमें भी कई मतभेद दिखाई 
देते हैं; और यदि यह कहें, कि विश्वास रखने से काम चल जाता है; तो यह 
बात आप-ही-प्राप सिद्ध हो जाती है, कि इस गहन ज्ञान को प्राप्ति के लिये 
“ विश्वास श्रथवा श्रद्धा रखना ” भी बुद्धि के भ्रतिरिक्त कोई दूसरा मार्ग हूँ। 
सच पूछो तो यही देल पड़ेगा, कि ज्ञान की पुति ग्रथवा फलब्रूपता श्रद्धा के 
बिना नहों होती। यह कहना--कि सब्र ज्ञान केवल बुद्धि ही से प्राप्त होता 
हें, उसके लिये किसी अन्य मनोवृत्ति की सहायता आवश्यक नहीं-उन पंडितों 
का दृथाभिमान हैं, जितकी बुद्धि केवल तकेप्रधान शास्त्रों का जन्म भर अध्ययन 
करने से ककंश हो गईं है। उदाहरएा के लिये यह सिद्धान्त लीजिये, कि कल 
सबेरे फिर सूर्योदय होगा । हम लोग इस सिद्धान्त के ज्ञान को ग्त्यम्त निश्चित सानते 
हैं। क्‍यों ? उत्तर यही हे, कि हमने और हमारे पूर्वजों ने इस क्रम को हमेशा 


अखंडित देखा हे । परन्तु कुछ अधिक विचार करने से मालूम होगा, कि 


` हमने अथवा हमारे पूर्वजों ने ग्रब तक प्रतिदिन सबेरे सूर्ये को निकलते 
देखा है, ' यह बात कल सबेरै सुर्योदय होने का कारए नहीं हो सकती; श्रथवा 
अतिदिन हमारे देखने के लिये या हमारे देखने से ही कुछ सुर्योदय नहीं होता । 
यथार्थ में सूर्योदय होने के कुछ और ही कारण हैं । ग्रच्छा; ग्रब यदि 
“ हमारा सूर्यं को प्रतिदिन देखना कल सूर्योदय होने का कारण नहीं है, तो 
इसके लिये क्या प्रमाए है, कि कल सूर्योदय होगा ? दीर्घं काल तक किसी वस्तु. 
का क्म एक-सा श्रबाधित देख पड़ने पर यह मान लना भी एक प्रकार विशवास या 


- भक्तिमागे। - ४०७ 


अ्रद्धा ही तो है न, कि वह क्रस आगे भी वैसा ही नित्य चलता रहेगा। यद्यपि 
हम उसको एक बहुत बडा प्रतिष्ठित नाम “ अनुमान ” दे दिया करते हैं; तो 
भी यह ध्यान में रखना चाहिये, कि वह अनुमान बुद्धिगम्य कार्यकारणात्मक 
नहीं है; किन्तु उसका मूलस्वरूप श्रद्धात्मक ही हैँ। मन्तू को शक्कर मीठी लगती 
है; इसलिये छन्तू को भी वह मीठी लगेगी--यह जो निइचय हम लोग किया करते 
हूँ, वह भी वस्तुतः इसी नमूने का हूँ। क्योंकि जब कोई कहता है, कि मुझे शक्कर 
मीठी लगती हुँ; तब इस ज्ञान का श्रनुभव उसकी बुद्धि को प्रत्यक्ष रूप से होता हुँ 
सही; परन्तु इससे भी आगे बढ़ कर जब हम कह सकते हें, कि शक्कर सब भनुष्यों 
को मीठी लगती है; तब बुद्धि को श्रद्धा की सहायता दिये बिना काम नहीं चल 
सकता । रेखागणित या भूमितिशास्त्र का सिद्धान्त है, कि एसी दो रेखाएँ हो सकती 
हैं, जो चाहे जितनी बढ़ाई जावें; तो भी आपस में नहीं मिलतीं । कहना. नहीं 
होगा, कि इस तत्त्व को अपने ध्यान में लाने के लिये हमको अपने प्रत्यक्ष अनुभव 
के भी परे केवल श्रद्धा ही की सहायता से चलना पडता हूँ। इसके सिवा यह 
भी ध्यान में रखना चाहिये, कि संसार के सब व्यवहार श्रद्धा, प्रेम आदि नैसगिक 
मनोवृत्तियों से ही चलते हूँ। इन वृत्तियों को रोकने के सिवा बुद्धि इसरा कोई कार्य 
नहीं करती । और जब बुद्धि किसी बात की भलाई या बुराई का निश्चय कर लेती हैँ, 
तब आगे उस निचय को श्रम में लाने का काम मन के द्वारा अर्थात्‌ मनोवृत्ति के 
द्वारा ही हुआ करता है । इस बात की चर्चा पहले क्षेत्रक्षेत्रजविचार में हो चुकी 
है। सारांश यह है, कि बुद्धिगस्य ज्ञान की पुति होते के लिये और आगे चरणा 
तथा कृति में उसकी फलद्रूपता होने के लिये इस ज्ञान को हमेशा श्रद्धा, दया, 
बास्सल्य, कतंव्य-प्रेम इत्यादि नैसगिक मनोवृत्तियों की आवश्यकता होती हैं; 
और जो ज्ञान इन मनोवृत्तियों को शुद्ध तथा जागृत नहीं करता, और जिस ज्ञान 
. को उनकी सहायता अपेक्षित नहीं होती, उसे सूखा, कोरा, ककंश, अधूरा, बां 
या कच्चा ज्ञान समझना चाहिये । जैसे बिना बारुद के केवल गोली से बंदूक 
नहीं चलती, वैसे ही प्रेम, श्रद्धा आदि मनोवृत्तियों की सहायता के बिना केवल. 
बुद्धिगस्य ज्ञान किसी को तार नहीं सकता। यह सिद्धान्त हमारे प्राचीन ऋषियों 
को भली भाँति मालूम. था। उदाहरण के लिये छांदोग्योपनिषद्‌ में बाएत यह, 
कथा लीजिये (छां. ६. १२) :--एक दिन श्वेतकेतु के पिता ने यह सिद्ध कर 
- दिखाते के लिये-कि अव्यवत और सूकम परन्रह्म ही सब दृश्य जगत्‌ का मूलकारए 
है; इ्वेतकेतु से कहा, कि बरगद का एक फल ले आओ; और देखो, कि उसके भीतर 
क्या. है-दवेतकेतु ने वेसा ही किया । उस फल को तोड़ कर देखा; और कहा 
४ इसके भीतर छोटे छोटे बहुत-से बीज या दाने हें।” उसके पिता ने फिर कहा, 
कि उन बीजों में से एक बीज ले.लो; उसे तोड कर देखो; और बतलाझो, कि उस 
के भोतर क्या है ? इ्वेतकेतु ने एक बीज ले लिया; उसे तोड़ कर देखा; और कहा, 
कि इसके भीतर कुछ नहीं है। तब पिता ने कहा “ अरे ! यह जो तुम कुछ नहीं. 
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कहते हो, उसी से यह बरगद का बहुत बडा वृक्ष हुआ है”; रौर अन्त में यह 
उपदेश दिया, कि ' श्रद्धस्व ' भ्रर्थात इस कल्पना को केवल बुद्धि में रख । सुह से 
ही 'हाँ' मत कहो; किन्तु उसके श्रागे भी चलो । यानी इस च्य को अपने हृदय 
में ग्रच्छी तरह जमने दो; झ्रौर श्राचरण या कृति में दिखाई देने दो । सारांश i 
यदि यह निइचयात्मक ज्ञान होने के लिये श्रद्धा की आवश्यकता है, कि सूं 
का उदय कल सबेरे होगा; तो यह भी निविवाद सिद्ध हूँ, कि इस बात को पूर्ण 
तया जान लेने के लिये--कि सारी सृष्टि का मूलतत्त्व भ्रनादि, अनन्त, सर्वकतुं, 
सर्वज्ञ, स्वतंत्र रोर चेतन्यरूप हे--पहले हम लोगों को जहाँ तक जा सकें, बुद्धि 
रूपी बटोही का अवलम्बन करना चाहिये; परन्तु आगे उसके श्रनुरोध से कुछ दूर 
तो अवश्यही श्रद्धा तथा प्रेस की पगडंडी से ही जाना चाहिये । देखिये; मै जिसे 
माँ कह कर ईश्वर के समान बंद्य और पुज्य मानता हूँ, उसे ही श्रन्य लोग एक 
सामात्य स्त्रो समझते हे; या नैय्यायिकों के शास्त्रीय शब्दावडंबर के अनुसार 
“४ गर्भेधारणाप्रसवा दिस्त्रीत्वसामान्यावच्छेदकावछिन्नव्यक्तिविश्ञेषः ” सस्ते हे ॥ 
इस एक छोट से व्यावहारिक उदाहुरएा से यह बात किसी के भी ध्यान से सहज 
रा सकती हे, कि जब केवल तकंशास्त्र के सहारे प्राप्त किया गया ज्ञान, श्रद्धा और 
प्रेम के सांचे में ढाला जाता हँ, तब उसमें कैसा अन्तर हो जाता हुँ। इसी कारणा 
से गोता (६.४७) में कहा है, कि कर्मयोगियों में भी श्रद्धावान्‌ श्रेष है; और ऐसए 
ही सिद्धान्त--जेसे पहले कह आये हैं, कि--ग्रध्यात्मञचाल्त्र में किया गया हुँ 
कि इंद्रियातीत होने के कारए जिन पदार्थों का चितन करते नहीं बनता, उनके 
स्वरूप का निएाय केवल तर्कसे नहीं करना चाहिये--'' अचिन्त्याः खलू ये भावाः 
न तांस्तकएा चिन्तयेत्‌ । 

यदि यही एक श्रडचन हो, कि साधारण मनुष्यों के लिये निर्गुणा पर्रह्म का 
ज्ञान होना कठिन है; तो बुद्धिमान्‌ पुरुषों में मतभेद होने पर भी श्रद्धा या विश्वास 
से उसका निवारएा किया जा सकता है। कारण यह है, कि इन पुरुषों में जो अधिक 
विश्वसनीय होंगे उन्हीं के वचनो पर विश्वास रखने से हमारा काम दन जावेगा 
(गी:१३. २५.) । तकंशास्त्र में इस उपाय को ८ आप्तवचनप्रमाए ” कहते हें। 
आप्त' का आर्थ विश्वसनीय पुरुष है। जगत्‌ के व्यवहार पर दृष्टि डालने से यही' 
दिखाई देगा, कि हजारों लोग श्राप्त-वाक्य पर विश्वास रख कर ही श्रपना व्यवहार 
चलाते हैं। दो पंचे दसं के बदले सात क्यों नहीं होते? श्रथवा एक पर एक 
लिखने से दो नहीं होते; ग्यारह क्यों होते हैं ? इस विषय की उपपत्ति या कारएा 
बतलातवाले पुरुष बहुत ही कम मिलते हें। तो भी इन सिद्धान्तों को सत्य मान 
कर हो जगत्‌ का व्यवहार चल रहा है। ऐसे लोग बहुत कम मिलेंगे, जिन्हें 
इस बात का प्रत्यक्ष ज्ञान है, कि हिमालय को ऊंचाई ५ मील है या दस मील। 
परन्तु जब कोई पह भरन पूछता है, कि हिमालय को ऊंचाई कितनी है। तब 
भूगोल को पुस्तक भ पढ़ी हुई ७ तेईस हजार फोट ” संख्या हम तुरन्त ही बतलए 
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देते हैं। यदि इसी प्रकार कोई पूछ, कि “ब्रह्म कंसा है ?” तो यह उत्तर देने सें क्या 
हानि हैं, कि वह निगुए” है ? वह सचमुच ही निर्गए है या नहीं; इस बात को 
पूरी जाँच कर उसके साथकुबाधक प्रमाए को मोमांसा करने के लिये सामान्य 
लोगों में बृद्धि की तीब्रता भले ही न हो; परन्तु श्रद्धा या विश्वास कुछ ऐसा मनो- 
धर्म नहीं हे, जो महाबद्धिमान्‌ पुरुषों में ही पाया जाय । ग्रञ्चजनो में भी श्रद्धा की: 
कुछ न्यूनता नहीं होतो श्रौर जब कि श्रद्धा से ही वे लोग अपने सैकड़ों सांसा-- 
रिक व्यवहार किया करते हैं, तो उसी श्रद्धा से यदि वे ब्रह्म को निर्गुणा मान लबें,तो : 
कोई प्रत्यवाय नहीं देख पड़ता । मोक्षवर्म का इतिहास पढ्ने से मालूम होगा, कि 
जब ज्ञाता पुरुषों ने ब्रह्मस्वरूप की मीमांसा कर उसे निर्गुणा बतलाया, उसके पहले 
ही मनुष्य ने केवल अपनी श्रद्धा से यह जान लिया था, कि सृष्टि की जड में सृष्टि 
के नाशवान और श्रनित्य पदार्थो से भिन्न या विलक्षण कोई एक तत्त्व है; जो अना-- 
खत, अमृत, स्वतंत्र, स्वंशक्तिभान्‌, सर्वत्र और स्ंव्यापो हूँ; और मनुष्य उसो समथ 
से उस तस्व की उपासना किसी-न-किसो रूप में करता चला आया हैं । यह सच 
हैं, कि वह उस समय इस ज्ञान की उपपत्ति बतला नहीं सकता था; परन्तु ्राधि- 
भौतिकशास्त्र सें भी यही कम देख पडता है, कि पहले अनुभव होता हैं; और पश्चात्‌ 
उसकी उपपत्ति बतलाई जातो हुँ। उदाहरणार्थ, भास्कराचार्य को पृथ्बी के (अथवा 
अन्त में न्यटन को सारे विश्व के) गुरुत्वाकर्षण को कल्पना सुने के पहले ही यह 
बात अनादि काल से सब लोगों को मालूम थी, कि पेड से गिरा हुआ फल नोचे 
पृथ्बी पर गिर पड़ता है । अध्यात्मशास्त्र को भी यही नियम उपयुक्त हैँ । श्रद्धा से 
प्राप्त हुए ज्ञान की जाँच करना और उसकी उपपत्ति को खोज करना बुद्धि का 
काम हूँ सही; परन्तु सब प्रकार योग्य उपपत्ति के न मिलनेसे ही यह नहीं कहा 
जा सकता, कि श्रद्धा से प्राप्त होनेवाला ज्ञान केवल भ्रम हैँ । 

यदि सिर्फ़ इतना ही जान लेने से हमारा काम चल जाय, कि ब्रह्म निर्गुए है; 
तो इसमें सन्देह नहीं, कि यह काम उपर्युक्त कथन के अनुसार श्रद्धा से चला जा 
सकता है (गो. १३. २५) । परन्तु नौवें प्रकरणा के श्रन्त में कह चुके हुँ, कि ब्राह्मी 
स्थिति या सिद्धावस्था की प्राप्ति कर लेना ही इस संसार में मनुष्य का परमसाध्य 
या अंतिम ध्येय है; और उसके लिये केवल यह कोरा ज्ञान, (कि ब्रह्म निर्गुण है; ) 
किसी काम का नहीं। दीर्घ समय के अभ्यास और नित्य को आदत से इस ज्ञान का 
प्रवेश हृदय में तथा देहेन्द्रियों में ्रच्छी तरह हो जाना चाहिये ; और ्राचरएा के 
द्वारा ब्रह्मात्मंक्य बुद्धि ही हमारा देह स्वभाव हो जाना चाहिये। ऐसा होने के लिये 
परमेश्वर के स्वरूप का प्रेमपूर्वक चिन्तन करके सन को तदाकार करना ही एक सुलभ 
उपाय हूँ । यह मार्ग श्रथवा साधन हमारे देश में बहुत प्राचीन समय से प्रचलित 
हूँ; और इसी को उपासनया भक्ति कहते हे। भक्तिका लक्षण ज्ञाएडल्यसूत्र' 
( २) में इस प्रकार इ , कि सा ( भक्तिः ) परान्रक्तिरीश्वरे/--ईइवर के 
प्रति ¦ पर ' श्रर्थात्‌ निरतिशय जो प्रेम है, उसे भक्ति कहते हँ । ¦ पर ” शब्द कए 
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अर्थं केवल निरतिशय ही नहीं है; किन्तु भागवतपुराए में कहा है, कि बह प्रेस 
“निहेतुक, निष्काम भौर निरंतर हो-- “ ग्रहेतुक्यव्यवहिता या भक्तिः पुरुषोत्तमे ” 
(भाग ३. २९. १२ ) । कारणा यह है, कि जब भक्ति इस हेतु से की जाती, कि. 
“हि ईइवर ! मुझे कुछ दे; ” तब वेदिक यज्ञयागादिक काम्य कर्मो के समान उसे भी 
'कुछ-न-क्ुछ व्यापार का स्वरूप प्राप्त हो जाता है । ऐसी भक्ति राजस कहलाती 
है; और उससे चित्त की शुद्धि पुरी पुरी नहीं होती। जब कि ह की शुद्धि ही 
"पुरी नहीं हुई, तब कहना नहीं होगा, कि आध्यात्मिक उन्नति में और मोक्ष को 
प्राप्ति में भी बाधा ग्रा जायगी । ग्रध्यात्मशास्त्रप्रतिपादित पुणे निष्कामता का 
“तत्त्व इस प्रकार भक्तिमाग सें भी बना रहता है। और इसी लिये गीता में भगवद्‌- 
"भक्तों की चार श्रेणियां करके कहा है, कि जो '्र्थाथी' हैँ, यानी जो कुछ पाने के 
हेतु परमेश्वर की भक्ति करता है, वह निष्कृष्ट श्रेणी का भक्त हुँ; और परसेइवर 
`का ज्ञान होने के कारएा जो स्वयं ग्रपने लिये कुछ प्राप्त करने की इच्छा नहीं रखता 
(गी. ३. १८); परन्तु नारद आदिको के समान जो ज्ञानी' पुरुष केवल कर्तव्यबुद्धि 
से ही परमेश्‍वर की भक्ति करता हँ, वही सब भक्तों में श्रेष्ठ है (गी. ७.१६-१८)। 
-यह भक्ति भागवतपुराए (७. ५. २३) के अनुसार नौ प्रकार की है, जैसे -- 
श्रवणं कीर्तनं विष्णोः स्मरणं पादसेवनम्‌ | 
अर्चनं वन्दनं दास्यं सख्यं आत्मनिवेदनम्‌ || 
नारद के भक्तिसूत्र में इसी भक्ति के ग्यारह भेद किये गये हैं (ना, सु. ८२) । 
परन्तु भक्ति के इन सब भेदों का निरूपणा दासबोध ग्रादि अनेक भाषा-ग्रंथों सें 
“विस्तृत रीति से किया गया है; इस लिये हम यहाँ उनकी विशेष चर्चा नहीं करते ।. 
भक्ति किसी प्रकार की हो; यह प्रगट है, कि परमेश्वर में निरतिशय और निहेतुक 
“प्रेम रख कर श्रपनी वृत्ति को तदाकार करने का भक्ति का सामान्य काम प्रत्येक 
सनुष्य को अपने मन ही से करना पड़ता है। छठवें प्रकरण में कह चुके है, कि बुद्धि 
' नामक जो ग्रन्तरिर्ट्रिय है, वह केवल भले-बुरे, धर्म-प्रधर्म अथवा कार्य-प्रकार्य का 
“निएंय करने के सिवा आर कुछ नहीं करती । शेष मानसिक कार्य मन ही को करने 
पड़ते हैं । श्र्थात्‌ अब मन ही के दो भेद हो जाते है एक भक्ति करनेवाला मन 
और इसरा उसका उपास्य यानी जिस पर प्रेम किया जाता है वह वस्तु । उपनिषदों 
में जिस श्रेष्ठ ब्रह्मस्वरूपका प्रतिपादन किया गया है, वह, इन्द्रियातीत, अव्यक्त, 
अनन्त, निगुंए और 'एकमेवाहितीयं! है । इसलिये उपासना का आरम्भ उस स्वरूप 
से नहीं हो सकता । कारण यह है, कि जब श्रेष्ठ ब्रह्मस्वरूप का भ्रनुभव होता है, तब 
मन लग नहीं रहता; किन्तु उपास्य और उपासक, अथवा ज्ञाता झर ज्ञेय, दोनों: 
"एकरूप हो जाते हे। तिगुण ब्रह्म ग्न्तिम साध्य वस्तु है, साधन नहीं; और 
जब तक किसी-न-किसी साधन से निर्गुण ब्रह्म के साथ एकरूप होने की पात्रता मन 
सस शरावे, तब तक इस श्रेष्ठ ब्रह्मस्वरूपका साक्षात्कार हो नहीं सकता। श्रतएव 
"साधन को दृष्टि से को जानेवाली उपासना के लिये जिस, ब्रह्मस्वरूप का स्वीकारः 
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करना होता है, वह दूसरी श्रेणी का; -ग्रर्थात्‌ उपास्य और उपासक के भेद से 
“नमन को गोचर होनेवाला, यानी सगुएा ही होता है। औरौर इसी लिये उपनिषदों में 
जहाँ जहाँ ब्रह्म की उपासना कही गई है, वहाँ वहाँ उपास्य ब्रह्मके श्रव्यक्त होने पर 
भी सगुणहूप से ही उप्तका बान किया गया है। उदाहरणार्थ, शाएडिल्यविद्या 
सें जिव ब्रह्म को उपासतः कही गई है, वह यद्यपि अव्यक्त अर्थात्‌ निराकार है, 
तथापि छाँदोग्योपनिषद्‌ ( ३. १४) में कहा हुँ, कि वह प्राएशरीर 
सत्यर्सकल्प, सवगंध, सर्बरसं, सर्वेरर्म, अर्थात्‌ मन को गोचर होनेवाले सब 
गुणों से युक्त हो। स्मरण रहे, कि यहाँ उपास्य ब्रह्म यद्यपि सगुएा है, तथापि वह 
अव्यक्त अर्थात्‌ निराकार हुँ । परन्तु मनुष्य के मन की स्वाभाविक रचना ऐसी हुँ, कि 
सगुएा बस्तुग्रों में से भो जो वस्तु अव्यक्त होती है; अर्थात्‌ जिसका कोई विशेष 
रूप रंग आदि नहीं; और इसलिये जो नेत्रादि इन्द्रियों को अगोचर है, उस पर प्रेम 
रखना या हमेशा उत्तका चिन्तन कर मन को उसो में स्थिर करके वृत्ति को तदा- 
कार करना मनुष्य के लिप्रे बहुत कठिन ओर दुःसाध्य भी है। क्योंकि, मन 
स्वभाब हो से चंचल है । इसलिये जब तक मन के सामने आधार के लिये कोई 
इंद्रियपोचर स्थिर वस्नु न हो, तब तक यह मत बारबार भूल जाया करता है, 
कि स्विर कहाँ होना है । चित को स्थिरता का यह म।नसिक कार्य बड़े बड़े ज्ञानी 
पुरुषों को भी दुष्कर प्रतीत होता है; तो फिर साधारणा मनुष्यों के लिये कहना ही 
क्या ? अतएव रेखागणित के सिद्धान्तों की शिक्षा देते ससय जिस प्रकार एसी 
रेखा की कल्पना करने के लिप्रे-कि जो अनादि, अनन्त और बिना चौडाई की 
(अव्यक्त) है; किन्तु जिसमें लम्वाई का गुएा होने से सगुए। है--उस रेखा का एक 
छोटा-सा नमूना स्लेट या तख्ते पर व्यक्त करके दिखाना पड़ता है । उसी प्रकार एसे 
परमेश्वर पर प्रेम करने और उसमें अपनो वृत्ति को लीन करने के लिये-कि जो सवं- 
कर्ता, सर्वशक्तिमाम्‌, सर्वज्ञ (अतएव सगुएा) हूँ; परंतु निराकार ग्र्थात्‌ अ्रव्यक्त 
हुँ-मन के सामने “प्रत्यक्ष ' नामरूपात्मक किसी वस्तु के रहे बिना साधारण 
सनुष्यों का काम चल नहीं सकता । “यहो क्यों; पहले किसी व्यक्त पदार्थ के देखे 
बिना मनुष्य के मन में व्यक्त को कल्पना ही जागत हो नहीं सकती । उदाहरणार्थ, 
जब हम लाल, हरे इत्यादि अनेक व्यक्त रंगों के पदार्थ पहले आँखों से देख लेते हैं, 
तभी रंग” की सामान्य और श्रव्यक्त कल्पना जागृत होती है । यदि ऐसा न हो, तो 


* इस विषयपर एक इलोक है जो यागवासिष्ठ का कहा जाता है: 
अक्षरावगमलब्धय यथा स्थूलवर्तुलद्षत्परिग्रहः । 
शुद्धबेंद्धर्पारलव्धये तथा दारुमृण्मयशिलामयार्चनम्‌ ॥ 


£ अक्षरों का परिचय कराने के लिये लड़कों के सामने जिस प्रकार छोटे छोटे - 
ककड रख कर अक्षरों का आकार दिखलाना पड़ता हैं, उसी प्रकार (नित्य) 
शुद्धबुद्ध परञ्रह्म का ज्ञान होने के लिये लकड़ी, मिट्टी या फ्त्थर को मूर्ति का 
किया जाता है। ” परंतु यह ₹लोक बृहतूयोगवासिष्ठ में नहीं मिलता । 
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“रंग! को यह अव्यक्त कल्पना हो ही नहीं सकती । श्रब चाहे इसे कोई मनुष्य केः 
मन का स्वभाव कहे या दोष; कुछ भी कहा जा। जब तक देहथारी मनुष्य अपने. 
मन के इस स्वभाव को भ्रलग नहीं कर सकता, तब तक उपासना के लिये यानी भक्तिः 
के लिये निर्गुणा से सगएा में--श्रौर उसमें भी श्रव्यक्त सगुए की श्रपेक्षा व्यक्त सगुएा, 
ही में--श्राना पड़ता है । इसके अ्रतिरिक्त श्रव्य कोई मार्ग नहीं । यही कारशा है, कि 
व्यक्त-उपासना का मागं ग्रनादि काल से प्रचलित है; रामतावतीय आदि, उपनिषदों में: 
मनुष्यरूपधारी व्यक्त ब्रह्मस्वरूप को उपासना का वर्णान है; और भगवरगोता में भी; 
यह कहा गया है कि-- 
क्वेशोऽधिकतरस्तेषां अव्वक्तासक्तचेतसाम्‌ | 
अव्यक्ता हि गतिदुँ:खं देहवद्भिरवाप्यते ॥ 
अर्थात्‌ अव्यक्त में चित्त को (मन को) एकाग्रता करनेवाले को बहुत कष्ट होते: 
हैं; क्योंकि इस श्रव्यक्तगति को पाना देहेखियधारी मनुष्य के लिये स्वभःवतः कष्ट-- 
दायक है "--(गी. १२. ५) । इस 'प्रत्यक्ष” मार्ग ही को ' अक्तिमागं ' कहते हैं। 
इसमें कुछ सन्देह नहीं, कि कोई बुद्धिमान्‌ पुरष श्रपती बुद्धि से परत्नह्म के स्वहूप का: 
निश्चय कर उसके अव्यक्त स्वरूप में केबल अपने विचारों के बल से अपने मत को 
स्थिर कर सकता हुँ । परन्तु इस रीति से ग्रश्यक्त में मन' को आसक्त करने का. 
काम भौ तो अस्त में श्रद्धा और प्रेम से ही सिद्ध करना होता है। इसलिये इस 
मार्ग में भी श्रद्धा और प्रेम को आत्रश्यकता छट नहीं सकती । सच पूछो, तो 
तात्विक दृष्टि से सच्चिदानन्द ब्रह्मोपासना का समावेश भी प्रेममूलक भक्तिमागं में 
ही किया जाना चाहिये । परन्तु इस मार्ग में ध्यान करने के लिये जिस ब्रह्मस्वरूप' 
का स्वीकार किया जाता है, वह केवल अव्यक्त और बुद्धिगम्य श्र्थात्‌ ज्ञानगम्य होता: 
है; श्रौर उसी को प्रधानता दी जाती है । इस लिये इस क्रिया को भक्तिमार्ग न कहकरः 
अध्यात्मविचार अव्यक्तोपासना या केवल उपासना, अथवा ज्ञानमाग कहते हुँ।: 
आर, उपास्य ब्रह्म के सगुणा रहने पर भी जब उसका अव्यक्त के बदले व्यक्त--- 
और विशेषतः मनुष्यदेहधा री--रूप स्वीकृत किया जाता है, तब वही भाक्तेमार्ग कह- 
जाता हे । इस प्रकार यद्यपि मार्ग दो हैँ, तथापि उन दोनों सं एकही परमेश्वर को 
प्राप्ति होती है; और अन्त में एकही सो साम्यबुद्धि मन में उत्पन्न होतो है । इसलिये 
स्पष्ट देख पड़ेगा, कि जिस प्रकार किसी छत पर जाने के लिये दो जोने होते हैं, उसी 
प्रकार भिन्न भिन्न सनुष्यों की योग्यता के अनुसार ये दो ( ज्ञानमाएँ और भक्तिमागं) 
अनादिसिद्ध भिन्न भिन्न मागं हें---इन मार्गो को भिन्नता से श्रन्तिमसाध्य अ्रथवाः 
ध्येय में कुछ भिन्नता नहों होती । इनमें से एक जीनेको पहली सोडी बद्ध है, तो: 
दूसरे जीने की पहली सोढ़ी श्रद्धा और प्रेम है। और किसी भी मार्ग से जाओ: 
ह 'अ्रनुभवात्मक ज्ञात के बिता भो ह्‌ डांतएर ही सा स्थिर रहता हे १ 
त [ मोक्ष नहीं मिलता'। फिर यह्‌ व्यर्थ बखेडा, 


भक्तिमागं । ४१३ 


“करने से क्या लाभ हुँ, कि ज्ञानसारं श्रेष्ठ है या भक्तिमार्ग श्रेष्ठ हैँ? यद्यपि ये दोनों 
साधव प्रयसावस्था में अधिकार या योग्यता के अनुसार भिन्न हों, तथापि अन्त में 
अर्थात्‌ परिणामरूप में दोनों की योग्यता समान है; और गोता में इन दोनों को 
"एकही ' अध्यात्म ' नाम दिया गया है (११.१) । श्रव यद्यपि साधन की दृष्टि से 
ज्ञान और भवित की योग्यता एक ही समान है; तथापि इन दोनों में यह महत्त्व का 
भेद है, कि भक्ति कदापि निष्टा नहीं हो सकती; दिम्तु ज्ञान को निष्ठा ( यानी 
सिद्धावस्था की अंतिम स्थिति) कह सकते हैं। इसमें संदेह नहीं, कि अध्यात्म- 
विचार से या ऋव्यवतोपासना से परमेश्वर का जो ज्ञान होता है, वही भक्ति से भी 
'हो सकता हूँ (गी. १८. ५५.) ; परन्तु इस प्रकार ज्ञान को प्राप्ति हो जाने पर ग्रागे 
यदि कोई मनुष्य सांसारिक कार्यों को छोड़ दे, और ज्ञान ही में सदा निमग्न रहने लगे 
तो गोता के अनुसार वह “ ज्ञाननिष्ठ ” कहलावेगा; “ भक्तिनिब्ठ ' नहीं । इसका 
कारणा यह्‌ हूँ, कि जब तक भक्ति की क्रिया जारी रहती हुँ, तब तक उपास्य और 
उपासकरूपो हंतभाव भी बना रहता है; और अंतिम ्रह्मात्मेक्य स्थिति में तो 
भक्ति कौ कौन कहे; अन्य किसी भौ प्रकार को उपासना शेष नहीं रह सकती । भक्ति 
का पर्यवसान या फल ज्ञान है; भक्ति ज्ञान का साधन हँु--वह कु अंतिस साध्य 
“बस्तु नहीं । सारांश, अव्यक्तोपासना की दृष्टि से ज्ञान एक बार साधन हो सकता 
हूँ; ओर दूसरी बार ब्रह्मात्मंक्य के अपरोक्षानुभव की दृष्टि से उसी ज्ञान को निष्ठा 
यानी सिद्धावस्था की अंतिम स्थिति कह सकते हें। जब इस भेद को प्रगट 
लूप से दिखलाने की आवश्यकता होती है, तब “ ज्ञानमार्ग ' और ' ज्ञाननिष्ठा ” 
दोनों शब्हों का उपयोग समान अर्थ में नहीं किया जाता; किन्तु ग्रव्यक्तोपासना की 
साधनावस्थावाली स्थिति दिखलाते के लिये ' ज्ञानमार्ग ' शब्द का उपयोग किया 
जाता हूँ; ओर ज्ञातप्राप्ति के ्रनंत्र सब कर्मो को छोड़ ज्ञान ही में निमग्न 
हो जाने की जो सिद्धावस्था को स्थिति है, उसके लिये ' ज्ञाननिष्ठा ” शब्द का 
उपयोग किया जाता हं । अर्थात्‌ , ्रव्यक्तोपासना या ग्रध्यात्मविचार के अर्थ में 
ज्ञान का एक बार साधन (ज्ञानमार्ग) कह सकते हैं; आर दूसरी बार अपरोक्षा- 
नुभव के अर्थ में उसी ज्ञान को निष्ठा यानी कर्मत्यागरूपी अंतिम अवस्था कह 
सकते हैं। यही बात कर्म के विषय में भी कही जा सकती है। शास्त्रोक्त सर्यादा 
के अनुसार जो कर्म पहले चित्तकी शुद्धि के लिये किया जाता है, वह साधन 
कहलाता हू। इस कमं से चित्तको शुद्धि. होती है; ग्रौर अंत में ज्ञान तथा ज्ञांति की 
प्राप्ति होती है । परन्तु यदि कोई. मनुष्य इस ज्ञान में ही निमन्त न रह कर 
झंतिपूर्वेक सृत्पुपर्यत निष्कामकर्म करता चला जावे, तो ज्ञानयुक्त निष्कामकर्म 
की दृष्टि से उसके इस कर्म को निष्ठा कह सकते हें (गी:३.३) । यह बात भक्ति 
के विषय में नहीं कह सकते। क्योंकि भक्ति सिफ़ एक मार्ग या उपाय अर्थात्‌ 
ज्ञानप्राप्ति का साधन ही है--वह निष्ठा नहीं है । इसलिये गीता के आरम्भ में 
ज्ञान (सांख्य) और योग (कमं) यही दो निष्ठाएँ कही गई हैं। उनमें से कमं 


४१४ गीतारहस्य श्रथवा कर्मयोगशास्त्र । 


योग-तिष्ठा की सिद्धिके उपाय, साधन, विधि या मार्ग का विचार करते समय ( गी.७. 
१), प्रव्यक्तोपासना (ज्ञानमार्गं) और व्यक्तोपासना (भक्तिमार्गं) का--अर्थात्‌ 
जो दो साधन प्राचीन समयसे एक साथ चले गा रहे हैं उनका--वएन करके, 
गीता में सिर्फ़ इतना ही कहा है, कि इन दोनों में से भ्रव्यक्तोपासना बहुत 
क्लेशमय है; भर ब्यक्तोपासना या भक्ति अ्रधिक सुलभ है । यानी इस साधन का 
स्वीकार सब साधारणा लोग कर सकते हैं। प्राचीन उपनिषदों में ज्ञानसागं ही का 
विचार किया गया है; और शाएडल्य आदि सूत्रों में तथा भागवत आदि ग्रन्थों 
में भक्तिमार्ग ही की महिमा गाई गई है। परन्तु साधनदृष्टि से ज्ञानमार्ग और 
भक्तिमागं मे योग्यतानुसार भेद दिखला कर अन्त में दोनों का सेल निष्कामकमं 
के साथ जैसा गीता ने समबुद्धि से किया हे, वेसा ग्न्य किसी भी प्राचीन धर्म-. 
ग्रन्थ ने नहीं किया हूँ। 
ईश्वर के स्वरूप का यह यथार्थ और श्रनुभवात्मक ज्ञान होने के लिये, कि 
“ सब प्राणियों में एक ही परमेश्वर हे;' देहेंद्रियवारी मनुष्य को क्या करना: 
चाहिये ? इस प्रश्‍न का बिचार उपर्थुबत रीति से करने पर जान पड़ेगा, कि यद्यपि: 
परमेश्‍वर का श्रेष्ठ स्वरूप श्रनादि, भ्रमन्त, अनिर्वाच्य, अचिन्त्य और ' नेति नेति’ 
है, तथापि वह निंगुण, अन्ञेय और अव्यक्त भी हँ। ग्रौर जब उसका अनुभव होता हँ;. 
तब उपास्य, उपासकरूपी द्वेतभाव शेष नहीं रहता । इसलिये उपासना का आरम्भ 
वहाँ से नहीं हो सकता। बह तो केवल अन्तिम साध्य है--साधन नहीं; और 
तद्रूप होने की जो श्रत स्थिति है उसको प्राप्ति के लिये उपासना केवल एक साधनः 
या उपाय हैं । ्रतएव उस उपासना में जिस वस्तु को स्वीकार करना पड़ता हैं 
उसका सगुणा होना अत्यन्त श्रावश्यक है। सर्वज्ञ, सर्वशक्तिमान्‌, सर्वव्यापी रः 
निराकार ब्रह्मस्वरूप बंसा अर्थात्‌ सशुण है । परन्तु वह केवल बुद्धिगम्य और अव्यक्त 
अर्थात्‌ इन्द्रियों को अगोचर होने का कारएा उपासना के लिये श्रत्यन्त क्लेशमय है । 
अतएव प्रत्येक घ्म में यही देख पड़ता है, कि इन दोनों परमेइवरस्वरूपों की अपेक्षा 
जो परमेश्वर अ्चिन्त्य, सवंसाक्षी, सर्वव्यापी भ्रौर सर्वशक्तिमान्‌ जगदात्मा होकर 
भी हमारे समान हस से बोलेगा, हम पर प्रेम करेगा, हमको सन्मार्ग दिखावेगा 
र हमें सद्गति देगा, जिसे हम लोग “अपना! कह सकेंगे, जिसे हमारे सुखदुःखो 
के साथ सहानुभूति होगी किवा जो हमारे अपराध को क्षमा करेगा, जिसके साथ 
हम उ का यह प्रत्यक्ष सम्बन्ध उत्पन्न हो, कि हे परमेश्वर ! में तेरा हूँ, और तू. 
सेरा हे जो पिताके समान मेरी रक्षा करेगा और माता के समान प्यार करेगा; ' 
अथवा जो “ गतिभेर्ता प्रभुः साक्षी निवास: शरण सुहृत्‌ (गीता. &. १७ झौर १८): 
है अर्थात्‌ जिसके विषय में से यह कह सकूंगा कि “तु मेरी गति है, तू मेरा 
पोषणकर्ता है, तू मेरा स्वामी हे, तु मेरा साक्षी है, तु मेरा विश्वामस्थान है, त्‌ 
मेरा अन्तिम आधार है, तू सेरा सखा हे, ” और ऐसा कह कर बच्चों की नाई प्रेस- 
पुवक तथा लाइ से जिसके स्वरूप का श्राकलन में कर समूंगा-एसे सत्यसंकल्प, 
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सकलै३वर्यसम्पन्न, दयासागर, भक्तवत्सल, परमपवित्र, परमउदार, परमकारुणिक, 
परमपूज्य, स्वेसुन्दर, सकलगएनिधान श्रथवा संक्षेप मे कहें तो ऐसे लाइले सगुणा,. 
प्रेमगम्य और व्यक्त यानी प्रत्यक्ष-रूपधारी सुलभ परमेश्वर ही के स्वरूप का सहारा. 
मनुष्य “भवित के लिये' स्वभावतः लिया करता है। जो परन्रह्म मूल सं श्रचिन्त्य 
और 'एकमेवाहवितीयम्‌' है, उसके उक्त प्रकार के अन्तिम दो स्वरूपों को (अर्थात्‌ 
प्रेम, श्रद्धा झादि मनोमय नेत्रो से मनुष्य को गोचर होनेवाल स्वरूपो को ) ही 
वेदान्तशास्त्र को परिभाषा में 'ईइवर' कहते हैं। परमेश्वर सर्वव्यापी हो कर भी मर्या- 
दित क्‍यों हो गया ? इसका उत्तर प्रसिद्ध महाराष्ट्र साधु तुकाराम ने एक पद्य में. 
दिया हैं, जिसका आशय यह हुँ 
रहता है सर्वत्र ही व्यापक एक समान | 
पर निज भक्तों के लिये छोटा है भगवान्‌ ॥ 

यही. सिद्धान्त वेदान्तसूत्र में भी दिया गया है (१. २. ७.) । उपनिषदों में भो जहाँ 
जहाँ ब्रह्म की उपासना का वन है, वहाँ वहाँ प्राएा, मन इत्यादि सगुए और 
केवल श्रव्यक्त वस्तुओं ही का निर्देश न कर उनके साथ साथ सूर्य ( आदिम्य ) 
अन्न इत्यादि सगुए और व्यक्त पदार्थों की उपासना भी कही गई है (ते. ३.२-६; 
छां. ७) । इवेताशवतरोपनिषद्‌ में तो ईश्वर' का लक्षएा इस प्रकार बतला कर, कि 
“मायां तु प्रकृति विद्यात्‌ मायिनं तु महेश्वरम्‌” (४. १०) _-श्र्थात्‌ प्रकृति ही को. 
साया और इस माया के अधिपति को महेश्वर जानो, आगे गीता ही के समान 
(गी. १०. ३) सगुएा ईश्वर की महिमा का इस प्रकार व न किया है, कि “ज्ञात्वा 
देवं मुच्यते सर्वपाशः” अर्थात्‌ इस देव को जान लेने से मनुष्य सब पाशो से मुक्त 
हो जाता है (४. १६) । यह तो नामख्पात्मक वस्तु उपास्य परब्रह्म के चिन्ह, 
पहचान, अवतार, अंश या प्रतितिधि के तौर पर उपासना के लिये आवश्यक हें, 
उसी को वेदान्तशास्त्र में प्रतीक” कहते हैँ। प्रतीक (प्रति+इक) शब्द का 
घात्वर्थे यह है--प्रति = अपनी रोर, इक = झुका हुआ । जब किसी वस्तु का कोई 
एक भाग पहले गोचर हो; ओर फिर आगे उस वस्तु का ज्ञान हो । तब उस भाग 
को प्रतीक कहते हैं।इस नियम के अनुसार, सर्वव्यापी परमेदवर का ज्ञान होने के 
लिये उसका कोई भी प्रत्यक्ष चिन्ह, ग्रंशरूपी विभूति या भाग 'प्रतीक' हो सकता 
है। उदाहरणार्थ, सहाभारत में ब्राह्मण और व्याधका जो संवाद है, उसमें व्याघ 
ने ब्राह्मण को पहले बहुत-सा अध्यात्मज्ञान वतलाया । फिर “ हे द्विजवर ! मेरा 
जो प्रत्यक्षपर्म है उसे अब देखो”-प्रत्यक्ष मम यो धमंस्तं च पश्य द्विजोत्तम” 
(वन. २१३. ३) ऐसा कह कर उस ब्राह्मएा को वह व्याध अपने वृद्ध मातापिता के 
ससीप ले गया, और कहने लगा--यही मेरे प्रत्यक्ष” देवता हें; और मनोभाव से 
ईइवर के समान इन्हींकी सेवा करना मेरा प्रत्यक्ष! घमं है । इसी श्रभिप्राय को 
सन में र'कर भगवान्‌ श्रीक्कष्ण ने भ्रपने व्यक्तस्वरूप की उपासना बतलाने के 
पहले गीत गत कहा हे-- 


४१६ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 


राजविद्या राजगुझं पवित्रमिदमुत्तमम्‌। 
प्रत्यक्षावगमं धम्यै सुसुखं कर्तुमव्ययम्‌ ॥ 
अर्थात्‌ यह भश्तिमार्ग “सब विद्याओं में और गुहयो में श्रेष्ठ (राजविद्या और 
-राजगुह्) हँ; यह उत्तम, पवित्र, प्रत्यक्ष देख पड़नेवाला, घर्मानुकूल, सुख से 
आचरण करने योग्य ओर ग्रक्षय हूँ; ( गी. ६. २) । इस श्लोक में राजविद्या 
और राजगृह, दोनों सामासिक. शब्द हैं; इनका विग्रह यह है--'विद्यानां छ राजा' 
आर गहदयानां राजा' (अर्थात्‌ विद्याओं का राजा और गुहयो का राजा) | और जब 
समास हुम्रा, तब संस्कृत व्याकरए के नियमानुसार 'राज' शब्द का उपयोग पहल 
“किया गया । परन्तु इनके बदले कुछ लोग 'राज्ञां विद्या' ( राजाओं की विद्या ऐसा 
विग्रह करते हैं; और कहते हैं, कि योगवासिष्ठ (२. ११. १६-१८ ) में जो वर्णन 
. हैं, उसके अनुसार जब प्राचीन समय में ऋषियों ने राजाओं को ब्रह्मविद्या का उपदेश 
किया, तब से ब्रह्मविद्या या श्रध्यात्मज्ञान ही को राजविद्या और राजगृह्य कहने लगे 
हें । इसलिये गीता में भी इन शब्दो में बही अर्थ यानी अध्यात्मज्ञान- भक्ति 
“नहीं--लिया जाना चाहिये । गीताप्रतिपादित मार्ग भी मनु, इकवाकु प्रभृति राज- 
“परम्परा हो से प्रनृत्त हुग्रा है (गी. ४. १) इसलिये नहीं कहा जा सकता, कि 
.गीता में राजविद्या' और 'राजगृह्य' शब्द 'राजाश्रों की विद्या' और राजाओं 
का गृह्य'--पानी राजमान्य विद्या र गुह्य--के अर्थे में उपयुक्त न हुए हों । परन्तु 
इन श्रथों को मान लेने पर भी यह ध्यान देने योग्य बात हैं, कि इस स्थान में ये 
शब्द ज्ञानमागं के लिए उपयुक्त नहीं हुए हैं । कारएा यह हे, कि गीता के जिस 
अध्याय में यह इलोक आया हैँ, उसमें भक्तिमार्ग का ही विशेष प्रतिपादन किया 
गया हुँ (गी. ९, २२-३१ देखो) । और यद्यपि अन्तिम साध्य ब्रह्म एक ही हैँ,-- 
तथापि गीता मे ही श्रब्यात्मविद्या का साधनात्मकज्ञानमार्ग केवल 'बुद्धिगम्य 
-ग्रतएव 'ग्रव्यक्त' और {दुःखकारक कहा गया है (गी. १२. ५) ऐसी अवस्था 
मे यह अ्रसस्भव जान पड़ता है, कि भगवान्‌ अरब उसो ज्ञानमार्ग को 'प्रत्याक्षा 
.ववगमम्‌' यानी व्यक्त और कर्तु सुसुखम्‌' यानो आचरण करने में सुखकारक कहेंगे। 
. अतएव प्रकरणा की साम्यता के कारएा, श्रोर केवल भक्तिमाग ही के लिये सर्वथा 
* उपयुक्त होनेवाले प्रत्यक्षावगमं तथा 'कतुं सुसुखम्‌’ पदों को स्वारस्य-सत्ता के 
.कारएा, अर्थात्‌ इन दोनों कारणों से--यही सिद्ध होता है, कि इस इलोक में 
“राजविद्या' शब्द से भक्तिमार्ग ही विवक्षत है। 'विद्या' शब्द- केवल ब्रह्मज्ञान- 
. सूचक नहीं हे; किन्तु परब्रह्म का ज्ञान प्राप्त कर लेने के जो साधन या मागं हैं, उन्हें 
“भी उपनिषदों में 'बिद्या' ही कहा हैँ । उदाहरणार्थ, शाएडल्यविद्या, प्राएविद्या, 
-हादेविद्या इत्यादि । वेदान्तसूत्र. के तीसरे भ्रध्याय के तीसरे पाद में, उपनिषदों 
में बाएत ऐसी अनेक प्रकार को दिद्याओं का अर्थात्‌ साधनों का विचर किया 
गया है । उर्पनिषदो से यह भी विदित होता है, कि प्राचीन समय ये सब- 
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भक्तिमागं । ४१७ 


'बिद्याएं गुप्त रखी जाती थीं; रौर केवल दिष्यों के श्रतिरिक्त भ्रन्य किसी को भौ 
उनका उपदेश नहीं किया जाता था । अतएव कोई भी विद्या हो, बह गुह्य अवश्य 
ही होगी । परन्तु ब्रह्मप्राप्ति के लिये साधनीभूत होनेबालो जो ये गृह्य विद्याएँ या 
सांगं हैं, वे यद्यपि अनेक हों, तथापि उन सब सें गीताप्रतिपादित भक्तिमागंरूपी 
विद्या अर्थात्‌ साधन श्रेष्ठ (गुह्यानां विद्यानां च राजा) है । क्योंकि हमारे मतानु- 
सार उक्त इलोक का भावार्थ यह हुं--कि वह (भक्तिमार्गरूपी साधन) ज्ञानमागे 
की विद्या के समान '्रव्यक्त' नहीं हँ; किन्तु वह प्रत्यक्ष' आँखो से. दिखाई 
देनेवाला हूँ; आर इसी लिये उसका ग्राचरएा भी सुख से किया जाता हैँ । यदि 
गीता सें केवल बुद्धिगस्य ज्ञानमाग ही प्रतिपादित किया गया होता, तो वेदिक- 
अर्स के सब सम्प्रदायो में आज सैकडौं वर्ष से इस ग्रन्थ की जैसी चाह होती चली 
झा रही है, वैसी हुई होती या नहीं इसमें सन्देह है । गीता में जो मधुरता, प्रेम 
या रस भरा है, वह उसमें प्रतिपादित भक्तिसार्ग ही का परिणाम हँ । पहले तो 
स्वथं भगवान्‌ श्रीकृष्ण ने--जो परमेश्वर के प्रत्यक्ष शवतार हें-यह गीता कही हे; 
आर उसमें भी दूसरी बात यह हुँ, कि भगवान्‌ ने ्रज्ञेय परब्रह्म का कोरा ज्ञान हो 
नहीं कहा है; किन्तु स्थान स्थान में प्रथम पुरुष का प्रयोग करके श्रपते सगुए 
झौर व्यक्त स्वरूप को लक्ष्य कर कहा हैं, कि “ सुझसें यह सब गुंथा हुम्ला है” 
(७. ७), “यह सव मेरी ही माया है” (७. १४), “झुझसे भिन्न और कुछ भी 
नहीं है” ( ), “मुझे शत्रु और मित्र दोनों बराबर हैँ” ( ९, २६ ), “सने 
इस जगत्‌ को उत्पन्न किया है” (९. ४), “सें ही ब्रह्म का और मोक्ष का मूल हूं 
( १४. २७) अथवा “सुझे पुरुषोत्तम कहते “हें ( १५. १८); 
गर अन्त सें अर्जुन को यह उपदेश किया, कि “सब धर्मों को छोड़ 
तु केले भरी शरणा ग्रा, में तुझे सब पापों से मुक्त करूँगा, डर मत" (१८.६६) । 
इसमें श्रोता की यह भावना हो जाती हूँ, कि मानो सें साक्षात्‌: ऐसे पुरुषोत्तम के 
सामने खड़ा हूँ, कि जो समदृष्टि, परमपूज्य ग्रौर अत्यन्त दयालु है; और तव श्रात्म- 
ज्ञान के विषय में उसको निष्ठा भी बहुत दृंढ हो जाती है । इतना ही नहीं; किन्तु 
गीता के अध्यायो का इस प्रकार पृथक्‌ पथक विभाग न कर--कि एक वार ज्ञान का 
तो दूसरी बार भक्ति का प्रतिपादन हो--ज्ञान ही में भक्ति ग्रौर भक्ति ही में ज्ञान को 
आँथ दिया है; जिसका परिणाम यह होता है, कि ज्ञान और भक्ति में अथवा बुद्धि और 
ग्रेम में परस्पर विरोध न होकर परमेश्वर के ज्ञान ही के साथ साथ प्रेसरस का भी 
अनुभव होता हूँ; श्रौर सब प्राणियों के विषय में ग्रात्मौपम्य बुद्धि की जागृति 
होकर अन्त में चित्त को विलक्षणा शान्ति, समाधान और सुख प्राप्त होता हुँ । इसी 
में कर्मयोग भी आ मिला हे; मानों दूध में शक्कर मिल गई हो। फिर इसमें कोई 
गरोइचर्य नहीं, जो हमारे पएडतजचों ने यह सिद्धान्त किया, कि गीताप्रतिपांदित 
` ज्ञान ईशावास्योपनिषद्‌ के कथनानुसार मृत्यु और अमृत श्रर्थात्‌ इहलोक और 


रलोक दोनों जगह श्रेयस्कर हूँ । 
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४१८ गोतारहस्य श्रथवा कसयागशास्त्र । 


ऊपर किये गये विवेचन से पाठकों के ध्यान में यह बात श्रा जायगी,कि भक्ति- 
माग किसे कहते हैं; ज्ञानमार्ग श्र भक्तिमागगं में समानता तथा विषमता क्या है; 
भक्तिमार्ग को राजमार्ग (राजविद्या) या सहज उपाय क्यों कहा है और गीता में: 
भक्ति को स्वतन्त्र निष्ठा क्यों नहीं साना है । परन्तु ज्ञानप्राति के इस सुलभ, अनादिः 
और प्रत्यक्ष मागं में भो धोखा खा जाने की एक जगह है । उसका भी कुछ विचार 
किया जाना चाहिये । नहीं तो सम्भव है, कि इस मार्ग से चलनेवाला पथिक श्रसा- 
चधानता से गड्ढे में गिर पड़े । भगवद्गीता में इस गड्ढे का स्पष्ट वर्णान किया गया: 
है; और वैदिक भक्तिमागं में रम्य भक्तिसागों की श्रपेक्षा जो कुछ विशेषता है, बहु 
यही है । यद्यपि इस बात को सब लोग मानते हैं, कि परब्रह्म में सन को श्रासबतः 
करके चित्तशुढिद्वारा साम्यबुद्धि की प्राप्ति के लिये साधारएातया मनुष्यों के सासने 
परब्रह्म के प्रतीक के नाते से कुछ-न-कुछ सगुणा और व्यक्त वस्तु अवश्य होनी 
चाहिये--नहीं तो चित्त की स्थिरता हो नहीं सकती; तथापि इतिहास से देख 


पड़ता है, कि इस प्रतीक के स्वरूप के विषयमें अनेक बार झगड़े आर. वखेड़-. 


हो जाया करते हैं। भ्रध्यात्मशास्त्र की दृष्टि से देखा जाय, तो इस संसार सें ऐसा 
कोई स्थान नहीं, कि जहाँ परमेश्‍वर न हो । भगवद्गीता सें भी जब अर्जुनने भगवान्‌ 
श्रीकृष्णा से पूछा “ तुम्हारी किन किन विभू तियों के रूप से, चिन्तन (भजन) किया 
जावे, सो मुझे बतलाइये ” (गी. १०. १८); तब दसवें अध्याय में भगवान्‌ ने 
इस स्थावर आर जंगम सृष्टि में व्याप्त श्रपनी श्ररेक बिभूतियो का वर्णान करके कह. 
है, कि में इन्द्रियों में मन, स्थावरों मं हिमालय, यज्चो में जपयज्ञ, सर्पो में चासुकि, 
दैत्यों में प्रहलाद, पितरों में ग्रर्यमा, गन्धर्वोमे चित्ररथ, वृक्षों सें अश्वत्थ, पक्षियों 
में गरुड, मह॒र्षियों में भृगु, भ्रक्षरों में श्रकार, और आदित्यो में विष्णु हूँ; और अन्त; 
में यह कहा-- 

यद्यद्विमूतिमत्‌ सत्त्वं श्रीमदूर्जितमेव वा | 

तत्तदेवावगच्छ त्वं मम तेजोंऽशसंभवम्‌ ॥ 


“हे श्र्जुन ! यह जानो, कि जो कुछ वैभव, लक्ष्मी भर प्रभाव से युक्त हो, वह. 
मेरे ही तेज के भ्रंश से उत्पन्न हुआ है” (१०:४१); बर श्रधिक क्या कहा 
जाय ? में ग्रपने एक ग्रंशा मात्र से इस सारे जगत्‌ में व्याप्त हूँ ! इतना कह कर, 


भ्रगले भ्रध्याय में विश्वरूपदर्शन से अर्जुन को इसी सिद्धान्त की प्रत्यक्ष प्रतीति भी . 


करा दी हे। यदि इस संसार में दिखलाई देनेवाले सब पदार्थ या गुणा परमेश्वर ही 
के रूप यानी प्रतीक हैं, तो यह कौन गौर कंसे कह सकता है, कि उनमें से किसी 
एक ही में परमेश्वर है; और इसरे में नहीं ? न्यायतः यही कहना पड़ता है, कि चह: 
दूर हैं; और समीप भी हे । सत्‌ झर श्रसत्‌ होने पर भी वह उन दोनों से परे हैः 


अथवा गरुड ओर सपं, मृत्य भौर मारनेवाला, विध्नकर्ता और विघ्नहर्ता, भयकृत्‌ ` 


ओर भयानाशक, घोर ओर अघोर, शिव और अशिव, वृष्टि करनेवाला और उसको 
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रोकनेवाला भी ( गो ६. १९ और १०. ३२) बही है। अ्तएव भगवद्भक्त 
तुकाराम महाराज ने भी इसी भाव से कहा है-- 
छोटा बड़ा कहें जो कुछ हम । 
फबता है सब्र तुझे महत्तम || 

इस प्रकार विचार करने पर मालूम होता है, कि प्रत्येक वस्तु अंशतः परमेश्वर ही 
का स्वरूप हैं। तो फिर जिन लोगों के घ्यानमें परमेश्वर का यह सर्वव्यापी स्वरूप 
एकाएक नहीं आ सकता, वे यदि इस अव्यक्त और शुद्ध रूप को. पहचानने के लिये: 
इन अनेक वस्तुओं में से किसी एक को साधन या प्रतीक समझ कर उसकी उपासनाः 
करें, तो क्या हानि है ? कोई मनकी उपासना करेंगे, तो कोई द्रव्ययज्ञ या जययज्ञ 
करेंगे। कोई गरुड की भक्ति करेंगे, तो कोई ३» पंत्राक्षर हो का जप करेगा; कोई 
विष्णु का, कोई शिव का, कोई गए।पति का और कोई भवानी का भजन करेंगे। कोई 
अपने मातापिता के चरणों में ईशवरभाव रख कर उनकी सेवा करेंगे; और कोई' 
इससे भी अधिक व्यापक सर्वेभूतात्मक विराट्‌ पुरुष की उपासना पसन्द करेंगे। कोई 
कहेंगे सूर्य को भजो; ओर कोई कहेंगे, कि राम या कृष्ण सूर्य से भी श्रेष्ठ हैं । परन्तु 
अज्ञान से या मोह से जब यह दृष्टि छूट जाती है, कि “सब विझूतियों का सूलस्थान 
एक ही परक्रह्म हे;” अथवा जब किसी धर्म के मूलसिद्धान्तो में ही यह व्यापक दृष्टि 
नहीं होती, तब अनेक प्रकार के उपास्यो के विषय में उथामितान और दुराग्रह 
उत्पन्न हो जाता हैं; और कभी कमी तो लड़ाइयाँ हो जाने तक नौबत आ पहुँचती- 
है । वेदिक, बौद्ध, जैन, ईसाई या मुहम्मदो धर्मो के परस्परविरोध की बात छोड़ दे. 
और केवल ईसाई ध्म को ही देखें; तो यूरोप के इंतिहाससे यही देख पड़ता है, कि एकही 
सगुए और व्यक्त ईसामसीह के उपासकों में भी विधिभेदों के कारणा; 
एक दूसरे की जान लेने तक की नोबत झा चुकी थो। इस देश के सगुणा उपासकों 
में भी अब तक यह झगड़ा देख पड़ता है, कि हमारा देव निराकार होने के 
कारणा ऱ्य लोगों के साकार देव से श्रेष्ठ है ! भक्तिमागं में उत्पन्न होनेवाले इन 
भंगड़ों का निएँय करने के लिये कोई उपाय हे या नहीं ? यदि है तो वह कौनसा 
उपाय है ? जब तक इसका ठोक ठीक बिचार नहीं हो जायगा, तब तक भक्तिमाग 
बेखटके का या बगैर धोखे का नहीं कहा जा सकता। इस लिये श्रब यही विचार किया 
जायगा, कि गीता में इस प्रन का क्या उत्तर दिया गया है । कहना नहीँ होगा, कि. 
हिडुस्थान की वर्तमान दशा में इस विषय का यथोचित विचार करना विशेष महत्त्व. 
की बात है । 

साम्यबुद्धि को प्राप्ति के लिये सन को स्थिर करके परमेश्वर की अनेक सगुए।, 
विभूतियों में से किसी एक विभूति के स्वरूप का प्रथमतः चिन्तन करना अथवा: 
उसको प्रतीक समझकर प्रत्यक्ष नेत्रों के सामने रखना, इत्यादि साधनों का वन 5 
प्राचीन उपनिषदों में भी पाया जाता है; और रामतापनी सरीखे उत्तरकालीन उप- 
निषद्‌ सं या गीता में भी मानवरूपधारी सगुएा परमेश्वर की निस्सीम भौर एकान्तिक 


४२० गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 


भक्ति को ही परमेश्वरप्राप्ति का मुख्य साधन माना है। परन्तु साधत की 3 छै 
यद्यपि वासुदेवभक्ति को गीता में प्रधानता दी गई है, तथापि अध्यात्मदु ष्ट 
विचार करने पर वेदाम्तसूत्र को नाइ (वे, सु. ४. १. ४) गीता में FE जा 
'शैति से कहा है, कि प्रतीक' एक प्रकार का साधन है-चह सत्य, सर्व त्यापी और 
“नित्य परमेश्वर हो नहीं सकता। श्रधिक क्या कहें ? नासरूपात्मक और व्यक्त श्रर्थात्‌ 
'सगुएा घस्तुश्रों सें से किसी को भो लीजिये; बह माथा ही र । जो सत्य परमेश्वर को 
'देखता चाहता है, उसे इस सगुएा रूप के भी परे श्रपनी दृष्टि को ले जाना, चाहिये.। 

भगवान्‌ को जो अनेक: विभूतियाँ हें, उनमें अर्जुन को दिखलाये .गये विश्वरूप से 

अधिक व्यापक और कोई भी विभूति हो नहीं सकती । परन्तु जब यही विश्वरूप 
भगवान्‌ ने नारद को दिखलाया तब उन्होंने कहा है, “तु मेरे जिस रूप को देख 

र्हा है वह सत्य नहों है, यह माया है, मेरे सत्य स्वरूपको देखने के लिये इसके. 

सी आगे तुरे जाना चाहिये ” (शां: ३३९. ४४) ; और गीता में भी भगवान्‌ 
-औङृष्छा ने अर्जुन से स्पष्ट रीति से यही कहा है-- 

अव्यक्तं व्यक्तिमापन्नं मन्यन्ते मामबुद्धयः | 
` परं भावमजानन्तो ममाव्ययमनुत्तमम्‌ ॥ 
"यद्यपि में अव्यक्त हूँ, तयापि मूर्ख लोग मुझे व्यक्त (गी. ७. २४) अर्थात्‌ मनुष्य 
'देहधारी मानते हैं (गी. ६. ११); परन्तु यह बात सच नहीं हैँ। मेरा व्यक्त 
सस्वरूप ही सत्य हूँ। इसी तरह उपनिषदों में भी यद्यपि उपासना के लिये मन, वाचा, 
सुर्य, आकाश इत्यादि अनेक व्यक्त और अव्यक्त ब्रह्मप्रतीकों का वन किया गया 
ह ४ तथापि अन्त में यह कहा है, कि जो वाचा, नेत्र या कान को गोचर हो, वह ब्रह्म 
प्नहीं; जेसे-- 
। यन्मनसा न मनुते येना55हुर्मनो मतम्‌ । 
तदेव ब्रह्म स्थं बिद्धि नेदं यदिदमुपासते || 

“मन से जिसका मनन नहीं किया जा सकता; किन्तु मच ही जिसकी. मननशक्ति 
सें था जाता है, उसे तू ब्रह्म समझ। जिसकी उपासन! की (प्रतीक के तौरपर) 
जाती है वह (सत्य) ब्रह्म नहीं है” (केन १. ५-८,) । “ नेति नेति ” सूत्रः 
का भी यही ग्रथ हुँ। मन और आकाश को लीजिये; अथवा व्यक्त उपासना मार्ग 
सके अनुसार शालग्राम, शिर्वालग इत्यादि को लीजिये, या श्रीराम, कृष्णा आदि अव- 
-तारी पुरुषों की अथवा साधुपुरुषों की व्यक्त मूर्ति का चिन्तन कीजिये; मंदिरों में 
“शिलामय अ्रथवा घातुसय देव की मूर्ति को देखिये, ्रथवा बिना मति का मंदिर, या 
-असजिद लीजिये; -ये सब छोटे बच्चे की लेगड़ो-गाड़ी के समान मन को स्थिर करने, 
के लिये अर्थात्‌ चित्त की वृत्ति को परमेश्वर को ग्रोर भुकाने के साधन हैं। प्रत्येक 
सनुष्य अपनी अपनी इच्छा और अधिकार के अनुसार उपासना के लिये किसी 
अतीक को स्वीकार कर लेता है। यह प्रतीक चाहे कितना ही प्यारा हो; परन्तु इस 
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बात को नहीं भूलना चाहिये, कि सत्य परमेश्वर इस “ प्रतीक में नहों हे"--- 
प्रतीके न हि सः” (वे. सु. ४. १, ४)--उसके परे है। इसी हेतु से भगवद्गीता 
में भी सिद्धान्त किया गया हुँ, कि “ जिन्हें मेरी माया मालूम नहीं होती बे मृढजन 
मुझे नहीं जानते.” (गीता ७. १३-१५) । भक्तिमार्ग में मनुष्य का उद्धार करने की 
जो शक्ति हे, वह कुछ सजीव अथवा निर्जीव मति में या पत्थरों की इमारतों सें 
नहीं है; किन्तु उस प्रतीक में उपासक अपने सुभीते के लिये जो ईज्चरभावना 
रखता हैं, वही यथार्थ में तारक होती हूँ। चाहे प्रतीक पत्थर का हो, मिट्टी 
का हो, धातु का हो या अन्य किसी पदार्थ का हो; उसकी योग्यता ' प्रतीक? से 
अधिक कभी नहीँ हो सकती । इस प्रतीक में जैसा हमारा भाव होगा, ठीक उसी. 
के अनुसार हमारी भक्ति का फल परमेश्वर-प्रतीक नहीं-हमें दिया करता है। फिर 
ऐसा बखेड़ा सचाने से क्या लाभ, कि हमारा प्रतीक श्रेष्ठ है और तुम्हारा निकृष्ठ ?' 
यदि भाव शुद्ध न ही, तो केवल प्रतीक की उत्तमता से हो क्या लाभ होगा? दिन 
भर लोगों को घोखा देने और फंसाने का धंधा करके सुंबह-शाम या किसी त्योहार 
के दिन देवालय में देवदर्शन के लिये अथवा किसी निराकार देव के मंदिर में उपा-- 
सना के लिये जाने से परसेश्वर की प्राप्ति असम्भव है । कथा सुनने के लिये देवाः 
लय में जानेवाले कुछ मनुष्यों का वर्णान रामदास स्वामी ने इस प्रकार किया है-- 
“कोई कोई विषयी लोग कथा सुनते समय स्त्रियों ही की और घ्रा करते. हुँ; चोर 
लोग पादत्राए (जूते) चुरा ले जाते हें” (दास. १८. १०. २६)। यदि केबल देवा- 
लय सें या देवता की मूति ही में तारकशक्ति हो, तो ऐसे लोगों को भी मुक्ति मिल 
जानी चाहिये । कुछ लोगों को समझ है, कि परमेश्वर की भक्ति केवल मोक्ष ही 
के लिये की जाती हँ; परन्तु जिन्हें किसी व्यावहारिक या स्वार्थ की वस्तु चाहिये, 
दे भिन्न भिन्न देवताओं की आराधना करें। गीता में भी इस बात का उल्लेख किया 
गया है, कि ऐसी स्वार्थबुद्धि से कुछ लोग भिन्न भिन्न देवताओं की पुजा किया 
करते. हैं (गी. ७: २०) । परस्तु इसके आगे गोता ही का कथन हैं, कि यह समझ 
तात्विक दृष्टि से सच नहीं मानी जा सकती, कि इन देवताओं की आराधना करने 
से वे स्वयं कुछ फल देते हें (गी. ७. २१) । ग्रध्यात्मशास्त्र का यह चिरस्थायी 
सिद्धान्त हैँ (वे. सु. ३. २. ३८. ४१) ; और यही सिद्धान्त गीता को भी मान्य हुँ,. 
(गी. ७. २२) कि मन में किसी भी वासना या कामना को रखकर किसी भी 
देवता की आराधना की जावे; उसका फल सर्वव्यापी परमेश्वर ही दिया करता हूँ, 
न कि देवता। यद्यपि फलदाता परमेश्वर इस प्रकार एकही हो, तथापि वह 
प्रत्येक के भले-बुरे भावों के अनुसार भिन्न भिन्न फल दिया करता हुँ (वे. सु. २. १. 
३४.३७) । इसलिये यह देख पड़ता है, कि भिन्त भिन्न देवताओं की या प्रतीकों की 
उपासना के फल भी भिन्न भिन्न होते हैं। इसी अभिप्राय को मन में रख कर भगबान्‌ 
ने कहा है-- 
श्रद्धामयोऽयं पुरुषो यो यच्छ्रद्धः सं एव सः | 
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$ मनुष्य भ्रद्धामय है । प्रतीक कुछ भी हो; परन्तु जिसकी जैसी श्रद्धा होती है, वैसा 
ही बह्‌ हो जाता है १? ( गी, १७. २. मैत्र्यु, ४, ६ ) ॥ अयवा-- 

यांति देवन्रता देवान्‌ पितुन्‌ यांति पितृत्रताः । 

भूतानि यांति मूतेज्या यांति मद्याजिनोऽपि माम्‌ ॥ 
/ देवताग्रों को भक्ति करनेवाले देवलोक में, पितरों को भक्ति करनेवाले पितृलोक में, 
भूतों की भक्ति करनेवाले भूतों में जाते हैं; और मेरी भक्ति करनेवाले मेरे पास आते 
5) ( गो, ९, २५ ) $ या-- 
४ ये यथा मां प्रपद्यते तांस्तथैव भजाम्यहम्‌ || 
“ जो जिस प्रकार मुझे भजते हैँ, उसी प्रकार में उन्हें भजता हूँ ” ( गी.४.११) । 
सब लोग जानते हुँ, कि शालग्राम सिर्फ़ एक पत्थर है। उसमें यदि विष्णु का भाव 
रखा जाय, तो बिष्णुलोक मिलेगा; और यदि उसी प्रतीक में यक्ष, राक्षस आदि भूतों 
की भावना को जाय, तो यक्ष, राक्षत आदि भूतों के ही लोक प्राप्त होंगे । यह 
सिद्धान्त हमारे सब शास्त्रकारो को मान्य है, कि फल हमारे भाव में है; प्रतीक में 
नहीं। लौकिक व्यवहार में किसी सूति की पुजा करने के पहले उसको प्राणप्रतिष्ठा 
करने की जो रीति है, उसका भी रहस्य यही है। जिस देवता की भावना से उस 
सूति को पुजा करनी हो, उस देवता की प्राणप्रतिष्ठा उस भूति में की जाती है। 
किसी मूति में परमेश्वर की भावना न रख कोई यह समझ कर उसकी पुजा या आरा- 
धना नहीं करते, कि यह मूति किसी विशिष्ट श्राकार की, सिर्फ़ मिट्टी, पत्थर या धातु 
है। ग्रौर यदि कोई ऐसा करे भी, तो गीता के उक्त सिद्धान्त के अनुसार उसको 
मिट्टी, पत्थर या घातु ही की दशा निस्सन्देह प्राप्त होगी । जब प्रतीक 
में स्थापित या आरोपित किये गये हमारे आंतरिक भाव में इस प्रकार भेद कर 
लिया जाता है, तब केवल प्रतीक के विषय में झगड़ा करते रहने का कोई कारण 
नहीं रह जाता। क्योंकि श्रब तो यह भाव ही नहीं रहता, कि प्रतीक ही देवता है ॥ 
सब कर्मो के फलदाता और सर्वेसाक्षी परमेश्वर की दृष्टि ग्रपने भक्तजनों के भाव की 
“` ओर ही रहा करती है। इसोलिये साथु तुकाराम कहते हैं, कि “ देव भाव का ही 
भूखा है ”-.प्रतीक का नहीं। भक्तिमार्ग का यह तत्त्व जिसे भली भाँति मालूम हो 
जाता है, उसके मन में यह दुराग्रह नहीं रहने पाता, कि “ में जिस ईश्वरस्वरूप या 
` “ अतीक को उपासना करता हूँ, वही सच्चा है; और अरन्य सब मिथ्या है। ” किन्तु उसके 
" अन्तःकरण में ऐसी उदारबृद्धि जागृत हो जाती है, कि “किसी का प्रतीक कुछ भी हो; 
परन्तु जो लोग उसके द्वारा परमेदवर का भजन-पुजन किया करते हैं, वे सब एक ही 
परमेश्वर में जा मिलते हे।” और तब उसे भगवान्‌ के इस कथन कौ प्रतीति होने 
स्लगती है, कि-- । । १ 

येऽप्यन्यदेवताभक्ता यजन्ते श्रद्धयान्विताः । 

ऽपि मामेव कौन्तेयः यजत्याविधिपूर्वकम्‌ | : 
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अर्थात्‌ “ चाहे विधि, श्र्थात्‌ ब्रह्मोप्चार या साधन । शास्त्र के श्रनुसार न हो; तथापि 
अन्य देवताओं का शद्धापूर्वक (यानी उन में शुद्ध परमेश्वर का भाव रख कर) यजन 
करनेवाले लोग ( पर्याय से ) मेरा ही यजन करते हें ( गो. ६. २३ ) । भागवत 

` में भी इसी अर्थ का वर्णन कुछ शब्दभेद के साथ किया गया है ( भाग, १०. पु. 
४०. ८, १० ); शिवगीता में तो उपर्युक्त इलोक ज्यों-का-त्यों पाया जाता है ( शिव 
१२. ४ ); और “ एकं सद्िप्रा बहुधा वदन्ति” (ऋ. १, १६४. ४६) इस वेदवचन 
का तात्पर्यं भी वही है । इससे सिद्ध होता है, कि यह तत्त्व वैदिकधर्म में बहुत 
प्राचीन समय से चला आ रहा है । और यह इसी तत्त्व का फल है, कि श्राधुनिक 
काल सें श्रीशिवाजी सहाराज के समान वौदिकधर्मीय वीरपुरुष के स्वभाव सें, 
उनके परम उत्क के ससय सें भी परध्म-भ्रसहिष्णुता-रूपी दोष देख नहीं पड़ता 
आए! यह मनुष्यों की भ्रत्यन्त शोचनीय मूर्खता का जक्षएा है, कि वे इस सत्य तत्त्व 
को तो नहीं पहचानते, कि ईश्वर सर्वव्यापी, सर्वसाक्षी, सर्वेज्ष, सवेशक्तिमान्‌ और 
उसके भी परे--श्र्थात्‌ अचित्य है; किन्तु बे ऐसे नामरूपात्मक व्यर्थे अभिमान के 
आधीच हो जाते हें, कि ईश्वर ने अमुक समय, अमुक वेश में, अमुक माता के गर्भ 
से, असुक नए का, नास का या आकृति का जो व्यक्त स्वरूप धारण किया, वही 
केवल सत्य हैँ; और इस अभिमान में फेंसकर एक दूसरे की जान लेने तक को 
उतारू हो जाते हूँ । गीताप्रतिपादित भक्तिसागं को “राजविद्या! कहा है सही; 
“परन्तु यदि इस बात को खोज को जाय, कि जिस प्रकार स्वयं भगवान्‌ श्रीकृष्ण ही 
ने “ मेरा दृश्य स्वरूप भी केवल माया ही है; मेरे यथार्थ स्वरूप को जानने के लिये 
इस माया से भी परे जाओ; ” कह कर यथार्थ उपदेश किया है, उस प्रकार का 
उपदेश ओर किसने किया है? एबं “ विभक्तं विभक्तेषु ” इस सात्विक ज्ञानदृष्टि 
से सब धर्मों की एकता को पहचान कर, भक्तिमार्गे के थोथे झगडों की जड़ ही 
`को काट डालनेवाले घमंगुरु पहले पहल कहाँ अवतोएं हुए ? भ्रथवा उनके मतानु- 
यायी श्रधिक कहाँ हैं ? तो कहना पड़ेगा, कि इस विषय में हमारी पवित्र भारतभूमि 
को ही अग्रस्थान दिया जाना चाहियें। हमारे देशवासियों को राजविद्या का ग्रौर राज- 
गुह्य का यह साक्षात्‌ पारस अनायास ही प्राप्त हो गया हैँ। परन्तु जब हम देखते 
हैं, कि हममे से ही कुछ लोग अपनी आँखो पर ग्रज्ञानरूपी' चइमा लगाकर उस 
“पारस को चकमक पत्थर कहने के लिये तैयार हें; तब इसे अपने दुर्भाग्य के 

सिवा और क्या कहें ! 

प्रतीक कुछ भी हो; भक्तिमागे का फल प्रतीक में नहीं है । किन्तु उस प्रतीक 
में जो हमारा आन्तरिक भाव होता है, उस भाव में है । इसलिये यह सच है, कि 
_ प्रतीक के बारे में झगड़ा मचाने से कुछ लाभ नहीं । परन्तु अब यह शंका है, कि 
वेदान्त की दृष्टि से जिस शुद्ध परमेरवरस्वरूप की भावना प्रतीक में आरोपित करनी 
' पड़ती है, उस' शुद्ध परमेश्वरस्वरूप की कल्पना बहुतेरे लोग श्रपनी प्रकृतिस्वभाव 
-या अज्ञान के कारण ठीक ठीक कर नहीं सकते; ऐसी अ्रवस्था में इन लोगों के लिये 
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प्रतीक में शुद्ध भाव रख कर परमेश्वर की प्राप्ति कर लेने का कौन-सा उपाय है? 
यह कह देने से काम नहीं चल सकता, कि “ भक्तिसार्ग, में ज्ञान. का काम श्रद्धा से 
हो जाता हँ । इसलिये विश्वास से या श्रद्धा से परमेश्वर के शुद्धस्वरूप को जान कर्‌ 
प्रतीक में भी वही भाव रखो । बस; तुम्हारा भाव सफल हो जायगा। ? क्रारए। यह्‌ 
है, कि भाव रखना मन का अर्थात्‌ श्रद्धा का धर्म है सही; परन्तु उसे बुद्धि की थोड़ी: 
बहुत सहायता बिना मिले कभी काम नहीं चल सकता। श्रव्य सब मनोधर्मो के 
झनुसार केवल श्रद्धा या प्रेम भी एक प्रकार से ग्रन्धे ही हैं। यह बात केवल श्रद्धा 
या प्रेस को कभी मालूम हो नहों सकती, कि किस पर श्रद्धा रखनी चाहिये; रौर 
किस प्र नहीं। भ्रथवा किस से प्रेम करना चाहिये और किस से नहों । यह काम 
प्रत्येक मनुष्य को अपनी बुद्धि से ही करना पड़ता है; क्योंकि नि्शेय करने के लिये 
बुद्धि के सिवा कोई दूसरी इंद्रिय नहीं है। सारांश यह है, कि चाहे किसी सनुष्य 
को बुद्धि त्यन्त तीब्र न भी हो; तथापि उसमें यः र जानने का सास्य तो ञ्रवर्‍्य 
ही होना चाहिये, कि श्रद्धा, प्रेम: या विश्वास कहाँ रखा जावे। नहीं तो अन्धश्रद्धा 
झोर उसी के साथ अन्धप्रेम भी धोखा खा जायगा 3 और दोलों गड्ढे में जा गिरेंगे । 
विपरीत पक्ष में यह भी कहा जा सकता हैँ, कि श्रद्धारहित केवल बृद्धि ही यदि 
कुछ काम करने रंगे, तो कोरे युक्तिवाद और तकज्ञान में फंस कर न जाने वह कहाँ 
कहाँ भटकती रहेगी; वह जितनी ही अधिक तीव्र होगी, उतनी ही श्रधिक 
भड़केगी । इसके अतिरिक्त इस प्रकरण के ग्रारस्म ही में कहा जा चुका हुँ; कि अद्धा 
आदि मनोधमों को सहायता बिना केवल. बुद्धिगस्य ज्ञान भें कतुत्वशक्ति भी उत्पन्न 
नहीं होती। श्रतएव श्रद्धा और ज्ञान अथवा मन और बुद्धि का हमेशा साथ 
रहना श्रावश्यक है। परन्तु मन और बुद्धि दोनों न्रिगुणात्मक प्रकृति ही के विचार 
हें । इसलिये उनमें से प्रत्येक. के जन्मतः तीन भेव--सात्त्विक, राजस और तामसं 
हो सकते हे। और यद्यपि उनका साथ हमेशा बना रहे, तो भी भिन्न भिन्न सनुष्यों 
में उनकी जितनी शुद्धता या अजुद्धता होगी, उसी हिसाब से मनुष्य के स्वभाव; 
समझ श्रौर व्यवहार भी भिन्न भिन्न हो 'जावेंगे। यही बुद्धि केवल जन्मतः श्ञ्ञुद्ध 
राजस या-तामस हो, तो उसका किया हुआ भले-बुरे का निएांय गलत होगा; 

जिसका परिणाम यह होगा, कि भरन्धश्चद्धा के सात्त्विक अर्थात्‌ शुद्ध होने पर भी- 
यह घोला जा, जायगा। ग्रच्छा; यदि श्रद्धा ही. जन्मतः अशुद्ध हो, तो ब॒द्धि के 
सात्विक होने से भ कुछ साभ नहीं। क्योंकि ऐसी अवस्था में बुद्धि की शाज्ञा को 


अधिकाधिक भ्रम में डाल दिया करती हुँ। ऐसी अवस्या से र. ५. भद्धा 
को परमेश्‍वर के शुद्धस्वरूप का चाहे जैसा उपदेश किया साय; परु बह उसके 4514 द 


-भक्तिसागं ४: ४२५. 


जँचता ही नहीं। अथवा यह: भी देखा गया है, कि कभी कभी--विशेषतः: श्रद्धा 
और बुद्धि दोनों ही जन्मतः पक्व और कमजोर हों, तब--बह्‌ मनुष्य उसी उपदेश का 
विपरीत अर्थ किया करता है। इसका एक उदाहरण ' लोजिये। जब ईसाई घम के 
उपदेशक फिरिकानिवासी नीग्रो जातिके जंगली लोगों को श्रपने घर्म का उपदेश 
करने लगते हैं, तब उन्हें पकाश में रहमेवाले पिता की अथवा ईसामसीह की भी 
यथार्थ. कुछ भी कल्पना हो नहीं सकती । उन्हें जो कुछ बतलाया जाता है, उसे. दे 
अपनी अपक्वबुद्धि के. अनुसार अयवार्थभाव से ग्रहएा किया करते हैं । इसीलिये एक 
अंग्रेज प्रन्थकारने लिखा है, कि उन लोगों में सुधरे हुए धर्म को समझने को पात्रता 
लाने के लिये सब से पहले उन्हें अर्वाचीन मनुष्यों की योग्यता को पहुँचा देना 
चाहिये”। भवभूति के इस दृष्टांत में भो वही अर्थ है--ए कही गुरु के पास पढ़े 
हुए शिष्यो में भिञ्चता देख पड़ती हँ। यद्यपि सूर्य एक ही है, तथापि उसके 
प्रकाश से काँच के मए से श्राग निकलती हूँ; और सिट्टी के ढेले पर कुछ भी परि- 
एाम नहीं होता ( उ. राम, २. ४ ) । प्रतीत होता है, कि प्रायः इसी: कारणा से 
प्राचीन समय में शूद्र आदि भ्रज्ञजन - वेदअवए' के लिये श्रनधिकारी माने जाते 
होंगे † । गीता में भी इस विषय को चर्चा की गई है। जिस प्रकार बृद्धि के 
स्वभावतः सारिविक, राजस. और तामस भेद हुआ करते हुँ (१८, ३०-३२) 
उसी प्रकार : श्रद्धा के स्वभावतः तीन: भेद होते हें' ( १७ २.) 1: 
प्रत्येक व्यक्ति के देहस्व॒भाव के अनुसार उसकी श्रद्धा भी स्वभावतः भिन्न (हुआ: 
करती है (१७, ३) । इसलिये भगवान कहते हैं, कि जिन लोगों की श्रद्धा सात्त्विक है; 
वे देवताश्रोंमें ; जिनकी श्रद्धा राजस, ,वेयक्ष-राक्षस ग्रादि में; और जिनकी श्रद्धा. 
तामस है, वे भूत-पिशाच आदि में विश्वास करते हैं (गी. १७.४-६)। यदि मनुष्य: 
की श्रद्धा का अच्छापन या बुरापन इस, प्रकार नैसगिक स्वभाव; पर अवलंबित है, 
तो अब यह प्रशन होता है, कि.य शक्ति भक्तिभावसे इस श्रद्धा में कुछ सुधार हो 
सकता है, या नहीं; और वह ,किसी समय शुद्ध ग्रर्थात्‌ सात्विक अबस्था को पहुँच 
सकती है, या नहीं ? भक्तिमार्ग के उक्त प्रइन का स्वरूप कर्मविपाकप्रक्तिया के ठीक 


क And the only way, I suppose,in which beings of so low an. 
order of development (८. g. an Australian savage or 9 Bushman ) 
could be raised to a civilized level of feeling and. thought would. 
be by cultivation continued through several generations; they 
would have to undergo'a gradual process of humanization ‘before - 
they could attain to the‘capacity of civilization.” Dr. Maudsley’s. 
‘Body, and Mind. Ed. 1878. ७. 57. RE 68" YB 

ff See Maxmuller’s. Three Lectures on the Vedanta Philosophy: 
Pp. 72, 73. ड न - ५ पठन 


४२६ गीतारहस्य श्रथवा कर्मयोगशास्त्र । 


चात्‌ ने श्रजुन को पहले यही उपदेश किया, कि “ मय्येव मन आधत्स्व ” 

(गी. १२. ८) अर्थात्‌ मेरे शुद्धस्वरूप में तू श्रपने मन को स्थिर कर; और इसके बाद 
“परमेश्वरस्वरूप को सन में स्थिर करने के लिये भिन्न भिन्न उपायों का इस प्रकार वन 

किया हे--“ यदि तू सेरे स्वरूप में अपने चित्त को स्थिर न कर सकता हो, तो तू 
"भ्यास शर्थात्‌ बारबार प्रयत्न कर। यदि तुझ से ग्रभ्यास भी न हो सके, तो सेरे लिये 
: चित्तशुद्धिकारक कमं कर । यदि यह भी न हो सके, तो कर्मफल का त्याग कर; भौर 

उससे भेरी प्राप्ति कर ले ” (गी. १२. &. ११; भाग, ११. ११. २१-२५) । यदि झूल 

देहस्वभाव श्रथवा प्रकृति तामस हो, तो परमेश्वर के शुद्धस्वरूप सं चित्त को स्थिर 

करने का प्रयत्न एकदम या एकही जन्म में सफल नहीं होगा। परन्तु कर्षयोग के 
“ससान भक्तिमागं में भी कोई बात निष्फल नहीं होती । स्वयं भगवान्‌ सब लोगों को 
-इस प्रकार भरोसा देते हँ-- 


बहूनां जन्मनामंते ज्ञानवान्‌ मां प्रपच्यते । 
वासुदेव: सर्वमिति स महात्मा सुडुळंभः ॥ 


जब कोई मनुष्य एक बार भक्तिमागे से चलने लगता है, तब इस जन्म में नहीं 
“तो अगले जम्म में, प्रगले जन्म में नहीं तो उसके आगे के जन्म में, कभी-न-कभी, उसको 
“परमेश्वर के स्वरूप का ऐसा यथार्थ ज्ञान प्राप्त हो जाता है,कि “यह सब वासुदेवात्मक 
“ही हैं; ” और इस ज्ञान से अन्त में उसे सुक्ति भी मिल जाती है (गी. ७. १६ ) । 
छठवें अध्याय में भी इसी प्रकार कर्मयोग का अभ्यास करनेवाले के विषय में कहा 
गया है, कि“ अनेकजन्मसंसिद्धस्ततो याति परां गतिम्‌” ( ६. ४५ ) और भक्ति- 
“मागे के लिये भी यही नियम उपयुक्त होता है। भक्त को चाहिये, कि वह जिस 
“देव का भाव प्रतीक में रखना चाहे, उसके स्वरूप को श्रपने देहस्वभाव के अ्नु- 


ही भक्ति ययामति हमेशा जारी रहे, तो भक्त के अम्तःकरएा की भावना आप-ही- 
आप उच्चत हो जाती है। परमेश्वरसंबंधी ज्ञान की बृद्धि भी होने लगती हैं। मन 
“को ऐसी ्रवस्था हो जाती है, कि “ वासुदेवः सर्वम्‌ ” उपास्य कौर उपासक का 
“भेदभाव शेष नहीं रह जाता; ओर अन्त में शुद्ध ब्रह्मानंद में आत्मा का लय हो 
जाता हे। सनुष्य को चाहिये, कि चह भ्रपने प्रयत्न की मात्रा को कभी कम न करे। 
“सारांश यह है, कि जिस प्रकार किसी मनुष्य के मन में कर्मयोग .को जिज्ञासा 
-उत्पन्न होते ही वह घीरे घोरे पुऐे सिद्धि को ओर आप-हो-आप आरकाषत हो 
जाता है (गी. ६. ४४) ; उसी प्रकार गोताधर्म का यह सिद्धान्त है, कि जब भक्तिमाग 


भक्तिमागं 1. | .४२७ 


ज्ञान भी करा देते हैं (गो. ७. २१; १०.१०) । इसी ज्ञान से--न कि केवल कोरी 
और भ्रत्य भद्धा से--भगवद्भक्त को अन्त में पुए सिद्धि मिल जाती हूँ । भक्ति- 
मार्ग से इस प्रकार ऊपर चढ़ते चढ़ते अन्त में जो स्थिति प्राप्त होती है, वह और 
ज्ञानमार्ग से प्राप्त होनेवाली अन्तिम स्थिति, दोनों एक हो समान हैं। इसलिये 
गीता को पढ़नेवालों के ध्यान में यह बात सहज ही ग्रा जायगी, कि बारहवें ग्रध्याय 
में भक्तिमान्‌ पुरुष की अन्तिम स्थिति का जो वर्णान किया गया है, वह दूसरे अध्याय 
में किये गये स्थितप्रज्ञ के वोन ही के समान है। इससे यह बात प्रगट होती हे, 
“कि यद्यपि श्रारम्भ में ज्ञानमागे और भक्तिमाग भिन्न हों, तथापि जब कोई प्रपने 
अधिकारभेद के कारणा ज्ञानमार्ग से या भक्तिमागं से चलने लगता है, तब अन्त 
में ये दोनों मार्ग एकत्र मिल जाते हैं । और जो गति ज्ञानी को प्राप्त होती है, वही 
गति अशत को भी मिला करती है। इन दोनों मार्गों में भेद सिर्फ़ इतना ही है, कि 
ज्ञानमा में आरम्भ ही से बुद्धि के द्वारा परमेश्वरस्वरूप का ्राकलन करना पड़ता 
हूँ; और भक्तिमार्ग में यही स्वरूप श्रद्धा की सहाय्यता से ग्रहण कर लिया जाता 
है। परन्तु यह प्राथमिक भेद आगे नष्ट हो जाता हे; और भगवान्‌ स्वयं 
कहते है कि-- ? 

श्रद्धावान्‌ लभत ज्ञानं तत्परः संयतेन्द्रियः | 

ज्ञानं लब्ध्वा परां झांतिं आचिरेणाधिगच्छति ॥ 
अर्थात्‌ “ जब श्रद्धावान्‌ मनुष्य इन्द्रियनिम्रहद्वारा ज्ञानप्राप्ति का प्रयत्न करने लगता 
है, तब उसे ब्रह्मात्मंक्यरूप-ज्ञान का श्रनुभव होता है; और फिर उस ज्ञान से उसे 
शोध्य ही पूर्ण शांति मिलतो हूँ” (गी. ४. ३६); अथवा-- 

भक्त्या मामभिजानाति यावान्‌ यश्चास्मि तत्त्वतः | 

ततो मां तच्ततो ज्ञात्वा विशते तदनंतरम्‌ % || 
अर्थात्‌ “ मेरे स्वरूप का तात्त्विक ज्ञान भक्ति से होता है; और जब यह ज्ञान हो जाता 
हैं, तब (पहले नहीं) वह भक्त मुमें आ मिलता है ” (गी.१८.५१ और १ १,५४ 
भी देखिये) । परमेश्वर का पुरा ज्ञान होने के लिये इन दो मार्गों के सिवा कोई तीसरा 
सागं नहीं हैं। इसलिये गीता में यह बात स्पष्ट रीतिसे कह दी गई है, कि जिसे न 
तो स्वयं श्रपनी बुद्धि है, और न श्रद्धा; उसका सर्वथा नाश ही समभिये-“ अज्ञरचा- 
अद्दधानशच संशयात्मा विनश्यति ". (गो, ४, ४०) । प के | स्टे 
. .,झपर कहा गया है, कि श्रद्धा और भक्ति: से भरन्त में पुएा ्रह्मात्मंक्यज्ञान 
प्राप्त होता है । इस पर कुछ ताकिकों की यह दलील है, कि यदि भक्तिमागं का 

* इस श्लोक के अभि' उपसग पर जोर देकर शाएडल्यसूत्र (सू. १५) में यह 

दिखलान का प्रयत्न किया गया है, कि भक्ति ज्ञान का साधन नहीं हँ; किन्तु वह स्वतंत्र 
साध्य या निष्ठा है । परन्तु यह अर्थ अन्य सांप्रदायिक अर्थो के समान आग्रह का है-- 
सरल नहीं है। " 


७४२८ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 


झारम्स इस दैतभाव से ही किया जाता है, कि उपास्य भिन्न है; और उपासक भी भिन्नः 
है; तो अन्त में ब्रह्मात्मंक्यरूप ज्ञान कैसे होगा ? परन्तु यह्‌ दलील केबल सांतिः 
सूलक है। यदि ऐसे ताकिकों के कथन का सिं इतना अर्थ हो, कि ब्रह्मात्मैवयज्ञानः 
के होने पर भक्ति का प्रवाह रुक जाता हूँ; तो उसमें कुछ श्रापत्ति देख नहीं पड़ती ।. 
क्योंकि भ्रध्यात्मञास्त्र का भी यही सिद्धान्त है, कि जब उपास्य, उपासक और 
उपासनारूपी त्रिपुटी कालय हो जाता हैँ; तब वह व्यापार बन्द हो जाता 
हैं, जिसे व्यवहार में भक्ति कहते हँ। परन्तु यदि उक्त दलील का यह अर्थ 
हो, कि द्वेतमूलक भक्तिमार्ग से शन्त में श्रहवंतज्ञान हो ही नहीं सकता; तो 
यह दलील न केवल तकंशास्त्र की दृष्टि से, किन्तु बड़े बड़े भगवद्भक्तो के अनुभव के 
आधार से भी मिथ्या सिद्ध हो सकती है। तरकंशास्त्र की दृष्टि से इस बात में कुछ 
रुकावट नहीं देख पड़तो, कि. परमेइवरस्वछूप में किसी भकत का चित्त ज्यों ज्यों अधघि- 
काधिक स्थिर होता जावे, त्यों त्यों उसके मन से भेदभाव भी छूटता चला जावे । 
ब्रह्मसृष्टि में भी हस यही देखते हें, कि यद्यपि आरम्भ में पारे की बुँदे भिन्न भिन्न 
होती हैँ; तयापि वे आपस में मिल कर एकत्र हो जाती हुँ । इसी प्रकार अन्य पदार्थों 
में भी एकीकरएा की क्रिया का आरम्भ प्राथमिक भिच्चता ही से हुआ करता हैँ; 
झर भृंगि-कीट का दृष्टान्त तो सब लोगों को विदित ही हँ । इस विषय में तकंशासत् 
को अपेक्षा साधुपुरुषों के प्रत्यक्ष अनुभवको ही अधिक प्रामाणिक समझना चाहिये ॥ 
अगवद्भक्त शिरोमणि तुकाराममहाराज का अनुभव हमारे लिये विशेष महत्त्व का हूँ । 
सब लोग मानते हूँ, कि तुकाराम महाराज को कुछ उपनिषदादि ग्रन्थों के ऋध्ययन से 
्ध्यातमजञान पराप्त नहीं हुआ था; तथापि उनकी गाथा में लगभग चार सो 'ग्रभंग' 
अरद्वेतस्थिति के बर्हन में कहे गये हैं। इन सब श्रभंगों.में “ वासुदेवः स्वम्‌ ” (गी. 
७, १६) का भाव प्रतिपादित किया गया है। श्रथवा बहदारण्यकोपनिषद्‌ में 
जैसा याज्ञवल्क्य ने “ सर्वमात्मेवाभूत्‌ ” कहा है, चैसे ही ग्रथ का प्रतिपादन 
स्वानुभव से किया गया है। उदाहरण के लिये उनके एक श्रभंग फा कुछ 
आशय देखिये: 
गुड-सा मीठा है भगवान्‌ बाहर-भीतर एक समान । 
किसका ध्यान करूँ सविवेक १ जलतरंग-से हैं हम एक | 
इसके आरम्भ का उल्लेख हमने ग्रध्यात्मप्रकरएा में किया है; और वहाँ यह दिखलाया 
हू; कि उपनिषदों सें चाएतत ब्रह्मत्मंक्यज्ञान से उनके श्र्थ की किस तरह पुरी पुरी 
समता ह्‌ । जब कि स्वयं तुकाराम महाराज ग्र पने अनुभव से भक्तों की परमावस्था 
को गन इस भकार कर रहे हैं, तब यदि-कोई ताकिक यह कहने का साहस करे-- 
क्कि भक्तिमागं से अद्ेतज्ञान हो नहीं सकता,” अथवा देवताभ्रों पर केवल झन्ध- 
विश्वास, करने से हो सोक्ष मिल, जाता, है, उसके लिये ज्ञान को कोई श्रावइयकता 
नहीं; --तो. ही । आइचयं ही. समझना चाहिये। : 
भक्तिमाग ओर ज्ञानमार्ग का प्रन्तिस साध्य एक ही है; भौर " परभेदवर 
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के अनुभवात्मक ज्ञान से ही झन्त में मोक्ष मिलता है ”--यह सिद्धान्त दोनों मार्गो 
'में एकही सा बना रहता है। यही क्यों; बल्कि अध्यात्मप्रकरएा में और कमं विपाक्र 
प्रकरणा में पहले जो और सिद्धान्त बतलाये गये हैं, वे भी सब गीता के अक्तिमाग से 
“कायम रहते हँ। उदाहरणार्थ, भागवतधर्म में कुछ लोग इस प्रकार चतुर्व्यूहरूपी 
सृष्टि की उत्पत्ति बतलाया करते हें, कि वासुदेवरूपी: परमे३बर से सङकषएारूपी जीव 
उत्पन्न हुआ; और फिर संकषंए से प्रद्युस्न श्रर्थात्‌ सन तथा प्रद्युम्न से अनिरुद्ध 
अर्थात्‌ अहंकार हुग्रा । कुछ लोग तो इन चार व्यूहों में से तीन, दो या एकही. . 
को मानते हँ । परन्तु जीव की उत्पत्ति के विषय सें ये मत सच नहीं हैं । उपनिषदों 
के आधार पर बेदान्तसूत्र ( २. ३. १७; और २, २. ४२-४५ देखो ) सें निश्‍चय 
किया गया है, कि श्रध्यात्मदृष्डि से जीव सनातन परमेश्वर ही का सनातन अंश है । 
इसलिये भगवदगीता में केवल अक्तिमागे की उक्त चतुरव्यूहसम्बंधी कलपना छोड़ 
'दी गई हूँ; ओर जीव के बिषय में वेदान्तसुत्रकारों का .ही उपर्युक्त सिद्धान्त दिया 
गया है ( गी. २. २४; ५. २०; १३. २२ और १५. ७ देखो ) । इससे यही सिद्ध 
होता है, कि वासुंदेवभक्ति और कर्मयोग ये दोनों तत्व गीता में यद्यपि भागवत- 
अर्म से ही लिये गये हँ; तथापि क्षेतरज्ञरूपी जीव और परमेश्वर के स्वरूप के विषय 
में ्रध्यात्मन्ञान से भिन्त किसी अस्थ और ऊट-पटाँग कल्पनाग्रों को गोता सें स्थान 
नहीं दिया गया है । अब यद्यपि गीता में भक्ति और अध्यात्म, अथवा श्रद्धा और 
ज्ञान का पूरा पुरा मेल रखने का प्रयत्न किया गया है; तथापि यह स्मरएा रहे,कि जब 
अध्यात्मशास्त्र के सिद्धान्त भक्तिमार्ग में लिये जाते हँ, तब उनमें कुछ-न-कुछ 
शब्दभेद अवश्य करना पड़ता हुँ--ब्रौर गीता में ऐसा भेद किया भी गया है। 
-ज्ञानमागे के और भक्तिमाग के इस शब्दभेद के कारण कुछ लोगों ने भूल .से समक 
लिया हूँ, कि गोता में जो सिद्धान्त कभी भक्ति की दृष्टि से और कभी ज्ञान की 
दृष्टि से कहे गये हैं, उनमें परस्पर विरोध हुँ; ग्रतएव उतने भर के लिये गीता 
भ्रसम्बद्ध है । परन्तु हमारे मत से यह विरोध वस्तुतः सच नहीं है; और हमारे 
शास्त्रकारों ने अध्यात्म तथा सक्ति में जो सेल कर दिया हुँ, उसकी ओर ध्यान न 
देने से ही ऐसे विरोध दिखाई दिया करते हैं। इसलिये यहाँ इस विषय का कुछ 
` श्रधिक खुलासा कर देना चाहिये । अध्यात्मशास्त्र का सिद्धान्त है, कि पिएड श्रौर 
-क्षह्माएड में एकही आत्मा नामरूप से श्राच्छादित हैँ इसलिये अध्यात्मशास्त्र 
` की दृष्टि से हम लोग कहा करते हैं, 'कि “जो ग्रात्मा. मुझमें. है, वही सब 
प्राणियों में भी हें”-सर्वभूतस्थमात्मानं सर्दभूतानि चात्मति (यी. ६. २९ ) 
अथवा “यह सब श्रात्मा ही हैँ”-इदं सर्वमात्मंव। परन्तु भक्तिमागं में अव्यक्त 
परमेश्‍वर ही को व्यक्त परमेइवर का स्वरूप प्राप्त हो जाता है। अतएव ग्रब उक्त 
सिद्धान्त के बदले गीता में यह वन पाया जाता' हैं, कि.“ यो. मां पश्यति सर्वत्र 
` सवं च सयि पश्यति '-में (भगवान्‌) सब प्राणायों में हुँ; और सबः प्राएि मुझमें 
- हैं ( ६. २६ ); अथवा “ वासुदेवः सर्वंमिति-' -जो कुछ है, वह सब: वासुः 
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देवमय है ( ७: १६ ); थवा “सर्वभूतान्यशेषेण कम छ. नजान 
हो जाने पर तू सब प्राणियों को मु में रोर स्वथं अपने में भी देखेगा (४. ३ 80 
इसी कारएा से भागवतपुराए में भी भगवद्भक्त का लक्षए इस प्रकार कह्‌ 
गया है :-- 
सर्वभूतेषु यः पश्येद्धगवद्धावमात्मन; | 
भूतानि भगवत्यात्मन्येष भागवतोत्तमः-॥ 
“ जो भ्रपने सन में यह भेदभाव नहीं रखता, कि में भ्रलग हूँ; भगवान अलग हूँ; 
भौर सब लोग भिन्न हैं। किन्तु जो सब प्राणियों के विषय में यह भाव रखता है, कि 
भगवान्‌ और में दोनों एक हूँ; ग्रौर जो यह समझता है, कि सब प्राणी भगवान्‌ 
में और मुझमें भी हे, वही सब भागवतों में श्रेष्ठ है” (भाग ११. २. ४५ और 
३. २४. ४६) । इससे देख पड़ेगा, कि अ्रध्यात्मशास्त्र के ' झव्यकत परमात्मा ' शब्दों 
के बदले व्यक्त परसेश्वर ” दाब्दों का प्रयोग किया गया है--सब यही भेद हे। 
भ्रध्यात्मज्ञास्त्र में यह बात युक्तिवाद से सिद्ध हो चुकी है, कि परमात्मा के अव्यक्त 
होने के कारएा सारा जगत्‌ ग्रात्मसय हूँ । परन्तु भक्तिमार्ग प्रत्यक्ष झनपस्य है; इस 
लिये परमेश्‍वर की अनेक व्यक्त विभूतियों का बर्णन करके र अर्जुन को दिळ बुकिङ 
देकर प्रत्यक्ष विश्वरूपदर्शन से इस बात को साक्षात्प्रतीति करा दी है, कि सारा 
जगत्‌ परमेश्वर (ग्रात्मसय) है (गी. अ. १० और ११) । अध्यात्मशास्त्र से कहा 
गया हूँ, कि कर्म का क्षय ज्ञान से होता है। परन्तु भक्तिमार्ग का यह तत्त्व है, कि 
सगुएा परमेश्वर के सिदा इस जगत्‌ में और कुछ नहीं है--वही ज्ञान है, बही 
कमं है, वहीं ज्ञाता है, वही करनेवाला, करवानेवाला और फल देनेवाला भी है। 
श्रतएव संचित, प्रारब्ध, क्रियमाए इत्यादि कर्मभेदों के भंभट में न पड़ भवितमागं 
के अनुसार यह प्रतिपादन किया जाता है, कि कर्स करने की बुद्धि देनेवाला, कमं का 
फल देनेवाला, श्रौर कमं का क्षय करनेवाला एक परमेश्वर ही है । उदाहरणार्थ, 
तुकाराम महाराज एकान्त में ईश्वर की प्रार्थना करके स्पष्टता से श्रौर प्रेसपर्वक कहते हे 
एक बात एकान्त में सुन लो, जगदाधार । 
तारे मेरे कर्म तो प्रभु का क्या उपकार ! || 
यही भाव झन्य बाब्दों में दुसरे स्थान पर इस प्रकार व्यक्त -किया गया हुँ, कि 
“ आ्ररब्ध, क्रियमाए झोर संचित का ऋंगड़ा भक्तों के लिये नहीं है। देखो; सबः 
कुछ ईश्वर ही है, जो भीतर-बाहर सबं व्याप्त है । ” भगवद्गीता में भगवान्‌ ने: 
यही कहा है, कि “ ईकवरः स्व भूतानां हह्ेशेअर्जुन तिष्ठति” (१८. ६१)-ईश्वर हीः 
सब लोगों के. हृदय में निवास करके उनसे यंत्र के समान सब कर्म करवाता है। कर्म 
चिपाकप्रक्या में सिद्ध किया गया: है, कि ज्ञान की प्राप्ति कर लेने के लिये श्रात्मा 
को पुरी स्वतन्त्रता पा । परन्तु उसके बदले भक्तिमागं में यह कहा जाता है, कि उरू 
बुद्धि का देनेवाला परमेश्वर ही है- “तस्य तस्याचलां अद्धा ताभेवः विदधाम्यहम्‌” 
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(गी. ७. २१), अथवा “ददामि बुद्धियोगं तं येन मामुपयांति ते” (गो. १०. १०.) 
इसी प्रकार संसार में सब क परमेश्‍वर की ही सत्ता से हुआ करते हैं। इसलिये 
भक्तिसाग में यह वर्णान पाया जाता हैँ, कि वायु भी उसी के भय से चलती हूँ; और 
सुर्यं तथा चन्द्र भी उसी की शक्ति से चलते हैं (कठ. ६. ३; वृ. ३. ८. & ) ¦ अधिक 
बया कहा जाय; उसकी इच्छा के बिना पेड़ का एक पत्ता तक नहीं हिलता। यही: 
कारए हूँ, कि भक्तिमाग सें यह कहते हैं, कि सनुष्य केवल निमित्तमात्र ही के लिये; 
सासने रहता है (गो. ११. ३३ ) ; और उसके सब व्यबहार परमेश्वर ही उसके 
हृदय में निवास कर उससे कराया करता है। साधु तुकाराम कहते हैँ, कि ” यहः 
प्राणी केवल निमित्त ही के लिये स्वतंत्र है; “मेरा मेरा” कह कर व्यर्थ ही यहः 
अपना नाश कर लेता है।” इस जगत्‌ के व्यवहार और सुस्थिति को स्थिर रखने 
के लिये सभी लोगोंको कर्स करना चाहिये । परन्तु ईशावास्योपनिषद्‌ का जो यह 
तस्व है--कि जिस प्रकार श्रज्ञानी लोग किसी कर्मको “सेरा' कह कर किया करते 
हैं. वेसा न कर ज्ञानी पुरुष को ब्रह्माएंफ़ वुद्धि ले सब कर्म मृत्युपर्थंत करते रहना 
चाहिये--उसीका सारांश उक्त उपदेश मे हैँ । यही उपदेश भगवान्‌ ने अर्जुन को: 
इस श्लोक रें किया हुं-- 
यत्करोषि यदक्षासि यज्जुहोषि ददासि यत्‌ । 
यत्तपस्यसि कोन्देय तस्कुरुष्व मदर्षणम्‌ | 
श्रर्थात्‌ “ जो कुछ तु करेगा, खायेगा, हवन करेगा, देगा, या तप करेगा, वह 
सब मुझे श्रपण कर” (गी. ६. २७); इससे तुझे कर्म की बाधा नहीं होगी । 
भगनदूगीता का यही इलोक शिवगीता (१५. ४५) में पाया जाता हैं; र भाग- 
बत के इस इलोक में भी उसी भ्र्थ का वर्णन हे-- 
कायेन वाचा मनसेन्द्रियैर्वा बुद्व्यात्मना वाऽनुसुतस्वभावात्‌ | 
करोति यद्यत्सकछं परस्मै नारायणायेति समर्षयेत्तत्‌ ॥ 

“काया, वाचा, मन, इंद्रिय, बुद्धि या आत्मा की प्रवृत्ति से अथवा स्वभाव केः 
अनुसार जो कुछ हम किया करते हैँ, वह सब परात्पर नारायण को समर्पण कर 
दिया जावें ” (भाग. ११. २. ३६) । सारांश यह. है, कि अध्यात्मशास्त्र सें जिसे: 
ज्ञान-कर्म-ससुच्चय पक्ष, फलाशात्याग श्रथवा रह्मापंएपुवेक कमं कहते: हे (गो. 
४.२४; ५.१०; १२.१२) उसी को भक्तिमागं में “कृष्णारपएापुर्वक. कर्भ” यह नय 
नाम सिल जाता है। अक्तिमार्गवाले भोजन के समय “गोविंद, गोविंद” कहा करते 
हैं; उसका रहस्य इस कृष्णार्पबुद्धि. में हो है। ज्ञानो जनक ने कहा है, कि 
हसारे सब व्यवहार लोगों के उपयोग के लिये निष्कामबुद्धि से हो रहे हें; झर 
भगवद्भक्त भी खाना, पीना, इत्यादि श्रपना सब व्यवहार . कृष्णापंएबुद्धि से हीः 
किया करते हैं। उद्यापन,. ब्राह्मणभोजन अथवा अन्य इष्टापूर्ते कमं करने पर , 
अन्त भें “ इदं कृष्णापंएमस्तु " अथवा “' हरिर्दाता हरिभोंवता ” कह कर पानी 
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छोड़ने की जो रीति हुँ, उसका मूलतत्त्व भगवद्गीता के उक्त इलोक सं है । यह्‌ सचे 
हु, कि जिस प्रकार बालियों के न रहने पर कानोंके छेद मात्र बाकी रह जायं, उसी 
प्रकार वर्तमान समय में उक्त संकल्प की दशा हो गई है। क्योंकि पुरोहित उस 
संकल्प के सच्चे श्रथे को न समझकर सिर्फ़ तोते की नाई उसे पढ़ा करता है; 
आर यजमान बहिरे को नाइ पानी छोड़ने को कवायत किया करता है। परन्तु 
बिचार करने से मालूम होता है, कि इसको जड़ में कर्मफलाशा को छोड़ कर 
कर्म करने का तत्व है; ग्रौर इसकी हँसी करने से शास्त्र में तो कुछ दोष नहीं 
आता; किन्तु हँसो करनेवाले की अज्ञानता हो प्रगट होती हूँ। यदि सारी श्रायु 
के कमं--यहाँ तक कि जिम्दा रहने का भी कर्म--इस प्रकार कृष्णापंए बुद्धि से 
अथवा फलाशा.का त्याग कर किये जावें, तो पापवासना कंसे रह सकती है? और 
“कुकर्म कंसे हो सकते हँ? फिर लोगों के उपयोग के लिये कर्म करो; संसार की 
भलाई के लिये श्रात्मप्तमपेए करो; इत्यादि उपदेश करने की श्रावश्यकता ही 
कहाँ रह जाती है ? तब तो “में श्रौर ' लोग ' दोनों का समावेश परमेश्वर में और 
परमेश्वर का समावेश उन दोनों में हो जाता है। इसलिये स्वार्थ और परार्थ दोनों हो 
कृष्णापंएारूपो परमार्थं में डूब जाते हैं; और महात्माश्रों की यह उक्ति ही चरितार्थ 
होती है, कि (संतों की विभूतियाँ जगत्‌ के कल्याए ही के लिये हुआ करती हूँ; बे लोग 
परोपकार के लिये श्रपने शरीर को कष्ट दिया करते हैं।” पिछले प्रकरण में युक्तिवाद 
से यह सिद्ध कर दिया गया है, कि जो मनुष्य अपने सब काम कृष्णा बृद्धि से 
किया करता है, उसका 'योगक्षेस' किसी प्रकार रुक नहीं रहता; और भक्तिमार्ग 
वालों को तो स्वयं भगवान्‌ ने गीता में आश्वासन दिया है, कि “तेषां नित्याभियुक्तानां 
योगक्षेमं नहाम्यहम्‌ ” ( गी. ९. २२) । यह कहने की आवश्यकता नहीं, कि 
जिस प्रकार ऊंचे दर्ज के ज्ञानी पुरुष का कर्तव्य है, कि वह सामान्य जनों में बद्धि- 
अद न करके उन्हें सन्माग में लगावे ( गी. ३. २६ ); उसी प्रकार परम श्रेष्ठ 
अक्त का भो यही कंतंव्य-है, कि बह निम्त श्रेणी के भक्तों की श्रद्धा को भ्रष्ट 
चः कर उनके अधिकार के अनुसार. हो उन्हें उन्नति के माग में लगा.देवे । सारांश 
उक्त विवेचन से यह मालूम हो जायगा, कि अध्यात्मशास्त्र में और कर्मविपाक 
सर जो सिद्धान्त कहे गये हैं,'वे सब कुछ शब्दभेद से -भक्तिमार्ग में भी क्रायम 
“रखे गये हैं; और ज्ञान तथा भक्ति में इस प्रकार मेल कर देने को पद्धति हमारे 
सह बहुत प्राचीन सप्तय से प्रचलित हे। ` ४७४४६. 
परन्तु जहाँ शब्दभेद से अर्थे के अनर्थ हो जाने का भय रहता है, वहाँ इस 
अकार से शब्दभेद भी नहों किया जाता; क्योंकि अथे हो प्रधान बात है। उदा- 
हरणाथ, करमे-विपाक-प्रक्िया का यह सिद्धान्त है, कि ज्ञानप्राप्ति के लिये प्रत्येक 
मनुष्य स्वयं प्रयत्न करे; ओर अपना उद्धार आप ही कर ले । यदि इसमें शब्दों का 
कुछ भद करके हो जे कहा जाय, कि यह काम भो परमेश्वर हो करता है; तो मढ 
“जन प्रालसी हो जावेंगे। इसलिये ” आत्सेव ह्यात्मनो बधुरात्सैव- रिपुरात्मन ” :-- 
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आप ही अपना शत्रु और श्राप ही श्रपना मित्र है (गी. ६. ५) -यह तत्त्व 
भक्तिमार्ग में भी प्रायः ज्यों-का-त्यों ्र्थात्‌ शब्दभेद न करके बतलाया जाता हुँ। 
साबु तुकाराम के इस भाव का. उल3ख पहले हो चुका हुँ, कि.“ इससे किसीका 
क्या नुकसान हुआ ? श्रपनी बुराई श्रपने हाथों कर लो ” इससे भी श्रधिक 
स्पष्ट शब्दों में उन्होंने कहा है, कि “ईश्वर के पास कुछ मोक्ष को गठड़ी - नहीं 
धरी हँ, कि वह किसी के हाथ में दे दे। यहाँ तो इंद्रियों को जोतना और मन को 
“निविषय करना ही मुख्य उपाय हूँ । ” क्या यह उपनिषदों के इस मंत्र “मन 
एब मनुष्याणां कारएं बन्धमोक्षयोः ” के समान नहीं हूं ? यह सच है, कि 
'परमेश्वर ही इस जगत्‌ को सब घटनांग्रों का करनेवाला है । परंतु उस पर निर्द- 
यतां का और पक्षपात करने का दोष न लगाया जावे ; इस लिये कमं-विपाकं-प्रक्िया 
में यह सिद्धान्त कहा गया है, कि परमेश्वर प्रत्येक मनुष्य को उसके कर्मों के 
अनुसार फल दिया करता है। इसी कारएा से यह सिद्धान्त .भी--निना 
किसी प्रकार का शब्दभेद किये ही--भक्तिमार्ग में ले लिया जाता हें । इसी 
आकार यद्यपि उपासना के लिये ईश्वर को व्यक्त मानना पड़ता है, तथापि श्रध्यात्मं- 
शास्त्र का यह सिद्धान्त भो हमारे यहाँ के भक्तिमार्ग सें कभी छूट नहीं जाता, कि जो 
कुछ व्यक्त है, वह सब माया है; रौर सत्य परमेश्वर उपतक्े परे है। पहले कह चुके 
हैं, कि इसो कारण से गीता में वेदान्तसूत्रप्रतिपादित जीव का स्वरूप ही स्थिर 
रखा गया है। मनुष्य के मन में प्रत्यक्ष की ओर अथवा व्यक्त कीः ओर भुकने को 
जो स्वाभाविक प्रवृत्ति हुआ करती है, उसमें और तत्वज्ञान के गहन सिद्धान्तो में 
'सेल कर देने को वैदिक धर्म को यह रीति किसी भीः श्रन्य देश के भक्तिमार्ग में 
देख नहीं पड़तो । अन्य देश-तिवासियों का यह हाल देख पड़ता हुँ, कि जब वे 
'एक बार परमेश्वर की किसी सगुएा विभूति का स्वीकार कर व्यक्त का सहारा लेते 
हें, तब वे उसी में आसक्त होकर फंस जाते हैं। उसके सित्रा उन्हें और कुछ देख; 
'ही नहीं पड़ता; और उनमें अपने अपने सगुएा प्रतीक के विषय में वृथाभिमान 
उत्पन्न हो जाता है। ऐसी अवस्था में वे लोग यह मिथ्या भेद करने का 
'यत्त करने लगते हैं, कि तत्वज्ञान का मागं भिन्न है; और अद्धा का भक्तिमाग 
'जुदा है। परन्तु हमारे देश में तत्वज्ञान का उदय बहुत प्राचीन काल में ही हो 
चुका था। इसलिये गीताधर्म में श्रद्धा और ज्ञान का कुछ भी विरोध नहीं है; 
“बल्कि बैदिक ज्ञानमार्ग श्रद्धा से; और वैदिक भक्तिमागं ज्ञान से, पुनीत हो गया है ॥ 
'अतएव मनुष्य किसी भो मार्ग का स्वीकार क्यों न करे; श्रन्त में उसे एकही सी 
सद्गति प्राप्त होती है। इसमें कुछ श्राइचर्य नहीं, कि. अव्यक्त ज्ञान और व्यक्त 
'भक्ति के सेल का यह महत्त्व केवल व्यक्त क्राइस्ट में ही लिपटे रहनेवाले घमं के 
“पंडितों के ध्यान में नहीं ग्रा सका; और इसलिये उनकी एकदेशी तथा तत्वज्ञान 
को दृष्टि से कोती नजर से गीताधमं में उन्हें विरोध देख पड़ने लगा । परंतु 
आश्चयं की बात तो यही है, कि वैदिक घमं के इस गुए को प्रशंसा न कर हमारे हो 
गी. र, २८ Fe: 
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देश के कुछ ग्रनुकरणप्रेमी जन श्राजकल इसी गुएा _ को निन्दा करते देखे जाते 
'हुँ। माघ काव्य का ( १६. ४३ ) यह वचन इसी RR AD 
है, कि “भ्रय वाऽभिनिविष्टबुद्धषु । ब्रजति व्यर्थकतां सुभाषितम्‌ ! *-खोदी 
समक से जब एक बार मन ग्रस्त हो जाता है, तब मनुष्य को अच्छी बातें भौ ठोकः 
नहों जंचतों । 

स्मातंमार्ग सें चतुर्थाश्रम का जो महत्त्व हे, वह भक्तिमार्ग में अथवा भागवत- 
धर्म में नहों है । वाश्रमधर्म का वएंन भागवतधर्म में भी किया लान, है; 
परन्तु उस घर्म का सारा दारमदार भक्ति पर ही होता है । इस जिसकी 
भक्ति उत्कट हो, वही सब में श्रेष्ठ माना जाता है--फिर चाहे वह गृहस्थ हो, 
वानप्रस्थ या बैरागी हो; इसके विषय में भागवतधर्म में कुछ विधिनिषेध नहीं हैं 
(भा. ११. १०. १३. १४ देखो) । संन्यास-श्राश्म स्मार्तधर्म का एक आवश्यक 
भाग है, भागवतधर्म का नहीं । परन्तु ऐसा कोई नियम नहीं, कि भागवतधर्म के 
अनुयायी कभी विरक्त न हों; गीता में ही कहा है कि संन्यास और कर्मयोग दोनों: 
सोक्ष की दृष्टि से समान योग्यता के हैं। इसलिये यद्यपि चतुर्थाश्चस का स्दीकार न 
किया जावे, तथापि सांसारिक कर्मो को छोड बैरागी हो जानेवाले पुरुष भक्तिमार्ग 
में भो पाये जा सकते हें । यह बात पूर्व समय से ही कुछ कुछ चली भ्रा रही हुँ ॥ 
परन्तु उस समय इन लोगों को प्रभुता न थी; और ग्यारहवें प्रकरण में यह बात 
स्पष्ट. रीति से बतला दी गई हुँ, कि भगवद्गीता में कर्मत्याग की श्रपेक्षा 
कमंयोग ही को अ्रधिक महत्व दिया गया है । कालान्तर से कर्मयोग का यहः 
महत्त्व लुप्त हो गया; और वर्तमान समय से भागवतधर्मीय लोगों की 
भो यही समझ हो गई हुँ, कि भगवद्भक्त वही है, कि जो सांसारिक कर्मो 
'को छोड विरक्त हो; केवल भक्ति में ही निमग्न हो जावे । इसलिये यहाँ भक्ति 
की दृष्टि से फिर भो कुछ थोड़ा-सा विवेचन करना आवश्यक प्रतीत होता है, कि 
इस विषय में गीता का मुख्य सिद्धान्त और सच्चा उपदेश क्या है । भक्तिमार्ग का 
अथवा भागवतधमं का ब्रह्म स्वयं सगुणा भगवान्‌ ही हें। यदि यही भगवान्‌ 
स्वयं सारे संसार के कर्ता घर्ता हैं; और साधुजनों की रक्षा करने तथा दुष्टजनों को 
दंड देने के लिये[समय समय पर श्रवतार लेकर इस जगत्‌ का घारए-पोषएा किया 


“की श्रोर राज्य की रक्षा करने का काम अपने जीवन भर जारी रखा था। यह बात 
सच है, कि जब भक्ति के द्वारा परमेश्वर का ज्ञान प्राप्त हो जाता है, तब भवत को 
स्वयं अपने हित के लिये कुछ प्राप्त कर लेना शेष नहीं रह जाता। परन्तु प्रेममूलक 


भक्तिमागं । ४३५ 


भक्तिमार्ग से दया, करुणा, कतंव्यप्रीति इत्यादि श्रेष्ठ मनोवृत्तियों का नाझ नहीं हो 
सकता; बल्कि वे ओर भी भ्रधिक शुद्ध हो जाती हैं। ऐसी दश्ञामे यह प्रश्न हो नहीं. 
उठ सकता, कि कमें करें यान करें ? वरन भगवद्भक्त तो वही है, कि जिसके मन में: 
एसा भेदभाव उत्पन्न हो जाय-- 
जिसका कोई न हो हृदय से उसे लगावे, 
प्राणिमात्र के एछेये प्रेम की ज्योति जगावे ।. 
सब में विभु को व्याप्त जान सत्र को अपनावे, 
है बस ऐसा वही भक्त की पदवी पावे [[ 

ऐसी अवस्था में स्वभावतः उन लोगों की वृत्ति लोकसंग्रह ही के अनुकूल हो जातो 
हुँ, जैसा कि ग्यारहवें प्रकरण में कह ग्राये हैं-- “संतोकी विभूतियाँ जगत्‌ के 
कल्याए ही के लिये हुआ करती हें। वे लोग परोपकार के लिये पने शरीर को 
कष्ट दिया करते हूँ। ” जब यह मान लिया, कि परमेश्‍वर ही इस सृष्टि को उत्पन्न 
करता हुँ, और उसके सब व्यवहारों को भी किया करता हुँ; तब यह अ्रवश्य ही 
सानना पड़ेगा, कि उसी सृष्टि के व्यबहारों को सरलता से चलाने के लिये चातु- 
बंएर्य आदि जो व्यवस्थाएँ हैं, वे उसी की इच्छा से निर्मित हुई हैं। गीता में भी 
भगवान्‌ ने स्पष्ट रीति से यही कहा है, कि “चातुंएर्यं मया सृष्टं गुएाकमं-विभा- 
गशः' (गी. ४. १३) । अर्थात्‌ यह परमेश्वर ही की इच्छा है, कि प्रत्येक मनुष्य 
अपने अपने अधिकार के अनुसार समाज के इन कामों को लोकसंग्रह के लिये 
करता रहे । इसीसे आगे यह भी सिद्ध होता है, कि सृष्टि के जो व्यवहार परमेश्वर 
की इच्छा से चल रहे हैं, उनका एक-्राध विशेष भाग किसी मनुष्य के द्वारा पुरा 
कराने के लिये ही परमेश्वर उसको उत्पन्न किया करता हँ; श्रौर यदि परमेदवर-द्वारां 
नियत किया गया उसका यह काम मनुष्य न करे, तो परमेश्‍वर ही की अवज्ञा करने 
का पाप उसे लगेगा। यदि तुम्हारे मन में यह श्रहङकार-बुद्धि जागृत होगी, कि ये 
काम मेरे हें अथवा में उन्हें अपने स्वार्थ के लिय करता हूँ; तो उन कर्मों के भले- 
बुरे फल तुम्हें अवश्य भोगने पड़ेंगे । परन्तु तुम इन्हीं कर्मो को केवल स्वघमं जानः 
कर परमेइवरार्पएपुर्वक इस भाव से करोगे, कि “परमेश्‍वर के मन में जो कुछ करना 
है, उसके लिये मुझे निमित्त करके वह मुझसे काम कराता हैं (गी. ११. ३ ३); 
तो इसमें कुछ अनुचित या श्रयोग्य नहीं । बल्कि गीता का यह कथन है, कि इस 
स्वधर्माचरए से ही सर्वभूतान्तर्गत परमेश्वर को सात्विक भक्ति हो जाती हुँ।' 
भगवान्‌ ने श्रपने सब उपदेशों का तात्पर्य गोता के अन्तिम अध्याय में उपसंहाररूप 
से अर्जुन को इस प्रकार बतलाया हुँ-“सब प्राणियों के हृदय में निवास करके पर- 
सेश्वर ही उन्हें यन्त्र के समान नचाता है; इसलिये ये दोनों भावनाएं मिथ्या हं, कि 
में अमुक कर्म को छोड़ता हूँ या शुक कर्म को करता हूँ । फलाशा को.. छोड़ सब 
क कृष्णार्पएबुद्धि से करते रहो। यदि तु ऐसा निग्रह करेगा, कि में इन कर्मों को . 
नहीं करता; तो भी प्रकृतिघम के अनुसार तुरे कर्मा को करना ही. होगा । अत- 


४३६ गीतारहस्य अथवा .कमंस्रोगशास्त्र । 


'एव परमेश्वर में अपने सब स्वार्थी का लय करके स्वधर्मानुसार प्राप्त व्यवहार को. 
परमार्थबुद्धि से और वैराग्य से लोकसंग्रह के लिये तुझे अवश्य करना ही चाहिये; . 


में भी यही करता हूं; मेरे उदाहरएा को देख और उसके अनुसार बर्ताव कर। ” 
जेसे ज्ञान का और निष्कामकर्म का विरोध नहीं, बेसा ही भक्ति में और कृष्णापए- 
बुद्धि से किये गये कर्मो में भी विरोध उत्पन्न नहीं होता। महाराष्ट्र के प्रसिद्ध 
अगबद्भक्त तुकाराम भी भक्ति के द्वारा परमेश्वर के “श्रणोरणीयान्‌ महतो मही- 
यान्‌” (कठः २. २०; गी. ऽ, &)--परमाणु से भी छोटा और बड़े से भी बड़ा 
ऐसे स्वरूप के साथ पने तादात्म्य का वन करके कहते हुँ, कि “म्रब में केवल 
परोपकार ही के लिये बचा हूं । ” उन्होंने संन्यासमागं के श्रनुयाथियों के समान यहे 
नहीं कहा, कि अब मेरा कुछ भो काम शेष नहीं हुँ । बल्कि वे कहते हैं, कि “भिक्षा- 
ता का श्रवलस्बन करना लज्जास्पद जीवन है--वह नष्ट हो जावे । नारायए एसे 
मनुष्य की स्था उपेक्षा ही करता हूँ।” अथवा “सत्यवादी मनुष्य संसार के सब 
काम करता हुँ; र उनसे-जल में कमलपत्र के समान- अ्रलिप्त रहता है। जो उपकार 
करता हे; और प्राणियों पर दया करता है; उसी में आत्मस्यिति का निवास जानो ।” 
इन वचनों से साधु तुकाराम का इस विषय में स्पष्ट अभिप्राय व्यक्त हो जाता 
है । यद्यपि तुकाराम महाराज संसारी थे, तथापि उनके मन का झुकाव फुछ कुछ 
कमेत्याग ही की ओर था । परन्तु प्रवृत्तिप्रधान भागवतधर्म का लक्षणा अथवा 
गीता का सिद्धान्त यह है, कि उत्कटभक्ति के साथ साथ मृत्युपर्यत ईश्वराप॑ए- 
पुर्वेक निष्कामकमं करते ही रहना चाहिये । और यदि कोई इस सिद्धान्त का पुरा 
पुरा स्पष्टीकरणा देखना चाहे, तो उसे श्रीसमथ रामदासस्वामी के दासबोध ग्रंथ को 
ध्यानपुर्वक पढ़ना चाहिये ( स्मरण रहे, कि साधु तुकाराम ने ही शिवाजीमहा- 
राज को जिन “सद्गुरु की शरण” में जाने को कहा था; उन्हींका यह प्रासादिक 
ग्रंथ है) । रामदासस्वामी ने अनेक बार कहा है, कि भक्ति के द्वारा ग्रथवा ज्ञान के 
द्वारा परमेइवर के शुद्धस्वरूप को पहचान कर जो सिद्धपुरुष कृतक्कत्य हो चुके हैँ, वे 
“ सब लोगों को सिखाने के लिये” ( दास. १९. १०. १४) निस्पृहता से अपना 
काम ययाधिकार जिस प्रकार किया करते हैं, उसे देखकर सर्वसाधारए लोग अपना 
अपना व्यवहार करना सीखें; क्योंकि “ बिना किये कुछ भी नहीं होता” (दास. 
१६. १०. २५; १२. ९, ६; १८. ७. ३ ) ; और भ्रन्तिम दशक (२०.४.२६) में उन होंने 
कर्मे के साम्यं का भक्ति की तारक शक्ति के साथ पुरा पुरा मेल इस प्रकार कर 
दिया है -- ४ 
हलचल में सामर्थ्यं है | जो करेगा वही पावेगा । 
परंतु उसमें भगवान्‌ का अधिष्ठान चाहिये ॥ 


गीता के आठवें भ्रध्याय में भ्रर्जुन को जो यह उपदेश किया गया है, कि “मामनुस्मर 


युद्धय च ' (गौ. ८. ७) नित्य भेरा स्मरण कर; र युद्ध कर--उसका तात्प, 
आर छठवें प्रध्याय के अन्त में जो यह कहा है, कि “कंयोगियों में जी. भक्ति २4 गं 


विकी 23 सति त हक 
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श्रेष्ठ है “-( गी. '६. ४७) उसका भी तात्पयं वही है,:कि. जो रामदासस्वामी के 
उक्त वचन में है । गीता के अ्रठारहवे ध्याय में भी भगवान्‌ ने यही कहा है-- 
यतः प्रृत्तिर्भूतानां येन सर्वमिदं ततम्‌ । 
स्वकर्मणा तमभ्यर्च्य सिद्धि विंदति मानवः || 

“जिसने इस सारे जगत्‌ को उत्पन्न किया है, उसकी अपने स्वधर्मानुरूप "निष्काम 
कर्माचरए से (न कि केवल वाचा से अथवा पुष्पों से) पूजा करके मनुष्य सिद्धि 
पाता हूँ” (गी. १८. ४६) । श्रधिक क्या कहें ? इस इलोक का और समस्त 
गीता का भी भावार्थ यही है, कि स्ववर्मानुरूप निष्कामरुम करने से सबंभूतान्त- 
ग॑त विराटरूपी परमेश्वर की एक प्रक़्ारकी भक्ति, पूजा या उपासना हो हो जाती 
हूँ । ऐसा कहने से, कि “अपने घर्मानुरूप कर्मा से परमेश्वर को पुजा करो,” यह 
नहीं समझना चाहिये, कि “शबएां कीतंनं विष्णो: ” इत्यादि नवविधा भक्ति 
गीता को मान्य नहीं । परन्तु गोता का कथन हुँ, कि कर्मों को गौण समझकर 
उन्हें छोड़ देना और इस नवविधा भक्ति में ही बिलकुल निमग्न हो जाना उचित 
नहीं हूँ । शास्त्रतः प्राप्त अपने सब कर्मो को यथोचित रीति से अवश्य करना ही 
चाहिये । उन्हें “स्वयं अपने” लिये समझकर नहीं, किन्तु परमेश्वर का स्परण कर 
इस निर्मम बुद्धि से करना चाहिये, कि “ईश्वरनिित सृष्टि के संग्रहार्थ उसी के ये 
सब कर्म हैं। ” ऐसा करने से कर्म का लोप नहीं होया; उलटा इन कर्मो से ही 
परसेश्वर की सेवा, भक्ति वा उपासना की जायगी । इन कर्मो के पाप-पुण्य के भागी 
हस न होंगे; और अंत में सदंगति भी मिल जायगी। गीता के इस सिद्धान्त की 
श्रोर ढुलंक्ष्य करके गीता के अक्तिप्रघान टीकाकार अपने ग्रन्थों में यह भावार्थ 
बतलाया करते हूँ, कि गीता में भक्ति ही को प्रधान माना है; और कर्म को मौए । 
परन्तु संन्यासमार्गीय टीकाकारों के समान भक्तिप्रधान टीकाकारों का यह तात्प- 
यार्थ भी एकपक्षीय है। गीताप्रतिपादित भक्तिसार्ग कर्मग्रधान है; और उसका 
मुख्य तत्त्व यह है, कि परमेश्वर की पूजा न केवल पुण्पों से या वाचा से ही होती 
है; किन्तु वह स्वधर्मोक्त निष्कामकर्मों से भो होती है; और ऐसी पुजा प्रत्येक 
मनुष्य को अवश्य करनी चाहिये । जब कि कर्मसय भक्ति का यह तत्त्व गीता के 
अनुसार अन्य किसी भी स्थान में प्रतिपादित नहीं हुआ है, तब इसी तस्व को गीतए- 

प्रतिपादित भक्तिमार्ग का विशेष लक्षणा कहना चाहिये। 
इस प्रकार कर्मयोग की दृष्टि से ज्ञानसार्ग और भक्तिमार्भ का पूरा पुरा 
मेल यद्यपि हो गया, तथापि ज्ञानमाग से भक्तिमार्ग में जो एक महत्त्व की 
विशेषता हूँ, उसका भी अब अंत सें स्पष्ट रीति से वर्णान हो जाना चाहिये । यह तो 
पहले ही कह चुके हैं, कि ज्ञानमार्ग केवल बुद्धिगम्य होने के कारएा अल्पबुद्धिवाले 
सामान्यजनो के लिये क्लेशमय है; रौर भक्तिमाग के श्रद्धामूलक, प्रेमगस्य तथा 
“प्रत्यक्ष होने के कारए। उसका शाचरएा करना सब लोगों के लिये सुगम है । परन्तु 
क्लेश के सिवा ज्ञानमाग में एक और भी ग्रडचन. हें । जैमिनि की मीमांसा, या 


४३८ गीतारहस्य भ्रथवा कर्मयोगशासत्र । 


उपतिषद्‌, या वेदरन्तसुत्र को देखें; तो मालूम होगा, कि उनमें श्रौत-य॑ज्ञ-याग 
आदि को भ्रथबा कर्मसन्यासपुर्वेक 'नेति' स्वरूपी परब्रह्म की ॥ ही चर्चा भरी 
पड़ी है। श्रौर भ्रन्त में यही निएय किया: है, कि स्वगप्राप्ति के लिये _साधनीभूत 
होनेवाले भोत-यज्ञ-यागादिक कमं करने का अथवा मोक्ष-प्राप्ति के लिये आवश्यक 
उपनिषदादि वेदाध्ययन करने का अधिकार भी पहले तीन ही ह के पुरुषों को है 
(वे. स्‌. १, ३. ३४-३८) । इन में इस बात का विचार नहीं किया गया हैं, 
कि उक्त तीन वर्णो को, स्त्रियों को अथवा चातु्ंएयं के श्रनुसार सारे समाज के 
हित के लिये खेती या अन्य व्यवसाय करनेवाले साधारण स्त्रीुरषों को सोक्ष 
केसे मिले। अच्छा; स्त्रीशूद्रादिकों के साथ वेदों की ऐसी श्रनवन होने से यदि 
यह कहा जाय, कि उन्हें मुक्ति कभी सिल ही नही सकती; तो उपनिषदों ओर 
युराएों में ही ऐसे वर्शान पाये जाते हैं, कि गार्गी प्रभूति स्त्रियों को और विदुर 
अ्रभृति शूदरों को ज्ञान को प्राप्ति होकर सिद्धि मिल गई थी (वे. सु. ३. ४. ३६-३९ )। 
ऐस्री दशा में यह सिद्धान्त नहीं किया जा सकता, कि सिर्फ़ पहले तीन व्णों के 
युरुषो ही को मुक्ति मिलती है । और यदि यह मान लिया जावे, कि स्त्रीशूद्र आदि 
सभी लोगों को मुक्ति मिल सकती हूँ; तो अब बतलाना चाहिये, कि उन्हें किस 
साधन से ज्ञान की प्राप्ति होगी । बादरायएाचायं कहते हें, कि “विशेषानुग्रहरच” 
(वे. स्‌. ३. ४. ३८) अर्थात्‌ परसेश्वर का विशेष अनुप्रह ही उनके लिये एक साधन 
हैं; और भागवत (१. ४. २५) में कहा है, कि कर्मेप्रचान-मक्विमाग के रूप में इसी 
विशेषानुग्रहात्मक साघन का “ महाभारत में रोर ग्रतएव गीता सें भी निरूपएए 
किया गया हे। क्योंकि स्त्रियों, शूद्रों या (कलियुग के) नामधारी ब्राह्मणों के 
कानों तक श्रुति की आवाज नहीं पहुंचती हूँ।” इस साग से प्राप्त होनेवाला 
ज्ञान ओर उपनिषदों का ब्रह्मज्ञान--दोनों यद्यपि एकही से हों, तथापि अब स्न्री- 
पुरुषसंबन्धी या ब्राह्मएःक्षन्रिय-वेश्य-शूद्रसम्बन्थी कोई भेद शेष नहीं रहता; 
आर इस मागं के विद्येष गुए के बारे में गीता कहती है कि-- 
मां हि पार्थ व्यपाश्रित्य येऽपि स्युः पापयोनयः । 
खियो वैश्यास्तथा झूद्रासतेऽि यांति परां गतिम्‌॥ 

* हे पार्थं ! स्त्री, वेश्य और सूद, या अन्त्यज आदि जो नीच वंश सें उत्पन्न हुए 
हें, वे भी सब उत्तम गति पा जाते हैं” (गी. ३. ३२) । यही इलोक सहाभारत के 
अनुगीतापर्ने में भी आया है (स. भा. अइव, १९. ६१ ) ¦ और ऐसी कथाएँ भी हैं, कि 
बनपर्वान्तगंत ब्राह्मएा-व्याघ-सम्वाद में मांस बेचनेवाले व्याध ने किसी ब्राह्मण को, 
तथा शांतिपर्व में तुलाधार अर्थात्‌ बनिये ने जाजलि नामक तपस्वी ब्राह्मण को, 
यह निरूपणा सुनाया हुँ, कि स्वधर्म के अनुसार निष्कामबुद्धि से ्ाचरएा करने से 
ही.मोक्ष कंसे मिल जाता है (स. भा. वन. २०६-२१४; झां. २६०-२६३) । इससे 
अगट होता है, कि जिसकी बुद्धि सम हो जावे, बही श्रेष्ठ है। फिर चाहे वह 
तार हो भढ़ई हो, बनिया हो, या कसाई, किसी मनुष्य को योग्यता उसके 


भक्तिमागं । ४३९ 


'बंघे पर, व्यवसाय पर, या जाति पर, अवलम्बित नहीं; किन्तु सर्वथा उसके श्रन्तःकरण 
“की शुद्धता पर श्रवलम्बित होती हुँ; झौर यही भगवान्‌ का. ग्रभिप्राय भो है । 
:इस प्रकार किसी समाज के सब लोगों के लिये मोक्ष के दरवाजे खोल देने से उस 
“समाज में जो एक प्रकार की विलक्षण जागृति उत्पन्न होती है, उसका स्वरूप महा- 
"राष्ट में भागवतथर्मे के इतिहास से भली भाँति देख पड़ता है। परमेश्वर को क्या स्त्रो, 
"क्या चांडाल, क्या ब्राह्मण सभी समान हैं; “देव भावका भूखा है”--न प्रतीक का, 
-न काळे-गोरे व का; ओर न स्त्री-पुरुष आदि या ब्राह्म रा-चांडाल आदि भेदों का हो। 
“साधु तुकाराम का इस विषय का अभिप्राय, इस हिन्दी पद से प्रगट हो जायगा-- 

क्या द्विजाति क्या झूद्र ईश को वेश्या भी भज सकती हे, 

श्वपचो. को भी भक्तिभाव में शुचिता कत्र तज सकती है? 

अनुभव से कहता हुँ, मेने उसे कर लिया है बस में 

जो चाहे सो पिये प्रेम से अमृत भरा है इस रस में ॥ 
अधिक क्या कहें ? गीताशास्त्र का भी यह सिद्धान्त है, कि “ मनुष्य केसा ही दुरा- 
चारी क्यों न हो; परन्तु यदि अन्त काल में भी वह अनन्य भाव से भगवान्‌ को 
शरण में जावे, तो परमेश्वर उसे नहीं भूलता” (गी. ६. ३०; और ८. ५-८ देखो) । 
उक्त पद्य में ' वेश्या ' शब्द ( जो साधु तुकाराम के मूलवचन के आधार से रखा 
“गया हूँ ) को देखकर पवित्रता का ढोंग करनेवाले बहुतेरे विद्वानों को कदाचित्‌ बुरा 
लगे। परन्तु सच वात तो यह हुँ, कि एसे लोगों को सच्चा घमंतत्त्व मालूम ही 
-नहीं । न केवल हिन्द्र्धमे में किन्तु बुद्धधर्म में भी यही सिद्धान्त स्वीकार किया 
गया है ( सिलिन्दप्रशन ३. ७. २) उनके धर्भग्रन्थों में ऐसी कथाएँ हैं, कि बुद्ध 
'ने श्राप ताली नामक किसी वेश्या को गौर अगुली माल नाम के चोर को दीक्षा दी 
थो । ईसाईयों के घमं ग्रंथ में भो यह वर्णान है, कि काइस्ट के साथ जो दो चोर 
-सुली पर चढ़ाये गये थे, उनमें से एक चोर मृत्यु के समय ऋइस्ट की शरणा में 
जया; और क्राइस्ट ने उसे सद्गति दी ( ल्यूक, २३. ४२ और ४३ ) । स्वयं ऋाइस्ट 
“ने भो एक स्थान में कहा हे, कि हमारे धर्म में श्रद्धा रखनेवाली वेश्याएँ भो मुक्त 
हो जाती हैं ( मेथ्य्‌. २१. ३१; ल्यूक. ७. ५० ) । यह बात दसवें प्रकरण में हम 
बतला चुके हूँ, कि ग्रध्यात्मशास्त्र की दृष्टि से भी यही सिद्धान्त निष्पन्न होता 
है। परन्तु यह धर्मतत्त्व शास्त्रतः यद्यपि निविवाद हूँ; तथापि जिसका सारा जम्म 
दुराचरएा में ही व्यतीत हुआ है, उसके श्रन्तःकरए में केवल मृत्यु के समय हो 
-आनन्य भाव से भगवान्‌ का स्मरएा करने की बुद्धि कंसे जागृत रह सकतो है? 
"एसी अवस्था सें अन्ततः काल की वेदनाग्रों को सहते हुए केवल यन्त्र के समान 
'एक बार ' रा ' कहकर ओर कुछ देर से 'म' कहकर सुह खोज्ने और बंद 
करने के परिश्रम के सिवा कुछ झधिक लाभ नहीं होता। इसलिये भगवान्‌ ने 
'सब लोगों को निश्चित रीति से यही कहा है, कि ' न केवल मुत्यु के समय _ 
ही; किन्तु सारे जीवन भर सदैव मेरा स्मरण. मन में रहने दो; और स्वघमं 


४४० गीतारहस्य अथवा कर्म योगशास्त्र । 


के अनुसार भ्रपने सब व्यवहारो को परमेश्वरापंएाबुद्धि से करते रहो। फिर चाहे 
तुम किसी भी जाति के रहो, तो भी तुम कर्मों को करते हुए ही मुक्त हो ' जाझोगे- 
(गी. ९. २६-२८ भौर ३०-३४ देखो ) । 


इस प्रकार उपनिवदों का ब्रह्मात्मंक्ज्ञान आजालवृद्ध सभी लोगों के लिये: 


सुलभ तो कर दिया गया है; परन्तु ऐसा करने में न तो व्यवहार का, लोप होने 
दिया है; थर न वएं, ध्राश्नम, जाति-पांति श्रथवा स्त्री-पुरुष आदि का कोई भेद 
रखा गया है। जब हम गीताप्रतिपादित भक्तिमार्ग की इस शक्ति श्रथवा समता' 
को श्रोर ध्यान देते हैं, तब गीता के अन्तिम भ्रध्याय में भगवान्‌ ने प्रतिज्ञापुर्वकः 
गीताशास्त्र का जो उपसंहार किया हूँ, उसका मर्म प्रगट हो जाता है। वह ऐसा 
है ;:--/ सब धर्म छोड कर मेरे भ्रकेले की शरए में ग्रा जा; मे तुझे सब पापों से 
भुक्त करूंगा, तू घबराना नहीं। ” यहाँ पर धर्म शब्द का उपयोग इसी व्यापक 
आर्थ में किया गया है, कि सब व्यवहारों को करते हुए भी पापपुएय से अलिप्ठ, 
रहकर परमेशवरप्राप्तिरूपी ग्रात्मश्नेय जिस मारग के द्वारा सम्पादन किया जा सकता 
हैं, वही घमं हे । ग्रनुगीता के गुरूशिष्यसम्वाद में ऋषियों ने ब्रह्मा से यह प्रश्‍न 


किया (श्रव. ४९), कि श्रहिसाधर्म, सत्यधमं, ब्रत, तथा उपवास, ज्ञान, यज्ञयाग, 


दान, कर्मे, संन्यास ग्रादि जो अनेक प्रकार के मुक्ति के साधन अनेक लोग 
बतलाते हूँ, उनमें से सच्चा साधन कौन है ? और शास्तिपर्व के (३५४) उच्छवृत्ति- 


उपाख्यान में भी यह प्रइन है, कि या्हस्थ्यधमं, वानप्रस्थधर्म, राजघर्स, मातृपितृ-- 


सेवाधमं, क्षत्रियों का रणांगए में मरणा, ब्राह्मणों का स्वाध्याय, इत्यादि जो अनेक 
धमं या स्वगंप्राप्ति के साधन शास्त्रों ने बतलाये हुँ, उनमें से ग्राह्य धर्म कौन 
हुँ? ये भिन्न भिन्न धर्ममार्ग या घ दिखने में तो परस्पर-विरुद्ध मालूम होते हुँ; 

परन्तु शास्त्रकार इन सब प्रत्यक्ष मागों की योग्यता को एकही समझते हूँ। क्योंकि 
समस्त प्राणियों में साम्यबुद्धि रखने का जो भ्रन्तिम साध्य है, वह इनमें से किसी 
भी धमं पर प्रीति श्रोर श्रद्धा के साथ मन को एकाग्र किये बिना प्राप्त नहीं हो. 
सकता। तथापि, इन भ्रनेक मार्गो की अथवा प्रतीक-उपासना की झर में फंसने: 
से. मन घबरा जा सकता है । इसलिये भ्रकेले अर्जुन को ही नहीं; किन्तु उसे निमित्त 
करके सब लोगों को भगवान्‌. इस प्रकार निश्चित ग्राइवासन देते हैं, कि इन अनेक 
घर्ममागों को छोड कर “ तू केवल मेरी शरए में ग्रा; में तुझे समस्त पापों से मुक्त 


कर दूंगा; डर मत । ” साधु तुकाराम भी सब थर्मों का निरसन करके अन्त म 


हु] 


भगवान्‌ से यही माँगते हें कि-- 


चतुराई चेतना सभी चूल्ह में जावे, बस मेरा मन एक इंश-चरणाश्रय पावै | 


आग लगे आचार-विचारों के उपचय म, उस विभ का विश्वास सदा दृढ रहे हृदय में || 
'निश्चयपुदेक उपदेश को या प्रार्थना की यह अन्तिम सीमा हो चुकी । 


श्लौमद्भगवद्गीतारुपो सोने की थाली का यह भक्तिरूपी भ्रन्तिम कौल हैँ 


यही प्रेमप्रास है। इसे पा चुके, ग्ब आगे चलिये। 


mer om om 


0 पै wy 
चाद्हव। प्रकरण | 
गीताध्याय-सँगति । 


——् 
रइत्तिलक्षणं धर्म ऋपिर्नारायणोऽद्रवीत्‌॥ % 
महाभारत, शांति. २१७९ २। 


मू ब तक किये गये विवेचन से देख पड़ेगा, कि भगवद्गीता में-भगवान्‌ के द्वार॥: 
गाये गये उपनिषद्‌ सें--यह प्रतिपादन किया गया है, कि कर्मों को करते हुए 
` ही अध्यात्सविचार से या भक्ति से सर्वात्सैक्यहूप साम्यबुद्धि को पूर्णतया प्राप्त 
कर लेना; और उसे प्राप्त कर लेने पर भी संन्यास लेने को भंभट में न पड़ संसार में 
शास्त्रतः प्राप्त सब कर्सों को केवल अपना कर्तव्य समझ कर करते रहना ही, इस 
संसार में मनुष्य का परमपुरुषार्थ अथवा जीवन व्यतीत करने का उत्तम मार्ग हें 
परन्तु जिस कम से हमने इस ग्रन्थ में उक्त अर्थ का वर्णन किया है, उसकी 
अपेक्षा गीताग्रन्थ का क्रम भिन्न है। इसलिये ग्ब यह भी देखना चाहिये, कि 
भगवद्गीता में इस विषय का वर्णन किस प्रकार किया गया है । किसी भी विषय 
का निरूपए दो रीतियों से किया जाता है; एक शास्त्रीय और दूसरी पौराणिक । 
शास्त्रीय पद्धति वह है, कि जिसके द्वारा तर्कंशास्त्रानुसार साधकबाधक प्रमाएों को 
कऋससहित उपस्थित करके यह दिखला दिया जाता है, कि सब लोगों को समझ: 
में सहज ही ग्रा सकनेवाली बातों से किसी प्रतिपाद्य विषय के मुलतस्व किस 
प्रकार निष्पन्न होते हैं। भूमितिशास्त्र इस पद्धति का एक अच्छा उदाहरए। है; 
आर न्यायसूत्र या वेदान्तसूत्र का उपपादन भी इसी वर्ग का हूँ । इसी लिये भग- 
वद्गीता सें--जहां ब्रह्मसुत्र यानी वेदान्तसूत्र का उल्लेख किया गया हूँ, वहाँ--यहः 
भी वरणोन है, कि उसका विषय हेतुयक्त र निझ्चयात्मक प्रमाण से सिद्ध किया: 
गया हुँ- “ ब्रहमसूत्रपदेचेव हेतुसद भिविनिङ्चितेः” (गी. १३. ४ ) । परन्तु, 
भगवद्गीता का निरूपएा सञास्त्र भले हो; तथापि वह इस शास्त्रीय पद्धति से नही 
किया गया है । भगवद्गीता में जो विषय है, उसका वर्छोन--ग्रजुन और श्रोकृष्ण के 
सम्वादरूप सें--अत्यन्त भनोरंजक और सुलभ रीति से किया गया है । इसी लिये 
प्रत्येक अध्याय के अंत में “ भगवद्गीतासूपनिषत्सु ब्रह्मविद्यायां योगशास्त्रे ” कहकर, 


*"नारायएा ऋषि ने धर्मे को प्रवृत्तिप्रधान बतलाया हे ।” नर और नारायएा 
नामक ऋषियों में से ही ये नारायएा ऋषि हैँ। पहले बतला चुके हैं, कि इन्हीं : 
दोनों के अवतार श्रीकृष्णा और अर्जुन थे। इसी प्रकार महाभारत का वह वचन 
भी पहले उद्धृत किया गया हैं; जिससे यह गालूम होता है, कि गीता में नारा- 
यणीय धर्म का ही प्रतिपादन किया गया है। 
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गीतातिरूपएा के स्वरूप के द्योतक “ श्रोकृष्णार्जुनसम्वादे ” इन रो सा 
उपयोग किया गया है। इस निरूपएा में और 'शास्त्रीय' निरूपणा में जो भेद ह्‌, 
उसको स्पष्टता से बतलाने के लिये हमने सम्वादात्मक. निरूपण को हो पौराणिक ' 
नाम दिया हे सात सो इलोकों के इस सम्वादात्मक श्रथवा पौराणिक निरूपए में 
'घमं' जैसे व्यापक शब्द में शामिल होनेवाले सभी विषयों का विस्तारपूर्वेक 
विवेचन कभी हो ही नहीं सकता। परन्तु आइचर्य की बात है, कि गीता में जो 
अनेक विषय उपलब्ध होते है, उनका ही संग्रह (संक्षेप में ही क्यों न हो) 
प्रविरोध से कंसे किया जा सका ! इस बात से गीताकार की ग्रलौकिक शक्ति 
व्यक्त होतो है; श्रोर अनुगीता के आरम्भ में जो यह कहा गया है, कि गीता का 
उपदेश श्रत्यन्त योगयुक्त चित्त से बतलाया गया है,” इसको सत्यता की प्रतीति 
ओ हो जाती है । श्रजुंन को जो जो विषय पहले से ही मालूम थे, उन्हें फिरसे 
विस्तारपूर्वक कहने की कोई आवश्यकता नहीं थी। उसका मुख्य प्रश्‍न तो यही था, 
कि में लड़ाई का घोर कृत्य करूँ या न करूँ; और करूँ भी तो किस प्रकार करूँ ? द 
जब श्रोकृष्ण अपने उत्तर भें एकाध युक्ति बतलाते थे, तब श्रर्जुन उसपर कुछ-न- 
कुछ आक्षेप किया करता था। इस प्रकार के प्रश्‍नोत्तररूपी सम्बाद सें गीता का 
विवेचन स्वभाव ही से कहाँ संक्षिप्त और कहीं द्िरकत हो गया है। उदाहरणार्थ, 
त्रिगुणात्मक प्रकृति के फंलाव का वोन कुछ थोड़े भेद से दो जगह है (गी. अ. ७ 
झौर १४); और स्थितप्रज्ञ, भगवद्भवत, न्रिगुणातीत, तथा ब्रह्मभूत इत्यादि की 
स्थिति का वएान एक-सा होने पर भो, भिन्न भिन्न दृष्टियों से प्रत्येक प्रसंग पर बार 
बार किया गया है। इसके विपरीत “यदि अर्थ और काम धर्म से विभक्त न हों, 
तो बे ग्राहच हैँ-इस तत्त्व का दिग्दर्शन गीता में केवल “धर्साविरुद्धःकामोऽस्मि” 
(७. ११) इसी एक वाक्य में कर दिया गया हुँ । इसका परिणाम यह होता है, 
कि यद्यपि गीता में सब विषयों का समावेश किया गया है, तथापि गीता पढ़ते 
समय उन लोगों के मन सें कुछ गड़बड़-सी होती जाती है; जो श्रौतधर्म, स्मार्त धरम, 
भागवतधर्म, सांख्यशास्त्र, पुवेमीमांसा, वेदान्त, कर्म विपाक इत्यादि के उन प्राचीन 
'सिद्धान्तों की परम्परा से परिचित नहीं हूँ, कि जिनके ग्राधार पर गीता के ज्ञान का 
निरूपण किया गया है। श्रौर जब गीता के प्रतिपादन की पद्धति ठीक ठीक ध्यान 
“से नहीं ग्राती, तब वे लोग कहने लगते हैं, कि गीता मानो बाजीगर की झोली हँ; 
अथवा शास्त्रीय पद्धति के प्रचार के पुर्वे गीता की रचना हुई होगी; इसलिये उसमें 
“गर ठौर पर अधूरापन और विरोध देख पड़ता है; श्रथवा गीता का ज्ञान ही 
"हमारी बुद्धि के लिये अगम्य हैँ! संशय को हटाने के लिये यदि टीकाम्रों का अव- 
'लोकन किया जाय, तो उनसे भी कुछ लाभ नहीं होता । क्योंकि वे बहुधा भिन्न 
'भिन्न सम्प्रदायानुसार बनी हे। इसलिये टीकाकारों के मतों के परस्परविरोधों की 
एकवाक्यता करना असम्भव-सा हो जाता है; और पढ्ष्नेवाले का मन अधिकाधिक 
अबराने लगता हे । इस प्रकार के भ्रम में पड़े हुए. कई सुप्रबुद्ध पाठकों को हमने 
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देखा हैं। इस भ्रइचन को हटाने के लिये हमने श्रपनी बुद्धि के श्रतुसार गौता के 
प्रतिपाद्य विषयों का शास्त्रीय क्रम बाँध कर श्रव तक विवेचन किया हूँ । श्रव यहाँ 
-इतना और बतला देना चाहिये, कि ये. ही. विषय श्रोकृष्ण और श्रर्जुत के सम्भाषण 
सें श्र्जुन के प्रश्नों या शंकाओ्रों के अनुरोध से, कुछ न्यूनाधिक होकर कंसे उपस्थित 
हुए हैं । इससे यह विवेचन पूरा हो जायगा; श्रौर अगले प्रकरण में सुगमता से 
सब विषयों का उपसंहार कर दिया जायगा । 


पाठकों को प्रथम इस ओर ध्यान देना चाहिये, कि जब हमारा देश हिदुस्थान 
ज्ञान, वैभव, यश और पूर्ण स्वराज्य के सुख का श्रनुभव ले रहा था, उस समय 
“एक सर्वज्ञ, महापराक्रमी, यशस्बी और परमपृज्य क्षत्रिय ने दूसरे क्षत्रिय को--जो 
सहान्‌ धनुर्धारी था--क्षात्रधर्म के स्वकायं में प्रवृत्त करने के लिये गीता का उपदेश 
किया हूँ । जेन और बौद्ध धर्मों के प्रवर्तक महावीर और गौतमबुद्ध भी क्षत्रिय 
ही थे । परंतु इन दोनों ने बैदिक घर्म के केबल संन्यासमार्ग को अंगीकार कर 
क्षत्रिय श्रादि सव वए के लिये संन्यासथमं का दरवाजा खोल दिया था । भगवान्‌ 
श्रीकृष्ण ने ऐसा नहीं किया । क्योंकि भागवतधर्म का यह उपदेश है, कि न केवल 
क्षत्रिय को किन्तु ब्राह्मणों को भी निवृत्तिमागं को शान्ति के साथ साथ निष्कामबुद्धि 
से सव कमं ्रामरणान्त करते रहने का प्रयत्न करना चाहिये । किसी भी उपदेश 
को लीजिये; श्राप देखेंगे, कि उसका कुछ-न-कुछ कारएा अवश्य रहता ही है; 
और उपदेश की सफलता के लिपे शिष्य फे सन सें उस उपदेश का ज्ञान प्राप्त 
कर लेने को इच्छा भी प्रथम ही से जागृत रहनी चाहिधे। अतएव इन दोनों 
बातों का खुलासा करने के लिये ही व्यासजी ने गीता के पहले अध्याय में इस बात 
का विस्तारपूर्वक यएँन कर दिया हँ, कि श्रीकृष्णा ने अर्जुन को यह उपदेश क्यों 
दिया है। कौरव और पांडवों को सेनाएं युद्ध के लिये तैयार होकर कुरुक्षेत्र पर 
खड़ी हैं; अब थोड़ी ही देर सें लड़ाई का आरम्भ होगा; इतने में अर्जुन के कहने 
से श्रीकृष ने उसका रथ दोनों सेनाग्रों के बीच में ले जाकर खड़ा कर दिया; आर 
अर्जुन से कहा, कि “तुरे जिनसे युद्ध करना है, उन भीष्म द्रोएा श्रादि को देख।” 
तव अर्जुन ने दोनों सेनाश्रों की ओर दृष्टि पहुँचाई; और देखा, कि अपने ही बाप- 
दादे, काका, आजा, सामा, बंधु, पुत्र, नाती, स्नेही, आप्त, गुर, गुरुबंधु आदि दोनों 
सेनाओं सें खड़े हैं; और इस युद्ध में सब लोगों का नाश होनेवाला है। लड़ाई 
कुछ एकाएक उपस्थित नहीं हुई थी । लड़ाई करने का निइचय पहले हो हो चुका 
था; और बहुत दिनों से दोनों ओर की सेनाग्रों का प्रबन्ध हो रहा था । परन्तु इस 
आपस को लडाई से होनेवाले कुलक्षय का प्रत्यक्ष स्वरूप जब पहले पहल अर्जुन 
की नज़र में आया, तव उसके समान महायोद्धा के भो मन में विषाद उत्पन्न 
हुआ; और उसके मुख से ये शब्द निकल पड़े, “ग्रह! आज हम लोग श्रपने ही 
'कुल का भयंकर क्षय इसी लिये करनेवाले हैं न, कि राज्य हमों को मिले; इसकी 
अपेक्षा भिक्षा माँगना क्या बुरा हे?” और इसके बाद उसने श्रीकृष्ण से कहा, 
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“वन्नु ही चाहे सुरे जान से मार डाले, इसकी मुझे परवाह नहीं; परन्तु त्रैलोक्य 
के राज्य के लिये भी भें पितृहत्या, गुरुहत्या, बंधुहत्या या कुलक्षय के समान घोर 
पातक करना नहीं चाहता। ” उसकी सारी देह थर-थर काँपने' लगी; हाय-पैर 
शिथिल हो गये; एंह सुख गया; और खिन्नवदन हो श्रपने हाथ का घनुषबाए 
फंककर वह बेचारा रथ में चुपचाप बैठ गया । इतनी कथा पहले अध्याय में है ॥ 
इस अध्याय को “ अर्जुनविषादयोग ” कहते हें। क्योंकि यद्यपि पुरी गीत 
सं ब्रह्मविद्यास्तगंत (कर्म-) योगशास्त्र नामक एकही विषय प्रतिपादित हुआ हुँ; 
तो भी प्रत्येक अध्याय में जिस विषय का वन प्रधानता से किया जाता है, उस 
विषय को इस कर्मयोगशास्त्र का ही एक भाग समझना चाहिये । और ऐसा समझ- 
कर ही प्रत्येक अध्याय को उसके विषयानुसार अर्जुनविषादयोग, सांस्ययोग, 
कर्मयोग इत्यादि भिन्न भिन्न नाम दिये गये हैं। इन सब योगों! को एकत्र करने 
से “ब्रह्मविद्या का कर्मयोगशास्त्र” हो जाता है। पहले अध्याय की कथा का 
सहस्व हम इस ग्रन्थ के आरम्भ में कह चुके हैं। इसका कारण यह हुँ, कि जब 
तक हुम उपस्थित प्रश्न के स्वरूप को ठीक तोर से जान न लें, तब तक उस प्रशन 
का उत्तर भी भली भाँति हमारे ध्यान में नहीं ग्राता। यदि कहा जाय, कि गीता 
का यही तात्पर्य हूँ, कि “ सांसारिक कर्मों से निवृत्त होकर भगवद्भजन करो, या 
संन्यास ले लो; ” तो फिर श्र्जुन को उपदेश करने की कुछ आवश्यकता ही न थी । 
वयोंकि वही तो लड़ाई का घोर कर्म छोड़ कर भिक्षा माँगने के लिये आप-ही-आप 
तेयार हो गया था। पहले ही श्रध्याय के अन्त में श्रीकृष्ण के मुख से ऐसे 
अर्थ का एक-आध इलोक कहलाकर गीता की समाप्ति कर देनी चाहिये थी, कि 
“वाह ! क्या ही भ्रच्छा कहा ! तेरी इस उपरति को देख मुझे श्रानन्द सालूस 
होता है । चलो, हम दोनों इस कर्ममय संसार को छोड़ संन्यासाश्स के द्वारा या 
भक्ति के द्वारा अपने आ्रात्मा का कल्याए कर लें !” फिर, इधर लड़ाई हो जाने 
पर व्यासजी उसका वर्णन करने में तीन वर्ष तक (म. भा. भ्रा. ६२. ५२ ) अपनी 
वाए का भले ही दुरुपयोग करते रहते; परन्तु उसका दोप बेचारे अजुन आर 
श्रोकृष्ण पर तो आरोपित न हुआ होता। हाँ; यह सच हैं, कि कुरुक्षेत्र में जो 
संकड़ों महारथी एकत्र हुए थे, वे श्रव्य ही अजन आर श्रीकृष्ण का उपहासः 


कि अर्जुन की उपरति ज्ञानपूर्वक न थी, वह केच ल मोह की थी; तो भी वह थी तो 
उपरति ही । बस; उपरति होने से ही झाधा काम हो चुका । श्रब मोह को हरा कर 
' उसी उपरति को पूएंज्ञानमूलक कर देना भगवान्‌ के लिये कुछ श्रसम्भव बात न थो। 
“ भश्तिमाग में या संग्यासमाग में सी ऐसे अनेक उदाहरण हैं, कि जब कोई किसी 
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'कारए से संसार से उकता गये, तो वे दुःखित हो इस संसार को छोड़ जंगल में चल 
“गये; और उन लोगों ने पूरी सिद्धि भी प्राप्त कर ली हूँ । इसी प्रकार अर्जुन की भी दशा 
हुईं होती । ऐसा तो कभी हो हो नहीं सकता था, कि संन्यास लेने के समय वस्त्रों 
'को गेरा रंग देने के लिये मुठ्ढी भर लाल मिट्टी, या भगवन्नामसंकीर्तन के लिये 
झां, मुदंग आदि सामग्री सारे कुरुक्षेत्र में भी न. मिलती 


परन्तु ऐसा कुछ भी नहीं किया; उलटा दूसरे अध्याय के आरम्भ में ही श्रीकृष्णा 

ने अर्जुन से कहा है, कि “श्रे! तुझे यह दुर्बुद्धि ( कश्मल ) कहाँ से सु 
'पडी ? यह नामर्दी ( क्लैब्य ) तुझे शोभा नहीं देती ! यह तेरी कोति को घ्‌लि 
में मिला देगी। इसलिये इस दुर्बलता का त्याग कर युद्ध के लिये खडा होजा।” 

परन्तु अर्जुन ने किसी अबला की तरह श्रपना वह रोना जारी ही रखा । वह श्रत्यन्त 

'दीन-हीन वाएी से बोज्ा-“ में भीष्म, द्रोणा आदि महात्माओं को कंसे माछ? 
मेरा सन इसी संशय में चक्कर खा रहा है, कि सरना अला है, या मारना ? इसलिये 

सुरे यह वतलाइये, कि इन दोनों में कौन-सा धर्म श्रेयस्कर है। में तुम्हारी शरएा में 

श्राया हूँ । ” अर्जुन की इन बातों को सुनकर श्रीकृष्णा जान गये, कि श्रद यह माया 

के चंगुल सें फंस गया है। इसलिये जरा हँसकर उन्होंने उसे “ श्रज्नोच्यान- 

न्वशोचस्त्वस्‌ ” इत्यादि ज्ञान वतलाना आरम्भ किया । अर्जुन ज्ञानी पुरुष के सदृश 
वर्ताव करना चाहता था; और वह कसंसंन्यास की बातें भी करने लग 

गया था। इसलिये, संसार में ज्ञानी पुरुष के ग्राचरण के जो दो पंथ 

देख पड़ते हैं--अर्थात्‌, “ कर्म करना ' और “कर्म छोड़ना “--वहीं से भगवान्‌ 
ने उपदेश का आरम्भ किया है। और अर्जुन को पहली बात यही बतलाई ह 
'कि इन दो पन्थों या निष्ठाओं से से तु किसीको भी ले; परन्तु तू भूल कर रहा है । 
इसके बाद, जिस ज्ञान या सांख्यनिष्ठा के श्रायार पर अर्जुन कमंसंन्यास की बात 

“करने लगा था, उसी सांख्यनिष्ठा के श्राधार पर श्रीकृष्ण ने प्रथम ' एषा तेऽभिहिता 
बुद्धिः’ (गी. २. ११-३९) तक उपदेश किया हैँ। और फिर अध्याय के अन्त 

'तक कर्मयोगमार्ग के अनुसार अर्जुनको यही बतलाया है, कि युद्ध ही तेरा सच्चा 
“कर्तव्य है । यदि ' एषा तेऽभिहिता सांख्ये ' सरीखा लोक ' ग्रशोच्यानन्वशोचस्त्वम्‌ ' 
:इलोक के पहले श्राता, तो यही अर्थ ओर भी अधिक व्यक्त हो गया होता । परन्तु 
'सम्भाषए के प्रवाह में सांख्यमार्थ का प्रतिपादन हो जाने पर वह इस रूपमें आया 
'है--“वह तो सांख्यमागे के अनुसार प्रतिपादन हुआ। अब योगमार्ग के 
अनुसार प्रतिपादन करता हूँ ।” कुछ भी हो; परन्तु अर्थ एकही है। हमने 

ग्यारहवें प्रकरण में सांख्य (या संन्यास) और योग (या कमंयोग) का भेद पहले हो 

“स्पष्ट करके बतला दिया हूँ । इसलिये उसकी पुनरावृत्ति न कर केवल इतना ही कह 
*देते हैं, कि चित्त की शुद्धता के लिये स्ववर्मानुसार वर्णाश्रमविहित कर्म करके ज्ञान- 
“प्राप्ति होदे पर मोक्ष के लिये अन्त में सब कर्मों को छोड़ संन्यास लेना. सांख्यमार्ग 
-है; और कर्मों का कभी त्याग न कर अन्त तक उन्हें निष्कासबुद्धि से करते 
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रहना योग अथवा कमंयोग हैं। अर्जुन से भगवान्‌ प्रथम ह कहते हे, कि सांख्य- 
मार्ग के श्रध्यात्मज्ञानानुसार श्रात्मा श्रविनाशी और श्रमर हैँ। इसलिये तेरी यह 
समझ गलत है, कि “ में भीष्म, द्रोण: श्रादि को भारूंगा। र क्योंकि न तो श्रात्मा 
मरता है; रौर न मारता ही है । जिस प्रकार मनुष्य अपने वस्त्र बदलता है, उसी 
प्रकार ग्रात्मा एक देह को छोड़कर दूसरी देह में चला जाता है । परन्तु इसलिमे उसे 
मृत मानकर शोक करना उचित नहीँ । अच्छा; मान लिया, कि “में माखँगा” यह 
अम हे; तब तू कहेगा, कि युद्ध ही क्यों करना चाहिये ? तो उसका उत्तर यह है, कि 
शास्त्रतः प्राप्त हुए युद्ध से परावृत्त न होना ही क्षत्रियोंका का धमं है । ्रौर जब कि इस 
सांख्यमाग मे प्रथमतः वर्णाश्रिमविहित कमं करना ही श्रेयस्कर माना जाता हैं; तब 
यदि तु वेसा न करेगा, तो लोग तेरी निन्दा करेंगे--श्रधिक क्या कहें; युद्ध में मरना 
ही क्षत्रियों का धर्म है। फिर व्यर्थ शोक क्‍यों करता है? “में मारूंगा आर वह 
सरेगा यह केवल कमं दृष्टि है--इसे छोड़ दे। तु श्रपना प्रवाहपतित कार्य ऐसी बृद्धि 
से करता चला जा, कि में केवल अपना स्वधमं कर रहा हूँ । इससे तुझे कुछ भी पापः 
नहीं लगेगा। यह उपदेश सांख्यमर्गानुसार हुआ । परन्तु चित्त की शुद्धता के लिय 
प्रथमतः कमं करके चित्तशुद्धि हो जाने पर अन्त में सब कर्मों को छोड़ संन्यास 
लेना ही यदि इस मार्ग के अनुसार श्रेष्ठ माना जाता है, तो यह शंका रह ही जाती है, 
(कि उपरति होते ही युद्ध को छोड़ (यदि हो सके तो) संन्यास ले लेना क्या भ्रच्छा 
नहीं है ? केवल इतना कह देने से काम नहीं चलता, कि मनु ग्रादि स्मृतिकारोंः 
कौ आज्ञा है, कि गृहस्थाश्रम के बाद फिर कहीँ बूढापे में संन्यास लेना चाहिये । 
युद्धावस्था में तो गृहस्थाश्रमी ही होना चाहिये । क्योंकि किसी भी ससघ यदि 
संन्यास लेना ही श्रेष्ठ है, तो ज्यों ही संसार से जी हटा, त्यों ही तनिक भी देर न कर 
संन्यास लेना उचित है । और इसी हेतु से उपनिषदों में भी ऐसे वचन . पाये जाते हैं 
कि “ ब्रह्मचयादिव प्रत्रजेत्‌ गृहाद्वा बनाद्वा ” (जा. ४. ) संन्यास लेने से जो गति 
प्राप्त होगी, वही युदक्षेत्र में मरने से क्षत्रिय को प्राप्त होती है । महाभारत में 
कहा हे ल्‍ ः 
द्वाविमौ पुरुषव्याप्र सूर्यमंडल्भेदिनो । 
पारब्राडू योगयुक्तश्च रणे चाभिमुखो हृतः ॥ 

र्यात्‌“ हे पुरुषव्याध्य ! सूर्यमंडल को पार कर ब्रह्मलोक को जानेवाले केवल दो ही 
बुष हैं । एक तो योगयुक्त संन्यासी और इसरा युद्ध में लड़ कर सर जानेवाला बीर” 
(उद्यो; ३२. ६५) । इसी श्रर्थ का एक इलोक कोटिल्य के, यानी चाएवय के, अथ... 
शास्त्र में भी हे :-- र 

यान्‌ यज्ञसंघैस्तपसा च विग्राः स्वर्गैषिण: पात्रचयैश्च यांति । 

क्षणेन तानरप्यातियांति झूराः प्राणान्‌ सुयुद्धपु परित्यजन्तः || ; 
“ स्वर्ग की इच्छा करनेवाले ब्राह्मए अनेक यज्ञो से, यज्ञपात्रों . से झौर तपों से 
जिस लोक में जाते हैं, उस लोक के भी भागे के लोक में युद्ध में प्राण अर्पणा 
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करनेवाले श्र पुरुष एक क्षण में जा पहुँचते हे--सर्थात्‌ न केवल तपस्वियों को. 
या संन्यासियों को वरन्‌ यज्ञयाग श्रादि करनेवाले दीक्षितो को भो जो गति 
प्राप्त होती है, बही युद्ध में भरनेवाले क्षत्रिय को भी मिलती है ( कौटि. १०. 
३. १५०-५२; रौर म. भा. झां. ९८.-१०० देखो) । “ क्षत्रिय को स्वगं में जाने 
के लिये युद्ध के समान दूसरा दरवाज़ा क्वचित्‌ हो खुला मिलता है । युद्ध में 
मरने से स्वर्ग; और जय प्राप्त करने से पृथ्वी का राज्य मिलेगा ” (२. ३२, 
३७) --गीता के इस उपदेश का तात्पर्यं भो वही हँ । इसलिये सांख्यमार्ग के 
अनुसार यह्‌ भौ प्रतिपादन किया जा सकता हुँ, कि क्या संन्यास लेना झौर 
क्या युद्ध करना, दोनों से एक ही फल की प्राप्ति होती है । इस मार्ग के 
युक्तिवाद से यह निद्चिचतार्थ पुणौं रोति से सिद्ध नहीँ होता, कि ' कुछ भो 
हो; युद्ध करना हो चाहिये।' सांख्यमार्ग सें जो यह न्यूनता या दोष है, 
उसे ध्यान में रख आगे भगवान्‌ ने कर्मयोगमार्ग का प्रतिपादन झरारंभ किया हैँ; 
र गोता के अन्तिम अध्याय के ्रन्त तक इसी कर्मयोग का--ग्रर्थात्‌ कर्मो 
को करना ही चाहिये और मोक्ष में उनसे कोई बाधा नहीं होती; किन्तु इन्हें 
करते रहने से ही मोक्ष प्राप्त होता हुँ, इसका--भिन्न भिन्न प्रमाण देकर झंका- 
निवृत्तिपुर्वक समर्थन किया है । इस कर्मयोग का मुख्य तत्व यह हूँ, कि किसी 
भी कर्स को भला या बुरा कहने के लिये उस कर्म के बाह्-परिएामों की अपेक्षा 
पहले यह देख लेना चाहिये, कि कर्ता की वासनात्मक बुद्धि शुद्ध है अथवा श्रशुद्ध 
(गी, २. ४६) । परंतु वासना की शुद्धता या अशुद्धता का निएय भी तो 
आखिर व्यवसायात्मक बुद्धि ही करती हूँ । इसंलिये जब तक निर्णय करनेवाली 
वुद्धीन्द्रिय स्थिर और शान्त न होगी, तब तक वासना भी शुद्ध वा सम नहीं हो 
सकती । इसी लिये उसके साथ यह भी कहा है, कि वासनात्मक बुद्धि को शुद्ध 
करने के लिये प्रथम समाधि के योग से व्यवसायात्मक बुद्धीन्द्रिय को भी स्थिर 
कर लेना चाहिये (गीता, २. ४१) । संसार के सामान्य व्यवहारों की श्रोर 
देखने से प्रतीत होता है, कि बहुतेरे मनुष्य स्वर्गादि भिन्न भिन्न काम्यसुखों 
की प्राप्ति के लिये. ही यज्ञयागादिक वैदिक काम्यक्ो को अझट में पड़े 
रहते हैं। इससे उनकी बुद्धि कभी एक फल कौ प्राप्ति में, कभी दुसरे ही फल 
की प्राप्ति में, श्र्थात्‌ स्वार्थ ही में, निमग्न रहती हुँ;्रौर सदा बदलनेवाली 
यानी चंचल हो जाती हे। ऐसे मनुष्यों को स्वगंसुखादिक अनित्यफल कौ 
अपेक्षा अधिक महत्त्व का भ्रर्थात्‌ मोक्षरूपी नित्य सुख कभी प्राप्त नहीं हो सकता । 
इसी लिये भ्र्जुन को कर्मयोगमागे का रहस्य इस प्रकार बतलाया गया है, किं. 
वेदिक कर्मो के काम्य झगड़ों को छोड़ दे; और निष्कामबुद्धि से कर्म करना सीख । 
तेरा ग्रधिकार केवल कमं करने भर का ही है--कर्म के फल को प्राप्ति अथवा. 


श्रप्नाप्ति तेरे श्रधिकार की बात नहीं है (२. ४७) । ईश्वर को ही फलदाता मान 
'कर जब इस समबुद्धि से--कि कर्म का फल मिले अथवा न मिले, दोनों समान 
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है--केवल स्वकतेव्य समझ कर ही कुछ काम किया जाता है; तब उस कर्म के पाप- 
पुण्य का लेप कर्ता को नहों होता | इसलिये तु इस समबुद्धि -का. आश्रय कर । इस 
समबुद्धि को ही योग--श्र्थात्‌ पाप के भागी न होते हुए कमं करने को युक्ति--कहते 
हैं। यदि तुझे यह योग सिद्ध हो जाय, तो कर्म करने पर भो तुझे मोक्ष की प्राप्ति 
हो जायगी। मोक्ष के लिये कुछ कमंसंन्यास की. आवश्यकता नहीं है 
(२. ४७-५३) । जब भगवान ने अर्जुन से कहा, कि जिस मगुष्य की बुद्धि इस 
प्रकार सम हो गई हो, उसे स्थितप्रज्ञ कहते हैं (२. ५३); तब अर्जुन ने. पुछा, कि 
“ महाराज ! कृपा कर बतलापे, कि स्थितप्रज्ञ का बर्ताव कैसा होता है?” इस 
लिये दूसरे प्रध्याय के अन्त में स्थितप्रज्ञ का वएांन किया गया है; श्रौर अन्त में 
कहा गया हुँ, कि स्थितप्रज्ञ को स्थिति को ही ब्राह्मीस्थिति कहते हैं। सारांश 
यह है, कि श्रजुन को युद्ध में प्रवृत्त करने के लिये गीता में जो उपदेश दिया गया है 
उसका प्रारम्भ उन दो निष्ठाग्ों से ही किया गया है, कि जिन्हें इस संसार के ज्ञानी 
मनुष्यों ने ग्राह माना हुँ; और जिन्हें 'कर्म छोड़ना” (सांख्य) और “कर्म 
करना' (योग) कहते हे; तथा युद्ध करने की आवश्यकता की उपपत्ति पहले 
सांख्यनिष्ठा के अनुसार बतलाई गई हुँ । परन्तु जब यह देखा गया, कि इस -उप- 
पत्ति से काम नहों चलता-यह अ्रधूरी हु-तब फिर तुरन्त ही योग या कर्मयोग 
सागं के अनुसार ज्ञान बतलाना आरम्भ किया हैँ; और यह बतलाने के पइजात्‌-- 
कि इस कमयोग का अल्प आचरए भी कितना श्रेयस्कर हुँ--दूसरे अध्याय में 
भगवान्‌ ने अपने उपदेश को इस स्थान तक पहुँचा दिया है, कि जब कर्मयोग- 
मागं में कमं की अपेक्षा वह वृद्धि हो ष्ठ मानी जाती हैं, जिससे कमं करने की 
प्रेरणा हुआ करतो है; तो अब स्थितप्रज्ञ की नाइँ तु भ्रपनी बुद्धि को सम करके 
अपना कमं कर; जिससे तु कदापि पाप का भागी न होगा। अब देखना है, कि आगे 
और कौन कौन-से प्रश्न उपस्थित होते हैं। गीता के सारे उपपादन की जड़ 
दूसरे अध्याय में हो है। इसलिये इसके विषय का विवेचन यहाँ कुछ विस्तार से 
किया गया है। 


तीसरे अध्याय के आरस्भ में अर्जुन ने प्रश्‍न किया हुँ, कि “ यदि कर्मयोगमाग 
में भो कमं की अपेक्षा बुद्धि ही श्रेष्ठ मानी जाती है, तो में भ्रभी स्थितप्रज्ञ की नाइँ 
अपनी बुद्धि को सम किये लेता हूँ । फिर श्राप मुझसे इस युद्ध के समान घोर कर्म 
करने के लिये क्यों कहते हें ? ” इसका कारए यह है, कि कमं को अपेक्षा बुद्धि 
को श्रेष्ठ कह देने से हो इस प्रश्न का निएंय नहीं हो जाता, कि “ युद्ध क्‍यों करें ? 
बुद्धि को सम रख कर उदासीन क्‍यों न बैठे रहें?” बुद्धि को सम रखने पर 
भी कमं संन्यास किया जा सकता है । फिर जिस मनुष्य को बुद्धि सम हो गई है, 
उसे सांख्यमागं के भ्रनुसार कर्मो का त्याग करने में क्या हज है ? इस प्रश्‍न का 
उत्तर भगवान्‌ इस प्रकार देते हैं, कि पहले तुझे साख्य और योग नामक दो 


निष्ठाएँ बतलाई हैं सही; परन्तु यह भी स्मरएा रहे, कि किसी मनुष्य के कर्मों का 
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-सर्वेथा छूट जाना असम्भव हैँ। जब तक यह देहधारी हूँ, तब तक प्रकृति स्वभा- 
'बतः उससे कर्म करावेगी ही। और जब कि प्रकृति के ये कर्म छूरते ही नहीं हैं, तब 
प्तो इन्द्रियनिग्रह के द्वारा बुद्धि को स्थिर और सम करके केवल कर्मेन्द्रियो से ही 
अपने सब कतंव्यकमो को करते रहना श्रधिक श्रेयस्कर है । इसलिये तु कर्म कर । 
यदि कर्म नहीं करेगा, तो तुझे खाने तक न मिलेगा (३. ३. ८ ) । ईश्वर ने ही 
कर्म को उत्पन्न किया हूँ; मनुष्य ने नहीं । जिस समय ब्रह्मदेव ने सृष्टि शरोर प्रजा 
“को उत्पन्न किया, उसी समय उसने ' यज्ञ ' को भी उत्पन्न किया था । श्रौर उसने 
अजा से यह कह दिया था, कि यज्ञ के द्वारा तुस अपनी समृद्धि कर लो। जब कि यह 
यज्ञ विना कर्म किये सिद्ध नहीं होता, तो श्रव यज्ञ को कर्म ही कहना चाहिये । 
इसलिये यह सिद्ध होता है, कि मनुष्य और कमं साथ ही साथ उत्पन्न हुए हें। 
परन्तु ये कर्म केवल यज्ञ के लिये ही हैं; और यज्ञ करना मनुष्य का कर्तव्य है।इस 
लिये इन कर्मों के फल मनुष्य को वन्धन में डालनेवाले नहीं होते । ग्ब यह सच 
है, कि जो मनुष्य पुं ज्ञानी हो गया, स्वयं उसके लिये कोई भी कर्तव्य शेष नहीं 
रहता; और, न लोगों से ही उसका कुछ अटका रहता है। परन्तु इतने ही से यह्‌ 
सिद्ध नहीं हो जाता, कि कर्म मत करो ! क्योंकि कसं करने से किसोको भी छुटकारा 
न मिलने के कारएा यही अनुमान करना पड़ता है, कि यदि स्वार्थ के लिये न हो; 
'तो भी अब उसी कर्म को निष्कामबुद्धि से लोकसंग्रह के लिये अवश्य करना चाहिये 
(३.१७.१९) । इन्हों बातों पर ध्यान देकर प्राचीन काल में जनक आदि ज्ञानी पुरुषों 
ने कर्म किये हैं; और में भी कर रहा हूं । इसके अतिरिबत यह भी स्मरणा रहे, कि 
ज्ञानी पुरुषों के कर्तव्यों में * लोकसंग्रह करना ' एक मुख्य कर्तव्य हूँ; अर्थात्‌ अपने 
बर्ताव से लोगों को सन्सागं की शिक्षा देना और उन्हें उन्नति के मागं में लगा देना, 
ज्ञानी पुरुष ही का कतेव्य है। मनुष्य कितना ही ज्ञानवान्‌ क्यों न हो जावे; परन्तु 
'प्रकृति के व्यवहारोंसे उसका छुटकारा नहीं है। इसलिये कर्मों को छोड़ना तो दूर ही. 
"रहा; परन्तु कतव्य समझ कर स्वघर्मानुसार कर्म करते रहना श्रौर--श्रावश्यकता 
$होने पर-उसीमें मर जाना भी श्रेयस्कर हैँ (३. ३०-३५) ; --इस प्रकार तीसरे 
अध्याय में भगवान्‌ ने उपदेश दिया है । भगवान्‌ ने इस प्रकार प्रकृति को सब 
कामों का कर्तृत्व दे दिया । यह देख ग्रजुन ने प्रश्न किया, कि मनुष्य--इच्छा न रहने 
मर भी--पाप क्यों करता हैं ? तब भगवान्‌ ने यह उत्तर देकर भ्रध्याय समाप्त कर 
दिया हे, कि काम,कोध आदि विकार बलात्कार से मन को भ्रष्ट कर देते हे। ग्रतएव 
अपनी इन्द्रियों का निग्रह करके प्रत्येक मनुष्य को ग्रपना सन अपने आधीन रखना 
चाहिये । सारांश, स्थितप्रज्ञ की नाइ बुद्धिको समता हो जाने पर भी कर्स से किसी 
का छुटकारा नहीं। अतएव यदि स्वार्थ के लिये न हो, तो भी लोकसंग्रह के लिये 
-निष्कामबद्धि से कर्म करते ही रहना चाहिये--इस प्रकार कर्मयोग को प्रावश्य- 
कता सिद्ध की गई हे; और भक्तिमार्ग के परमेश्वरापएापूर्वेक कमे करने के इस 
तत्व का भी--'कि मुझे सब कर्म श्रर्पण कर' (३-३०.३१)--इसी भ्रध्याय में प्रथम 
उल्लेख हो गया हू । 
गी, र, २६ 
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परन्तु यह विवेचन तीक्षरे श्रध्याय में पुरा नहीं हुआ; इसलिये चौथा अध्याय 

भी उसी विवेचन के लिये प्रारम्भ किया गया है । किसी के सन में. यह शंका न 

श्ाने पाये, कि शब तक किया गया प्रतिपादन केवल अर्जुन को युद्ध अदत्त करने 
के लिये ही नूतन रचा गया होगा । इसलिये श्रध्याय के श्रारम्भ में इस कर्मयोग की 
अर्थात्‌ भागवत या नारायणीय धमं की त्रेतायुगवाली परस्परा बतलाई गई हैं । जब 
श्रीकृष्ण ने श्र्जुन से कहा, कि आदौ यानी युग के ग्रारम्भ में मेंने ही यह कर्म- 
योगमार्ग विवस्वान्‌ को, विवस्वान्‌ ने मनु को श्रौर इक्ष्वाकु को बतलाया था; 
परन्तु इस बीच में यह नष्ट हो गया था; इसलिये मेने यही योग (कर्मयोगमार्ग ) 
तुझे फिर से बतलाया है। तब श्रर्जुन ने पूछा, कि आप विवस्वान्‌ के पहले कंसे होंगे ? 

इसका उत्तर देते हुए भगवान्‌ ने बतलाया है, कि साधुग्रों की रक्षा, दुष्टों का नाश 
श्रौर धर्म की संस्थापना करना ही मेरे श्रवतारों का प्रयोजन हैं। एवं इस 
प्रकार लोकसंग्रहकारक कर्मो को करते हुए भी उनमें सेरी कुछ आसक्ति नहीं है। 
इसलिये में उनके पापपुएयादि फलों का भागी नहीं होता। इस प्रकार कर्मयोग का 
समर्थन करके और यह उदाहरएा देकर कि प्राचीन समय जनक आदि ने भी इसी 
तरव को ध्यान में ला कर कर्मो का श्राचरएा किया हैँ । भगवानने अर्जुन को फिर यही 
उपदेश दिया है, कि “त्‌ भी वैसे ही कर्म कर। ? तीसरे अध्याय में मोमांसकों का जो 
यह्‌ सिद्धान्त बतलाया गया था, कि “ यज्ञ के लिये किये गये कर्म वन्शक “नहीं 
होते,” उसीको अब फिर से बतलाकर भज्ञ' की विस्तृत और व्यापक व्याख्या 
इस भकार की हुँ--केवल तिल और चावल को जलाना अथवा पशुग्रों को मारना 
एक प्रकार का यज्ञ है सही; परन्तु यह द्रव्यमय यज्ञ हलके दर्ज का है। और संयमाग्नि 
में कामक्रोधादि इन्द्रियवृत्तियों को जलाना अथवा 'न मस ' कहकर सक्ष कर्मों 
को ब्रह्म में स्वाहा कर देना ऊँचे दर्जे का यज्ञ हैं। इसलिये ग्ब अर्जुन को ऐसा उपदेश 
किया है, कि तु इस ऊँचे दर्जे के यज्ञ के लिये फलाशा का त्याग करके कर्म कर। 
सीमांसकों के न्याय के अनुसार यथार्थ किये गये कसं यदि स्वतंत्र रीति से बंधक न 
हों, तो भो यज्ञ का उछे-न-कुछ फल बिना प्राप्त हुए नहीं रहता । इसलिये यज्ञ 
“भी यदि तिष्कामबुद्धि से ही किया जावे, तो उसके लिये किया गया कर्म और स्वयं 
यज्ञ दोनों बंधक न होंगे । अन्त में कहा है, कि साम्पब॒द्धि उसे कहते हैं जिससे यह 
ज्ञान हो जावे, कि सब प्राणी अपने में या भगवान्‌ में हें। जब ऐसा ज्ञान प्राप्त हों 
जाता हे, तभी सब कर्म भस्म हो जाते हैं; रर कर्ता को उनकी कुछ बाधा नहीं 
होती । “ सवं कर्माखिलं पाथं ज्ञाने परिसमाप्यते "--सब कर्मो का लय ज्ञान में 
हो जाता है । कर्म स्वयं बन्धक नहीं होते | बन्ध केवल अज्ञान से उत्पन्न होता है। 
इसलिये अजुन को यह उपदेश दिया गया है, कि भ्रज्ञान को छोड़ कर्मयोग का 
आश्रय कर; अर लड़ाई के लिये खड़ा हो जा। सारांश, इस अध्याय ` मे ज्ञान की 
इस अकार प्रस्तावना की गई. है, . कि कर्मयोगमार्ग की सिद्धि के लिये भौ 
साम्यवुद्धिरूप ज्ञान की श्रावश्यकता है। ; 
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कर्मयोग की आवश्यकता क्या है या कर्म क्‍यों किये जावें--इसके कारणों का 
बिचार तीसरे और चौथे ग्रध्याय में किया गया हें सही; परन्तु दुसरे अ्रध्याय में 
सांख्यज्ञान का वर्णन करके कर्मयोग के विवेचन में भी बारबार कर्म की अपेक्षा बुद्धि 
ही श्रेष्ठ बतलाई गयी हे। इसलिये यह्‌ बतलाना अब त्यन्त आवश्यक है, कि इन 
दो मार्गों में कोन-सा मार्ग श्रेष्ठ है । क्योंकि यदि दोनों मार्ग एक-सी योग्यता के कहे 
जायें, तो परिणाम यह होगा, कि जिसे जो मार्ग अच्छा लगेगा, वह उसो को अंगी- 
कार कर लेगा--केवल कर्मयोग को ही स्वीकार करने की कोई आवश्यकता नहीं 
रहेगी । श्र्जुन के मन में यही शङका उत्पन्न हुई । इसलिये उसने पाँच अध्याय के 
श्रारम्भ में भगवान्‌ से पूछा है, कि “सांख्य और योग दोनों निष्ठाओं को एकत्र 
करके मुझे उपदेश न कीजिये । मुझे केवल इतना ही निइचयात्मक बतला दीजिये,. 
कि इन दोवों में श्रेष्ठ मागे कौन-सा है, जिससे कि में सहज ही उसके अनुसार” 
बर्ताव कर सकूं। ” इस पर भगवान्‌ ने स्पष्ट रीति से यह कह्‌ कर अर्जुन का सन्देहः 
दूर कर दिया हूँ, कि यद्यपि दोनों मागं निःश्रेयस्कर हूँ--श्र्थात्‌ एक-से ही मोक्षप्रद' 
हें--तथापि उनमें कमयोग की योग्यता अधिक है--“कर्मयोगो विशिष्यते” 
` "(५ २) । इसी सिद्धान्त को दृढ करने के लिये भगवान्‌ और भी कहते हें, कि 
संन्यास या सांस्यनिष्ठा से जो मोक्ष मिलता है, वही कर्मयोग से भी मिलता हुँ 
इतना ही नहीं; परन्तु क्ेयोग में जो तिष्कामबुद्धि बतलाई गई है, उसे बिना प्राप्तः 
किये संन्यास सिद्ध नहीं होता । और जब वह प्राप्त हो जाती है, तब योगमा. से 
कर्म करते रहने पर भौ ब्रह्मप्राप्ति अवश्य 1 जाती हुँ। फिर यह झगडा करने से 
क्या लाभ है, कि सांख्य और योग भिन्न भिन्न हँ? यदि हम चलना, बोलना, देखना, 
सुनना, बास लेना इत्यादि सेकड़ों कर्मो को छोड़ना चाहें, तो भी बे नहीं छूटते । इस 
दशा सें कर्मो को छोड़ने का हठ न कर उन्हें बरह्मार्पएबुद्धि से करते रहना ही बुद्धि- 
मत्ता का मार्गे हूँ। इसलिये तत्त्वज्ञानी पुरुष निष्कामनुद्धि से कर्म करते रहते हे; और 
रन्त में उन्हीं के द्वारा मोक्ष की प्राप्ति कर लिया करते हैँ। ईइवर तुमसे न यह 
कहता है, कि कर्म करो; और न यह कहता है, कि उनका त्याग कर दो । यह तो सब 
प्रकृति की कौडा हैं; और बन्धन मन का धर्म है । इसलिये जो मनुष्य समबुद्धि से 
ग्रथवा 'सर्वेभूतात्मभूतात्मा’ होकर कर्म क्रिया करता हूँ, उसे उस कर्म की बाधा 
नहीं होती । अधिक क्या कहें; इस अध्याय के अन्त सें यह भी कहा हूँ, कि जिसकी 
बुद्धि कुत्ता, चांडाल, ब्राह्मण, गो, हाथी इत्यादि के प्रति सम हो जाती हूँ; और जो 
सर्वभूतान्तर्गंत आत्मा की एकता को पहचान कर अपने व्यवहार करने लगता है 
उसे बैठे बिठाये ब्रह्मनिर्बाएारूपी मोक्ष प्राप्त हो जाता है-मोक्षप्राप्ति के लिये उसे 
कहीं भटकना नहीं पड़ता; वह सदा मुक्त ही है । 


छठे अध्याय में वही विषय श्रागे चल रहा है; और उसमें कर्मयोग की सिद्धि 
के लिये आवश्यक समबुद्धि की प्राप्ति के उपायों का वन है । पहले ही इलोक में 
भगवान्‌ ने अपना मत स्पष्ट बतला दिया है, कि जो मनुष्य कर्मफल की प्राशा न 


क 
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रख केवल कर्तव्य समझकर संसार के प्राप्त कमं करता रहता है, बही सच्चा योगी 
आर सच्चा संन्यासी हूँ। जो मनुष्य श्रग्निहोत्र श्रादि कर्मो का त्याग कर चुपचाप बैठ 
रहे, वह सच्चा संन्यासी नहीं है । इसके बाद भगवान्‌ ने अप दा का इस 
प्रकार वन किया है, कि कर्मयोगमार्ग में बुद्धि को स्थिर करने के लिये इन्द्रिय- 
निग्रहरूपी जो कमं करना पड़ता हे, उसे स्वयं श्राप ही करें। यदि कोई ऐसा न करे, 
तो किसी दूसरे पर उसका दोषारोपए नहीं किया जा सकता । इसके आगे इस 
अध्याय में इद्धियनिग्रहरूपी योग की साधना का पातंजलयोग की दृष्टि से, लुख्यत: 
वन किया गया हे। परन्तु यम-नियम-आासन-प्राणायाम आदि साधनों के द्वारा 
यद्यपि इन्द्रियों का निग्रह किया जावे, तो भी उतने से ही कास नहीं चलता। इस 
लिये आत्मेक्यज्ञान की भी ग्ावश्यकता के विषय में इसी श्रध्याय में कहर गया ह, 
कि आगे उस पुरुष की वृत्ति “सर्वभूतस्थमात्सानं सर्वभूतानि चात्मनि’ ग्रथवा 
“यो मां पश्यति सर्वत्र स्वं च मयि पश्यति’ ( ६. २९. ३० ) इस प्रकार सब 
प्राणियों में सम हो जानी चाहिये । इतने में अर्जुन ने यह शंका उपस्थित की, कि 
यदि यह साम्यघुद्धिलुपी योग एक जन्म में सिद्ध न हो, तो फिर दूसरे जन्म सें भी 
आरम्भ ही से उसका अभ्यास करना होगा--ग्रोर फिर भी वही दशा होगी--और 
इस प्रकार बदि यह चक्र हमेशा चलता हो रहे, तो मनुष्य को इस मार्ग के द्वारा 
सद्गति प्राप्त होना ग्रसम्भव हँ । इस शंका का निवारएा करने के लिये भगवान्‌ ने 
"पहले यह कहा हैं, कि योगमागं में कुछ भी व्यर्थ नहीं जाता । पहले जन्म के संस्कार 
“शेष रह जाते हें; श्रौर उनकी सहायता से दुसरे जन्स सें अधिक अभ्यास होता हुँ 
“तथा क्रम क्रम से अन्त में सिद्धि मिल जाती हूँ । इतना कहकर भगवान्‌ नं इस 
“अध्याय के भ्रस्त में अर्जुन को पुनः यह निश्चित और स्पष्ट उपदेश किया है, कि 
-कमंयोगमागं ही श्रेष्ठ रौर क्रमशः सुसाध्य है । इस लिये केवल (अर्यात्‌ फलाशा को 
न छोड़ते हुए) कर्म करना, तपइचर्या करना, ज्ञान के द्वारा कमंसंन्यास करना 
इत्यादि सब मार्गो को छोड दे; और तू योगी हो जा--प्र्थात्‌ निष्कास-कर्मयोगमार्म 
“का आचरण करने लग। 
कुछ जोगों का मत है, कि यहाँ अर्थात्‌ पहले छः अध्यायों में कर्मयोग का 
चिवैचन पूरा हो गया। इसके आगे ज्ञान और भक्ति को स्वतंत्र” निष्ठा मान कर 
>भगवान्‌ ने डनका वणन किया है--श्रर्थात्‌ ये दोनों निष्ठाएँ परस्पर निरपेक्ष या कर्म 
*योग की ही बराबरी की, परन्तु उससे पृथक और उसके बदले बिकल्प के नाते से 
“आचरणीय हें । सातबें प्रध्याय से बारहवें प्रध्याय तक भन्ति का और शआ्रागे शेष 
“छः अध्यायों में ज्ञान का वर्णन किया गया है। और इस प्रकार भ्रठारह्‌ ग्रध्यायों के 
“विभाग करने से कर्म, भक्ति और ज्ञान में से प्रत्येक के हिस्से में छः छः ग्रध्याय 
“आते हे; तथा गीता के समान भाग हो जाते हें। परन्तु यह सत ठीक नहीं हे। 
पाँचवें अध्याय के इलोको से स्पष्ट सालूम हो जाता हे, कि जब अर्जुन की मख्य 
मशका यहौ थो, कि “मैं सांख्यनिष्ठा के अनुसार युद्ध करना छोड़ दूँ, या 
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युद्ध के भयंकर परिएाम को प्रत्यक्ष दृष्टि के सामने देखते हुए भी युद्ध ही कख? 

ओर, यदि बुद्ध ही करना पड़े, तो उसके पाप से कैसे बचूँ ?--तब उसका समाधात 
ऐसे श्रधूरे और श्रनिश्चित उत्तर से कमी हो ही नहीं सक्ता था, कि “ज्ञान से 
मोक्ष मिलता है; और बह कर्म से भी प्राप्त हो जाता हैं। और, यदि तेरी इच्छा 
हो, तो भक्ति नाम की एक और तीसरी निष्ठा भो हैं।” इसके प्रतिरिक्त यह 
सानन भी ठीक न होगा, कि जब अर्जुन किसी एक ही निश्चयात्मक मार्ग को 
जानना चाहता हू, तब सर्वज्ञ और चतुर श्रीकृष्णा उसके प्ररत के सूल स्वरूप को 
छोड़कर उसे तीन स्वतंत्र और विकल्पात्मक मार्ग बतला दें। सच वात तो यह 
है, कि गीता में कर्मेयोग' श्लौर 'संस्यास' इन्हीं दो तिष्ठा्रों का विचार है 
(यी. ५, १); और यह भी साफ्‌ साफ्‌ वतला दिया है, कि इन में से कर्मयोग' ही 
अधिक श्रेयस्कर है (५. २) । भक्ति को तीसरी निष्ठा तो कहीं बतलाई भी 
नहीं गई है। अर्थात्‌ यह कल्पना साम्प्रदायिक टीकाकारों की भनगढ़न्त है, कि 
ज्ञान, कर्षे और भक्ति तीज स्वतंत्र तिष्ठाएँ है; और उनकी यह समझ होने के 
कारएा--कि गीता में केवल सोक्ष के उपायों का ही वर्णाव किया गया है--उन्हें ये 
तीन निष्ठाएँ कदाचित्‌ भागवत से सूझी हों (भाग. ११. २०. ६) । परन्तु रीका- 
कारों के ध्यान में यह बात नहीं आई, कि भागवतपुराए और भगवद्गीता का 
तात्पर्य एक नहीं है । यह सिद्धान्त भागवतकार को भी मान्य है, कि केवल कर्मों 
से मोक्ष की प्राप्ति नहीं होती । मोक्ष के लिये ज्ञान की आवश्यकता रहती है । 
परन्तु इसके अतिरिक्त, भागवतपुराए का यह भी कथन है, कि यद्यपि ज्ञान 
ओर चैष्कर््यं सोक्षदायक हों, तथापि ये दोनों (अर्यात्‌ गीताप्रतिपादित निष्क्राम 
कर्सयोग) भक्ति के बिना झोभा नहीं देते-- “ नेष्कस्पेसप्यव्युतभावर्वानित॑ 

न शोभते ज्ञानमलं निरंजनम्‌’ (भाग१२. १२. ५२ और १. २. १२) । इस 
प्रकार देखा जाय तो स्पष्ट प्रगट होता है, कि भागवतकार केवल भक्ति कोही 
सच्ची निष्ठा श्र्थात्‌ अन्तिम सोक्षप्रद स्थिति मानते हैं । भागवत का न तो यह 
कहना है, कि झगवद्भक्तों को ईश्वरापएबुद्धि से कमं करना ही नहीं चाहिये; 

और न यह कहना है, कि करना ही चाहिये । भागबतपुराए का यह सिर्फ़ कहना 
है, कि निष्कामकर्म करो अथवा न करो--ये सब भक्तियोग के ही भिन्न 
भिन्न प्रकार है (भाग ३. २६.७-१&), भक्ति के अभाव से सब कर्मयोग पुनः 
संसार में ्र्थात्‌ जन्ममृत्यु के चक्कर में डालनेवाले हो जाते हें (भाग. १.५.३४, 
३५) । सारांश यह है, कि भागवतकार का सारा दारमदार भक्ति पर ही होने के 
कारण उन्होंने निष्काम कसंघोग को भी भक्तियोग में ही ढकेल दिया है। और 
यह प्रतिपादन किया हुँ, कि ग्रकेली भक्ति ही सच्ची निष्ठा है । परन्तु भक्ति ही कुछ 
गीता का मुख्य प्रतिपाद्य विषय नहीं है। इसलिये भागवत के उपर्युक्त सिद्धान्त 
या परिभाषा को गोता में धुसेड़ देना बसा ही अयोग्य है, जैसा कि आम में शरीफ़े 
की कलम लगाना । गीता इस बात को पूरी तरह मानती है, कि परमेश्वर के ज्ञान 
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के सिवा श्रौर किसी भी श्रव्य उपाय से मोक्ष की प्राप्ति नहीं होती । श्रौर इस ज्ञान 
की प्राप्ति के लिये भक्ति एक सुगम मागं है; परन्तु इसी मार्ग के विषय सें आग्रह 
ज कर गीता यह भी कहती है--कि सोक्षप्राप्ति के लिये जिप्ते ज्ञान की आवश्यकता 
हूँ, उसकी प्राप्ति--जिसे जो भागं सुगम हो, बह उसी मा से कर ले। गीता का तो 
मुस्य विषय यही हे, कि ग्रन्त में ग्रर्ात्‌ ज्ञानप्राप्ति के अनन्तर सनुष्य कस करे ग्रथवा 
न करे,। इसलिये संसार में, जीवन्मुक्त पुरुषों के जीवन व्यतीत करने के जो दो 
सागं देख पड़ते हें--भ्रर्थात्‌ कमं करना आर कर्म छोड़ना--बहीं से गीता के उपदेश 
का आरम्भ किया गया है। इनमें से पहले मार्ग को गीता ने भागवतकार की नाइँ 
भिक्तियोग' यह नया नाम नहीं दिया हे; किन्तु नारायणीय धर्म सें प्रचलित 
आचीन नामही---अर्थात्‌ ईइवरापंएबुद्धि से कर्म करने को किसेयोग' या 'कर्स- 
निष्ठा' और ज्ञानोत्तर कर्मों का त्याग करने को 'सांस्य' या ज्ञाननिष्ठा! यही चास-- 
गोता में स्थिर रखे गये हैं। गीता की इस परिभाषा को स्वीकार कर यदि विचार 
किया जाय, तो देख पड़ेगा, कि ज्ञान और कर्ष को बराबरी की भक्ति नामक कोई 
तीसरी स्वतंत्र निष्ठा कदापि नहीं हो सकती । इसका कारएा यह है, कि कर्म करना' 
ओर न करना अर्थात्‌ छोड़ना' (योग और सांख्य) ऐसे स्तिनाहितङूप दो 
पक्षों के अतिरिक्त कर्म के विषय में तोसरा पक्ष ही अब बाकी नहीं रहता । इस- 
लिये यदि गीता के अनुसार किसी भक्तिमान्‌ पुरुष की निष्ठा के विषय सें निचय 
करना हो, तो यह निएंय केवल इ ? बात से नहीं किया जा सकता, कि वह भक्ति- 
भाव में लगा हु है । परन्तु इस वात का बिचार किया जाना चाहिये,कि बह कर्म 
करता है या नहीं। भक्ति परने३वरप्राप्ति का एक सुगम साधन है। और साधन के 
नाते से यदि भक्ति हो को 'योग” कहें (गी. १४. २६), तो वह अन्तिम 
“निष्ठा नहीं हो सकती । भक्ति द्वारा परमेश्वर का ज्ञान हो जाने पर जो मनुष्य 
कर्म करेगा, उसे 'कर्मनिष्ठ' और जो न करेगा › उसे 'सां्पनिष्ठ' कहना चाहिये । 
'ाँचें अध्याय में भगवान्‌ ने श्रपना यह अभिप्राय स्पष्ट बतला दिया है, कि उक्त 
दोनों निष्ठाओं में कसं करने की निष्ठा अधिक श्रेयस्कर है । परन्तु कर्म पर संन्यास- 
सार्गवालों का यह महत्त्वपूर्ण आक्षेप हुँ, कि परमेश्वर का ज्ञान होने में कर्म से 
अतिबंध होता है; भ्रौर परमेइवर के ज्ञान बिना तो मोक्ष की प्राप्ति ही नहीं हो 


है । इसी हेतु से सातवें भ्रध्याय के आरम्भ में श्र्जुन सेयह न कहकर कि भें तुरे 
भक्ति नामक एक स्वतंत्र तीसरी निष्ठा बतलाता हुं--भगवान्‌ यह कहते हैं कि-- 
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मय्यासक्तमनाः पार्थ योगं युंजन्‌ मदाश्रयः 
असंशयं समग्रं मां यथा ज्ञास्यसि तच्छुणु ॥ 
“हि पार्थे ! सुमे चित्त को स्थिर करके और सेरा आश्रय लेकर योग यानो कमं- 
योग का आचरण करते समय, यथा! अर्थात्‌ जिस रीति से मुझे सन्देहरहित 
'पूणांतया जान सकेगा, वह (रीति तुझें बतलाता हैँ) सुन” (गी. ७. १); श्रौर 
इसी । आगे के इलोक में 'ज्ञानविज्ञान' कहा है (गो. ७. २) । इनमें से 
पहले अर्थात्‌ ऊपर दिये गये “ मय्यासक्तमनाः ” इलोक् में 'योगं युंजन्‌ "-- 
अर्थात्‌ 'कर्सथोगका आचरण करते हए'--बे पद श्रत्यंत महत्त्वपूर्ण हें । 
"परन्तु किसी भी टीकाकार ने इनकी ओर बिञ्ेष ध्यान नहीं दिया है। ' योगं ' 
अर्थात्‌ बही कर्मयोग है, कि जिसका वर्णन पहले छः अध्यायों में किया जा चुका 
है। और इस कमयोग का श्राचरण करते हुए जिस प्रकार विधि या रीति से भग- 
वान्‌ का पुरा ज्ञान हो जायगा, उस रीति या विधि का वर्णन श्रव यानी सातवें 
अध्याय से प्रारंभ करता हूँ--यही इस इलोक का अर्थ है। अर्थात्‌, पहले छः 
“अध्यायो का श्रगले अध्यायो से सम्बन्ध दतलाने के लिये यह शलोक जानबूक्रकर 
सातवें श्रध्याय के आरम्भ में रखा गया हुँ । इसलिये इस इलोक के अर्थ की ओर 
'ध्यान न देकर यह कहना बिलकुल अनुचित है, कि ' पहले छः प्रध्यायों के बाद 
'भक्तिनिष्ठा का स्वतंत्र रीति से व्ंन किया गया है ।' केवल इतना ही नहीं; वरन्‌ 
'यह भी कहा जा सकता है, कि इस इलोकमे 'योग युंजम्‌' पद जानबूझकर इसी लिये 
रखे गये हें, कि जिसमें कोई ऐसा विपरीत अर्थ न करने पावे । गीता के पहले पाँच 
-अध्यायों सें कर्म को आवश्यकता बतलाकर सांख्यमार्ग की श्रपेक्षा कर्मयोग श्रेष्ठ 
कहा गया है; और इसके' बाद छठे ग्रध्याय में पातंजल्योग के साधनों का वर्णन 
“किया गया हे--जो कमयोग इन्द्रियनिग्रह के लिये श्रावश्यक है। परन्तु इतने 
“हो से कर्मयोग का बएंन पुरा नहीं हो जाता। इन्द्रियनिग्रह मानो कर्मेर्द्रियों से 
एक प्रकार की कसरत करना हुँ। यह सच है, कि इस प्रभ्यास के द्वारा इन्द्रियों 
को हम अपने आधीन रख सकते हे । परन्तु यदि मनुष्य की वासना ही बुरी होगी, 
“तो इन्द्रियों को काबू में रखने से कुछ भी लाभ नहीं होगा। क्योंकि देखा जाता 
“है, कि दुष्ट वासनाग्रों के कारएा कुछ लोग इसी इन्द्रियनिग्रहरूप सिद्धि का जारणा- 
सारणा श्रादि इुष्कमों में उपयोग किया करते हैं। इसलिये छठे श्रध्याय ही में 
“कहा है, कि इन्द्रियनिग्रह के साथ ही वासना भी 'सरवंभूतस्थमात्मानं सर्वे- 
भूतानि चात्मनि’ की नाइ शुद्ध हो जानी चाहिये (गी. ६. २६) ; और ब्रह्मात्मंक्य- 
रूप परमेश्वर के शुद्ध स्वरूप को पहचान हुए बिना वासना की इस प्रकार 
शुद्धता होना असम्भव है । तात्पर्य यहु है, कि जो इर्द्रियनिग्रह कर्मयोग के लिये 
“आवश्यक हे, वह भले ही प्राप्त हो जाय; परन्तु “रस' अर्थात्‌ विषयों की चाह 
सन में ज्यों-को-त्यों बनी ही रहती है। इस रस भ्रथवा विषयवासना का नाझ 
करने के लिये परमेश्वरसम्बन्धी पुएां ज्ञान की ही आवश्यकता हैत यह बात गीतः 
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के दुसरे भ्रध्याय में कही गई है (गी. २. ५६) । इसलिये कर्मयोग का आचरण 
करते हुए ही जिस रोति भ्रथवा विधि से परमेश्वर का यह ज्ञान प्राप्त होता हूँ, 
उसी विधि का श्रब भगवान्‌ सातवें ग्रध्याय से. वर्णन करते हैं। कर्मयोग का 
आचरएा करते हुए'--इस पद से यह भी सिद्ध होता है, कि कर्मयोग के जारी: 
रहते हो इस ज्ञान की प्राप्ति कर लेनी है । इसके लिये कर्मों को छोड़ नहीं बैठना: 
है; ग्रौर इसीसे यह कहना भी निर्मूल हो जाता है, कि भक्ति और ज्ञान को कसं- 
योग के बदले विकल्प मानकर इन्हीं दो स्वतंत्र मार्गों का वर्णान सातवें अध्याय से 
आगे किया गया है। गीता का कर्मयोग भागवतथ मं से ही लिया गया है । इस- 
लिये कर्मयोग में ज्ञानप्राप्ति की विधि का जो वन है, वह भागवतधर्म अथवा 
नारायणीय घर्मे में कही गई विधि का ही वन है। और इसी श्रभिप्राय से शान्तिपवः 
के अन्त में वैशंपायन ने जनमेजय से कहा है, कि “ भगवद्गीता में प्रवृ त्तिप्रधान 
नारायणीय ध्म और उसकी विधियों का वंन किया गया हुँ। “ बँझंपायन के कथना-. 
नुसार इसीमे सन्यासमागे की विधियों का भी श्न्तर्भाव होता हूँ। क्योंकि 
यद्यपि इन दोनों मार्गो में ' कमं करना अथवा कर्मों को छोड़ना ” यही भेद हुँ, 
तथापि दोनों को एक हो ज्ञानविज्ञान की आवश्यकता हैं। इसलिये दोनों भागों 
में ज्ञानप्राप्ति की विधियां एक ही सी होती हैँ। परन्तु जब कि उपर्युक्त इलोक मे 
* कर्मयोग का आचरण करते हुए,--ऐसे प्रत्यक्ष पद रखे गये हैं, तब स्पष्ट रीति से 
यही सिद्ध होता है, कि गीता के सातवें और उसके अगले भ्रध्यायों में ज्ञानविज्ञान 
का निरूपए मू ख्यतः कर्मयोग ही की पुति के लिये किया गया हूँ । उसकी व्यापकता. 
के कारण उसमें संन्यासमार्ग की भी विधियों का समावेश हो जाता है। 
कर्मयोगी को छोड़कर केवल सांख्यनिष्ठा के समर्थेन के लिये यह ज्ञान- 
विज्ञान नहीं बतलाया गया हैं । दसरी बात यह भी ध्यान देने योग्य है, 
कि सांस्यमार्गवाले यद्यपि ज्ञान को महत्त्व दिया करते हुँ, तथापि वे कर्म को 


ज्ञानविज्ञान का जो निरूपए है, वह पिछले छः अध्यायों में कहे गये कर्म-.. 


कमं, भक्ति र सान गोता के तीन परस्पर-स्वतत्र विभाग नहीं हो सकते । 
इतना हो नहीं; परन्तु भ्रब यह विदित हो जायगा, कि यह सत भी (जिसे कुछ: 


लोग प्रगट किया करते हैं) केवल काल्पनिक अतएव मिथ्या हे । वे कहते हैं, कि: 


(तत्वमसि महावाक्य में तीन ही पद हें; और गोता के श्रध्याय भी अठारह है। 
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इसलिये छ. त्रिक अठारह ' के हिसाब से गीता के छः छः ग्रध्यायो के तीन समान - 
विभाग करके पहले छः ग्रध्यायो में ' त्वम्‌ ' पद का, दसरे छः ग्रध्यायों में तत्‌ ? ` 
पद का और तीसरे छः ग्रध्यायों में 'पसि' पद का विवेचन किया गया है।इस मत को 
काल्पनिक या मिथ्या कहने का कारण यही है, कि अब तो एकदेशीय पक्ष 
ही विशेष नहीं रहने पाता; जो यह कहे, कि सारी गीता में केवल ब्रह्मज्ञान का ही 
प्रतिपादन किया गया है तथा "तत्त्वमसि! महावाक्य के विवरण के सिवा गीता में. 
और कुछ अधिक नहीं है । 

इस प्रकार जब सालूस हो गया, कि भगवद्गीता में भक्ति और ज्ञान का विवे- - 
चन क्यों किया गया है; तब सातवें से सत्रहवें अध्याय के अन्त तक ग्यारहों अ्रध्यायों 
की संगति सहज ही ध्यान सें श्रा जाती है । पीछे छठे प्रकरण में बतला दिया 
गया है, कि जिस परमेश्वरस्वरूप के ज्ञान से बुद्धि रसवर्ज और सम होती है, उस 
परभेश्वरस्वरूप का विचार एक बार क्षराक्षरदृष्टि से और फिर क्षेत्रक्षेत्तज्ञदृण्टि 
से करना पड़ता है । श्रौर उससे अन्त में यह सिद्धान्त किया जाता है, कि जो तत्त्व पिड- 
में है वही ब्रह्मांड में है। इन्हीं विषयों का श्रब गीता सें बर्णन है । परन्तु जब इस 
प्रकार परमेश्वर के स्वरूप का विचार करने लगते हैं, तब देख पड़ता है, कि परमेश्वर 
का स्वरूप कभी तो व्यक्त (इन्द्रियगोचर) होता है और कभी अव्यक्त । फिर ऐसे 
प्रइनों का भी विचार इस निरूपए सें करना पड़ता है, कि इन दोसो स्वरूपों सें श्रेष्ठ 
कौन-सा हँ; और इस स्वरूप से कनिष्ठ स्वरूप कंसे उत्पन्न होता है ? इसी 
प्रकार अब इस बात का भी विएंय करना पड़ता है, कि परमेश्वर के पुएो ज्ञान से 
बुद्धि को स्थिर, सन और आत्मनिष्ठ करे के लिये परमेश्वर की जो उपासना करती 
पड़ती है, वह कंसी हो--अ्रव्यक्ष की उपासनः करना अच्छा है अथवा ब्यक्त की ? 
आर इसीके साथ साथ इस विषय की उपपत्ति बतलानी पड़ती है, कि परसेजवर 
यदि एक है, तो व्यकतसृष्टि में यह अनेकत! क्‍यों देख पड़ती हुँ? इन सब दिषयों - 
को व्यवस्थित रीति से बतलाने के लिये यदि ग्यारह अध्याय लग गये, तो कुछ 
आइचये नहीं। हम यह नहीं कहते, कि गीता में भक्ति और ज्ञान का बिलकुल 
विवेचन ही नहीं है। हमारा केवल इतना. ही कहना है, कि कमं, भक्ति और 
ज्ञान को तीन विषय या निष्ठाएँ स्वतंत्र, अर्थात्‌ तुल्यबल की समत कर, इन तीनों 
में गीता के अठारह अध्यायों के जो ग्रलग अलग और बराबर बराबर हिस्से कर 
दिये जाते हैं, वैसा करना उचित नहीं है । किन्तु गीता सें एकही निष्ठा का 
अर्थात्‌ ज्ञानमूलक ओर भक्तिप्रधान कर्मयोग का प्रतिपादन किया गया हे; ओर 
सांख्यनिष्ठा, ज्ञानविज्ञान या भक्ति का जो निरूपए भगवद्गीता सें पाया जाता ` 
है, वह सिर्फ़ कर्मयोगनिष्ठा की पूर्ति और समर्थन के लिये आनुषंगिक हे--किसी 
स्वतंत्र विषय का प्रतिपादन करने के लिये नहीं । अब यह देखता हुँ, कि हमारे“ 
इस सिद्धान्त के अनुसार कमंयोग की पुति ओर समर्थन के लिये बतलाये गये 
ज्ञानविज्ञान का विभाग गीता के अध्यायो के ऋमानुसार किस प्रकार. किया गया है ॥. 
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' ` सातव अध्याय में क्षराक्षरसृष्टि के अर्थात्‌ ब्रह्माएड के विचार को आरम्भ 
'केरके भगवान्‌ ने अव्यक्त और अक्षर परब्रह्म के ज्ञान के विषय में यह कहा 
"हु जो इस सारी सृष्टि को-पुरुष और प्रकृति को--मेरे ही पर और अपर 
“स्वरूप जानते हैं, और जो इस माया के परे के अव्यक्त रूप को पहचान कर मुझे 
'भजते हैं, उनकी बुद्धि सम हो जाती है; तथा उन्हें में सद्गति देता हुँ। और फिर 
उन्होंने भ्रपने स्वरूप का इस प्रकार वएंन किया है, कि सब देवता, सब आएी, 
सब यज्ञ, सब कर्म और सब अध्यात्म में ही हूँ; मेरे सिवा इस 5 अनय 
' कुछ भी नहीं है । इसके बाद आठवें अध्याय के आरम्भ में अर्जुन न अध्यात्म, 
'श्रवियत्ञ, अधिदेव ओर भ्रधिभूत शब्दों का अर्थ पूछा है। इन शब्पों का अर्थ 
'बतला कर भगवान्‌ ने कहा है, कि इस प्रकार जिसने देरा स्वरूप पहचान लिया; 
'उसे में कभी नहीं भूलता । इसके बाद इन विषयो का संक्षेप में विवेचन है, कि 
"सारे जगत्‌ में अविनाशी या श्रक्षर तत्त्व कोन-सा हैँ; सब संसार का संहार कैसे 
श्रौर कब होता है; जिस मनुष्य को परमेश्वर के स्वरूप का ज्ञान हो जाता हँ, 
उसको कोन-सो गति प्राप्त होती है; और ज्ञान के बिना केवल काम्यकर्म करनेवाले 
`को कौन-सी गति मिलती हैँ । नोबे अध्याय में भी यही विषय हँ । इसमें भगवान्‌ 
'ने उपदेश किया है, कि जो ग्रग्यक्त परमेश्वर इस प्रकार चारों ओर व्याप्त है, उसके 
व्यक्त स्वरूप को भाक्ति के द्वारा पहचान करके अनन्य भाव से उसकी शरण में 
जाना ही ब्रह्मप्राप्ति का प्रत्यक्षावगम्य गरर सुगम मागे अथवा राजमार्ग है; और 
इसी को राजविद्या या राजगुह्य कहते हें। तथापि इन तीनों ग्रध्यायों से बीच 
बच सें भगवान्‌ कर्ममाग का यह भ्रधान तत्त्व बतलाना नहीं भूले हैं, कि 
ज्ञानवान्‌ या भक्तिमान्‌ पुरुषों को कर्म करते ही रहना चाहिये । उदाहरणार्थ 
'ग्राठवें ग्रध्याय में कहा है--« तस्मात्सर्वेषु कालेषु मामनुस्मर युद्धयच ”-- 
इसलिये सदा भ्रपने मन में मेरा स्मरणा रख और युद्ध कर ( ८. ७ ); और नोवे 
अध्याय में कहा है, कि “सब कमों को मुझे श्रपण कर देने से उसके शुभाशुभ 
फलो से तु मुक्त हो जायगा ” (९- २७, २८) । अपर भगवान्‌ ने जो यह कहा 
हैं, कि संसार मुभसे उत्पन्न हुआ है; श्रोर बह मेरा ही रूप हूँ, वही बात 
दसवे अध्याय सें ऐसे भ्रनेक उदाहरएा देकर अर्जुन को भली भांति समझा दी है, 
कि संसार कौ प्रत्येक वस्तु मेरी ही विभूति है"। अर्जुन के प्रार्थना करने 
पर ग्यारहव अध्याय में भगवान्‌ ने अपना विदवरूप प्रत्यक्ष दिखलाथा हुँ; आर 


दिखला कर और भ्रर्जेन के मन में यह विश्वास करा के, कि ' सब कर्मो का करानेवाला 
सें हो ह ' भगवान्‌ ने तुरन्त ही कहा है, कि “ सच्चा कर्ता तो में ही हूँ, तू निभित्त- 
मान हैं; इसलिये निःशंक होकर युद्ध कर ” ( गी. ११. ३३ ) । यद्यपि इस 
अकार यह सिद्ध हो गया, कि संसार में एक हो परमेश्वर है; तो भी अनेक स्थानों 
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'में परमेश्वर के ग्रव्यक्त स्वरूप को ही प्रधान मान कर यह वर्णान किया गया है, कि 
“ में श्रव्यक्त हूँ । परन्तु मुभे मूर्ख लोग व्यक्त समझते हें” ( ७. २४ ); “यद 
स्रं वेदविदो वदन्ति” (८. ११) --जिसे वेदवेत्तागएा भ्रक्षर कहते हैँ; 
५ अव्यक्त को ही श्रक्षर कहते हें” (८.२१); “मेरे यथां स्वरूप को न 
पहचान कर मूर्खं लोग मुके देहधारी मानते हैँ” (६. ११); “ विद्याओं से 
अध्यात्सविद्या श्रेष्ठ ” (१०. ३२); और भ्रर्जुन के कथनानुसार “ त्वमक्षरं सद- 
सत्तत्परं यत्‌ ” (११. ३७) । इसी लिये बारहवे अध्याय के आरम्भ में अर्जुन ने पूछा 
है, किस परभेइवर को- व्यक्त की या अव्यक्त की- उपासना करनी चाहिये ? तब 
भगवान्‌ ने अपना यह सत प्रर्दाशत किया है, कि जिस व्यक्त स्वरूप की उपासना 
का वएंन नौवें अ्रध्याय में हो चुका है बही सुगम है श्रोर दूसरे अध्याय में स्थित- 
अञ्च का जैसा बएंन हूँ, वेसा ही परम भगवद्भक्तो को स्थिति का बान करके यह 
अध्याय पुरा कर दिया है । 
कुछ लोगों की राय है, कि यद्यपि गोता के कर्म, भक्ति और ज्ञान यें तीन 
स्वतंत्र भाग न भी किये जा सकें; तथापि सातवें अध्याय से ज्ञानविज्ञान का जो 
विषय आरम्भ हुआ है, उसके भक्ति ओर ज्ञान ये दो पृथक्‌ भाग सहज ही हो 
जाते हें। प्रौर, बे लोग कहते हे, कि द्वितीय षड़ब्यायी भक्तिप्रधान है । परन्तु 
कुछ बिचार करने के उपरान्त किसीको भो ज्ञात हो जावेगा, कि यह मत भी 
डीक नहीं है । कारण यह है, कि सातवें अध्याय का आरम्भ क्षराक्षरसृष्टि के 
ज्ञानविज्ञान से किया गया है; न कि भक्ति से | और, यदि कहा जाय, कि बारहवें 
अध्याय सें भक्ति का वर्णन पुरा हो गया हैँ; तो हम देखते हँ, कि अगले ग्रध्यायों 
में ठौर ठोर पर भक्ति के विषय में बारम्बार यह उपदेश किया गया है, कि जो बुद्धि 
के द्वारा सेरे स्वरूप को नहीं जान सकता, वह श्रद्धायुर्वक “ दूसरों के वचनों पर 
विश्वास रख कर मेरा ध्यान करें ” (गी. १३. २५), “ जो मेरी ग्रव्यभिचारिएी 
'भक्ति करता है बही ब्रह्मभूत होता है ” (१४. २६), “जो मुझे ही पुरुषो- 
तम जानता हैं वह मेरी ही भक्ति करता है ” (गी. १५. १६); गौर अन्त सें 
अठारहवें ्रध्याय में पुनः भक्ति का ही इस प्रकार उपदेश किया है, कि “सब 
. घर्मो को छोड़ कर तू मुझको भज” (१८. ६६); इसलिये यह नहीं कह 
सकते, कि केवल दूसरी षड्ध्यायी ही में भक्ति का उपदेश है । इसी प्रकार, यदि 
भगवान्‌ का यह अभिप्राय होता, कि ज्ञान से भक्ति भिन्न हूँ; तो चोथे अध्याय में 
ज्ञान की प्रस्तावना करके (४. ३४-३७) सातवें ग्रध्याय के अर्थात्‌ उपर्युक्त 
आक्षेपकों के मतानुसार भक्तिप्रधान षड़ध्यायी के आरस्भ में, भगवान्‌ ने यह न 
कहा होता, कि अब में तुझे वही “ज्ञान और विज्ञान” बतलाता हँ ( ७* २) । 
'यह सच है, कि इससे आगे के नौवें अध्याय में राजविद्या और राजगृह अर्थात्‌ 
ग्रत्यक्षावगम्य भब्तिमागं बतलाया है; परंतु ध्याय के प्रारम्भ से ही कह दिया 
हे, कि ' तुरे विज्ञानसहित ज्ञान बतलाता हूं ' ( ६, १) । इससे स्पष्ट प्रगट 
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होता है, कि गीता में भक्ति का समावेश ज्ञान ही में किया गया है । परा श्रध्याय 
से भगवान्‌ ने श्रपन्ती विभूतियों का वर्णान किया हँ; परन्तु ग्यारहवें श्रध्याय के 
आरम्भ में भ्रजुंन ने उसे ही ' ग्रध्यात्म ' कहा है (११. १)। झौर ऊपर यह बतला 
ही दिया गया है, कि परमेश्वर के व्यक्त स्वरूप का वर्शान करते समय बोच बीच सें 
व्यक्त स्वरूप की भ्रपेक्षा व्यक्त स्वरूप की श्रेष्ठता की भी बातें आ गई हैं। इन्हीं 
सब बातों से बारहवें श्रध्याय के आरम्भ में अर्जुन ने यह प्रश्न किया है, कि उपासना 
व्यवत परमेश्वर की को जावे या ग्रव्यक्त की ? तब यह उत्तर देकर--कि अव्यक्त की 
अपेक्षा व्यक्त की उपासना झर्थात्‌ भक्ति सुगम है--भगवान ने तेरहवें अध्याय सें 
क्षेत्रक्षेत्रज्ञ का ज्ञात ' बतलाना आरम्भ कर दिया; और सातवें ग्रव्याय के आरम्भ 
के समान चोदहवें अध्याय के शारम्भ में भी कहा है, कि “परं भूयः प्रवक्ष्यामि 
ज्ञानानां ज्ञानमुत्तमम्‌ “फिर से में तुझे वही “ज्ञानविज्ञान ' पुरी तरह से 
बतलाता हूँ (१४. १) । इस ज्ञान का वर्णोन करते समय अक्ति का सूत्र या 
सम्बन्ध भो टूटने नहीं पाया हूँ । इससे यह बात स्पष्ट मालूम हो जाती है, कि 
भगवान्‌ का उद्देश भक्ति ओर ज्ञान दोनों को पृथक्‌ पृथक रीति से बतलाने का नहीं 
था; किन्तु सातवें अध्याय के आरम्भ में जिस ज्ञानविज्ञान का आरस्भ किया 
गया हे, उसीमें दोनों एकत्र गूंथ दिये गये हें। भक्ति भिन्न है ओर ज्ञान भिन्न है-- 
यह कहना उस उस सम्प्रदाय के अभिमानियों की नाससझी है। वास्तव में गीता 
का श्रभिप्राय ऐसा नहीं है । अव्यक्तोपासना में ( ज्ञानसार्म में ) अध्यात्मविचार 
से परसेद्चर के स्वरूप का जो ज्ञान प्राप्त कर लेना पड़ता है, वही भक्तिमार्ग में 
भी आवश्यक है । परन्तु व्यक्तोपासना में ( भक्तिमाग में ) आरम्भ में वह ज्ञान 
इसरों से श्रद्धापृवंक ग्रहए किया जा सकता है (१३. २५ ); इसलिये भन्तिसागे 
प्रत्यक्षावगम्य और सामान्यतः सभी लोगों के लिये सुखकारक है (६. २), और 
ज्ञानमार्ग ( या अव्यक्तोपासना ) घ्लेशमय (१२. ५) है--बस, इसके अतिरिक्त 
इन दो साधनों में गीता की दृष्टि से और कुछ भी भेद नहीं है। परमेश्वरस्वरूप 
का ज्ञान प्राप्त कर के बुद्धि को सम करने का जो कर्मयोग का उद्देश या साध्य है, 
वह इन दोनों साधनों के द्वारा एक-सा ही प्राप्त होता हैं । इसलिये चाहे व्यक्तो-- 


पासना कोजिये या झब्यक्तोपासना; भगवाम्‌ को दोनों एकही समान ग्राह्य हैं। | 


तथापि ज्ञानी पुरुष को भी उपासना की योड़ी-बहुत ग्राबश्यकता होती ही हैं; 

इसलिये चतुविध भक्तों में भक्तिमान्‌ ज्ञानी को श्रेष्ठ कहकर (७. १७)) अगवान्‌ः 
ने ज्ञान और भक्ति के विरोध को हटा दिया है। कुछ भी हो; परन्तु जब' कि. 
ज्ञानविज्ञान का वर्णन किया जा रहा है, तब प्रसङगानुसार एक-श्राध अध्याय सेः 
व्यक्तोपासना का और किसी दूसरे प्रध्याय में श्रव्यक्तोपासना का निर्णाय हो जाना, 


अपरिहार्य है । परन्तु इतने ही से यह सन्देह न हो जावे, कि ये दोनों पृथक्‌ पृथक्‌ 


Cy 


क... 


हें; इसलिये परमेश्वर के व्यक्त स्वरूप का वन करते समय व्यक्त स्वरूप की अपेक्षा: 
अव्यक्त को श्रेष्ठता शौर अव्यक्त स्वरूप का व न करते समय भक्ति की श्रावइयकता: 


| निल २ >->--ब जे न तिर तत तिकित त डि 


गीताध्याय-संगति । ४६१ 


बतला देना भो भगवान्‌ नहीं भूले हें। श्रब विश्वरूप के, और विभूतियों के 
चएँन में ही तीन चार अध्याय लग गये हें इसलिये यदि इन तीन चार अ्रध्यायों 
को (षड्ध्यायी को नहीं) स्थूलमान से “ भक्तिमागे ” नाम देना ही किसो को 
पसन्द हो, तो ऐसा करने में कोई हुं नहीं । परन्तु कुछ भी कहिये; यह तो 
निश्चित रूप से मानना पड़ेगा, कि गीता में भक्ति और ज्ञान को न तो पथक्‌ किया 
ओर न इन दोनों मार्गों को स्थतेत्न कहा है। संक्षेप में उक्त निरूपएाका यही 
भावार्थ ध्यान में रहे, कि कर्मयोग में जिस साम्यबुद्धि को प्रधानता दी जाती हे 
उसकी प्राप्ति के लिये परमेश्वर के सर्दव्यापी स्वरूप का ज्ञान होना चाहिये । फिर, 
यह ज्ञान चाहे व्यक्त की उपासना से हो; और चाहे अव्यक्त की--सुगमता के 
अतिरिक्त इनमें अन्य कोई भेद नहीं है। भर गीता में सातवें से लगाकर सन्नहवें 
अध्याय तक सब विषयों को “ ज्ञानविज्ञान ” या “ अध्यात्म ” यही नाम 
दिया गया हुँ । 
जब भगवान्‌ ने श्र्जुन' के “ कर्मचक्षुओओों ” को विश्वरूपदर्शन के द्वारा यह 
प्रत्यक्ष अनुभव करा दिया, कि परमेश्वर ही सारे ब्रह्मांड सें या क्षराक्षरसुष्टि में 
समाया हुदा है; तब तेरहचं अध्याय में ऐसा क्षेत्क्षेत्रज्ञविचार बतलाया है, 
कि यही परमेश्वर [पिंड में अर्थात्‌ मनुष्य के शरीर में या क्षेत्र में आत्मा के रूप से 
निवास करता हैं; र इस आत्मा का अर्थात्‌ क्षेत्रज्ञ का जो ज्ञान है, वही परमेश्वर 
का (परसात्माका) भी ज्ञान है । प्रथम परमात्मा का अर्थात्‌ परब्रह्म का “ च्नादि 
मत्परं ब्रह्म ” इत्यादि प्रकार से--उपनिषदों के श्राधार से--वएान करके आगे बत- 
साया गया हुँ, कि यही क्षेन्रक्षेत्रज्ञविचार प्रकृति र “ पुरुष ” नामक सांख्य 
विवेचन में अंतर्भूत हो गया है । और भ्रस्त सें यह वएाँन किया गया है, कि जो 
£ प्रकृति ” ओर “पुरुष के भेद को पहचान कर अपने ' ज्ञानचक्षुश्रों ' के द्वारा 
सवंगत निर्गुण परमात्मा को जान लेता है, वह मुक्त हो जाता है। परन्तु उसमें 
भी केयोग का यह सूत्र स्थिर रखा गया है, कि ' सब काम प्रकृति करती हुँ, 
आत्मा करता नहीं है--यह जानने से कमं बन्धक नहीं होते ' ( १३. २९ ); ओर 
भक्तिका “ ध्यानेनात्मनि पश्यन्ति ” ( १३. २४ ) यह सुत्र भी क्रायम है। चोदहवें 
अध्याय में इसी ज्ञान का वएाँन करते हुए सांख्यशास्त्र के अनुसार बतलाया गया है, 
“कि सर्वत्र एक ही आत्म! या परमेश्वर के होने पर भी प्रकृति के सत्त्व, रज ओर तम 
गुणों के भेदों के कारणा संसार में वैचित्र्य उत्पन्न होता है आगे कहा गया है, कि 
जो मनुष्य प्रकृति के इस खेल को जानकर गौर अपने को कर्ता न समझ भक्ति- 
योग से परमेश्वर को सेवा करता है, वही सच्या त्रिगुणातीत या मुक्त है । अन्त में 
अर्जुन के प्रहन करने पर स्थितप्रज्ञ और भक्तिमान्‌ पुरुष की स्थिति के समान ही त्रिगु- 
एातीत की स्थिति का वन किया गया हे । श्ुतिग्रन्यों सं परमेश्वर का कहीं कहीं 
चुक्षरूप से जो वर्णन पाया जाता है,उसीका पन्द्रहवे अध्याय के आरम्भ में वर्णन करके 
गवान्‌ ने बतलाया है, कि जिसे सांख्यवादी “प्रकृति का पसारा” कहते हे, वही 


ड्र गौतारंहस्यं भ्रथवा कर्मयोगशास्त्र । 


"यह प्रश्वत्थ वृक्ष है । और अन्त में भगवान्‌ ने अर्जुन को यह उपदेश दिया हैँ, कि 
क्षर श्रौर ग्रक्षर दोनों के परे जो पुरुषोत्तम ह उसे पहचान कर उसकी शकि 
करने से मनुष्य कृतकृत्य हो जाता हँ--त्‌ भी ऐसा ही कर। bse अध्याय में 
कहा गया हे, कि प्रकृतिभेद के कारएा संसार में जैसा वेचित्र्य उत्पन्न होता है, $ 
उसी प्रकार मनुष्यों में भी दो भेद अर्थात्‌ दैवी सम्पत्तिवाले श्र झासुरी सम्पत्तिवाले 


होते हैं। इसके बाद उनके कर्मो का वान किया गया है; रौर यह बतलाया गया है,. 


कि उन्हें कोन-सी गति प्राप्त होती है । अर्जुन के पूछने पर रा अध्याय में इस 
'बात का विवेचन किया गयः है, कि त्रिगुणात्मक प्रकृति के गुणा की विषमता के 
कारए उत्पन्न होनेवाला वेचित्र्य, श्रद्धा, दान, यज्ञ, तप इत्यादि में भी देख पड़ता । 
है । इसके बाद यह बतलाया गया है, कि “ॐ तत्सत्‌ इस न्न ह्यनिर्देश के तत्‌ 
पद का ग्रर्थ “ निष्कामब॒द्धि से किया गया कमं ' झौर ' सत्‌? पद का ग्र्थे 
“अच्छा ' परन्तु काम्यबुद्धि से किया गया कमं होता हूँ; और इस श्रर्थ के श्रनृसारः 
वह सामान्य बहानिर्देश भी कर्मयोगमागे के ही अनुकूल है । सारांशरूप से i 
सातवें ध्याय से लेकर सन्रहरें अध्याय तक ग्यारह श्रध्यायों का तात्पर्य यही , हुँ; 
'कि संसार में चारों योर एकही परमेश्वर व्याप्त है--फिर तुम चाहे उसे विश्वरूप- 
'दशन के द्वारा पहचानो; चाहे ज्ञानचक्षु के द्वारा। शरीर में क्षेत्रज्ञ भी बही है; और- 
क्षरसृष्टि भें अक्षर भी वही है। वही दृश्यसृष्टि में व्याप्त है; र उसके बाहर अथवा 
'परे भी है । यद्यपि वह एक है, तो भी प्रकृति के गुएाभेद के कारएा व्यक्तसृष्टि से 
"नानात्व या वेचित्र्य देख पड़ता हैँ; और इस माया से श्रथवा प्रकृति के गुणभेद के 
'कारणा ही दान, श्रद्धा, तप, यत्त, घृति, ज्ञान इत्यादि तथा मनुष्यों में भी अनेक 
भेद हो जते हैं। परन्तु इन सब भेदों में जो एकता है; उसे पहचान कर उस एक और 
नित्यतत्त्व की उपासना के द्वारा--फिर बह उपासना चाहे व्यक्त की हो; अथवा 
अव्यक्त की--अत्येक मनुष्य अपनी बुद्धि को स्थिर और सम करे; तथा उस निष्काम. 
'साच्विक श्रथवा साम्यवद्धि से ही संसार में स्वधर्मानुसार प्राप्त सब व्यवहार केवल 


'कतंव्य समझ. किया करें। इस ज्ञानविज्ञान का प्रतिपादन इस ग्रन्थ के अर्थात्‌: 
गीतारहस्य के पिछले प्रकरणों में विस्तृत रीति से क्रिया गया है । इसलिये हमने 
सातवें ग्रध्याय से लगाकर सत्रहें ग्रध्याय तक का सारांश ही इस प्रकरण सें दे 


“दिया है--अधिक विस्तार नहीं किया। हमारा प्रस्तुत उद्देश केवल गीता के ग्रध्यायों 


“को संगति देखना ही हे। अतएव उस काम के लिये जितना भाग आवश्यक है, उतने 


“का ही हमने यहाँ उल्लेख किया है। 
“ कर्मयोगमार्ग में कमं की अपेक्षा बुद्धि ही श्रेष्ठ हैं। इसलिये इस बुद्धि को शुद्ध 
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“और सम करने के लिये परमेइबर की स्थव्यापकता श्रर्थात सर्वभूतान्तर्गंत आत्मैक्य 


७ 


का जो ' ज्ञानविज्ञान ” भवइयक होता है, उसका वर्णन आरम्भ करके श्रबः 


तक इस बात का निरूपए किया गया, कि भिन्न भिन्न अधिकार के अनुसार व्यक्त 


तया अव्यक्त की उपासना के द्वारा जब यह ज्ञान हृदय सें भिद जाता है, तब बुद्धि: 


.--गीताध्याय-संगति । ४६३- 


-को स्थिरता और ससता प्राप्त हो जाती. है; झर कर्मो का त्याग न करने पर भी 
अन्त में मोक्ष की प्राप्ति. हो जाती हे। इसीके साथ क्षराक्षर का ओर क्षेत्रक्षेत्रज्ञ 
का भी विचार किया गया है। परन्तु भगवान्‌ ने निश्चित रूपसे कह दिया है, कि 
इस प्रकार बुद्धि के सम हो जाने पर भी कर्मों का त्याग करन की अपेक्षा फलाशा 
को छोड़ देना. और लोकसंग्रह के लिये आमरणान्त कर्म ही करते रहना अ्रधिक 
श्रेयस्कर है. (गी. ५. २) । ग्तएव स्मृतिग्रस्थों में वणित संग्यासाश्चस इस: 
कर्मयोग में. नहीं होता; और इससे मन्वादि स्मृतिग्रन्थों का तथा इस कर्मयोग का 
विरोध हो जाना सम्भव है । इसी शंका को सन में लाकर अठारहवें अध्याय के 
आरम्भ में अजुँच ने संन्यास! और 'त्याग' का रहस्य पुछा है। भगवान्‌ इसः 
विषय में यह उत्तर देते हैं, कि संन्यास का मूल अर्थ 'छोड़ना' हूँ; इसलिये--और - 
कर्मयोगसार्ग में यद्यपि कर्मो को नहीं छोड़ते, तथापि फलाशा को छोड़ते हे इस- 
लिये--कर्मयोग.तत्त्वत्तः संन्यास ही होता है। क्योंकि यद्यपि संन्यासी का भेष घारए: 
करके भिक्षा न मागो जावे, तथापि वैराग्य का और संन्यास का जो तत्त्व स्मृतियों ` 
में कहा गया हँ--अर्थात्‌ बुद्धि का निष्काम होना--चह कमयोग से भी. रहता - 
हूँ । परन्तु फलाशा के. छूटने से स्वगंप्राप्ति की भी आशा नहीं रहती । इसलिये - 
यहाँ एक ओर शंका उपस्थित होती है, कि ऐसी दज्ञा. में यज्ञयागादिक श्रोतकमं 
करने की क्या अवश्यकता है ? इस पर भगवान्‌ ने अपना यह निश्चित मत बत- - 
लाया है, कि उपयुक्त कर्म चित्तशुद्धिकारक हुश्रा करते हैं; इसलिये उन्हें भी अन्य 
कर्मों के साथ ही निष्कासबुद्धि से करते रहना चाहिये । और इस प्रकार लोकसंग्रह 
,के लिये यज्ञचक्र को हमेशा जारी रखना चाहिये । अर्जुन के प्रइनों का इस प्रकार - 
उत्तर देने पर प्रकृतिस्वभावानुरूप ज्ञान, कर्म, कर्ता, बुद्धि और सुख के जो सात्त्विक, 
तामस ओर राअस भेद हुआ करते हुँ, उनका निरूपणा करके गुएावेचिञ्य का 
बिषय पुरा किया गया हुँ। इसके वाद निइचय किया गया है, कि निष्कामकमं, 
निष्कामकर्ता, ग्रासक्तिरहित बुद्धि, ग्रनासक्ति से होनेवाला सुख, और श्रिविभक्त ` 
विभक्ते' इस नियम के अनुसार होनेवाला श्रास्मंक्यज्ञान ही सात्विक या श्रेष्ठ 
हैँ । इसी तत्त्व के अनुसार चातुर्वएय की भी उपपत्ति बतलाई गई हैं; भौर कहा गया 
है, कि चातुर्वएर्यधर्स से प्राप्त इए कर्मों को सास्विक अर्थात्‌ निष्कामबुद्धि से केबल 
कर्तव्य मानकर करते रहने से ही मनुष्य इस संसार में कृतक्कस्य हो जाता हे; और 
अन्त में उसे शान्ति तथा मोक्ष की प्राप्ति हो जाती है । अन्त सें भगवान्‌ ने अर्जुन 
को भक्तिमार्ग का यह निश्चित उपदेश किया है, कि कर्म तो प्रकृति का धर्म है । 
इसलिये, यदि तु उसे छोडना चाहे, तो भी वह न छूटेगा । अतएव यह समझ कर 
कि सब करानेवाला और करनेवाला परमेइवर ही हैं, तु उसकी शरएमें जा; और - 
सब काम निष्कासबुद्धि से करता जा । सें ही. वह परमेश्‍वर हूँ, मुझपर विश्वास 
रख, मुझे भज, में तुझे सब पापों से मुक्त करूँगा | ऐसा उपदेश करके भगवान्‌ ` 
ने गीता के प्रवृत्तिप्रधान-कर्म का निरूपए पूरा किया है । सारांश यह हूँ, ,कि इसः- 


४६४ ` गीतारहस्य श्रथवा कर्मयोगशास्त्र । 


“लोक भर परलोक दोनों का विचार करके ज्ञानवान्‌ एवं शिष्ट जनों ने ५044 आर 
'कर्मयोरा' नामक जिन दो निष्ठाश्रो को प्रचलित किया हैं, उन्हींसे गीता के 
उपदेश का श्रारम्भ हुश्रा है । इन दोनों में से पांचवें भ्रध्याय के निर्णयानुसार जिस 

“कर्मेयोग को योग्यता अधिक है, जिस कर्मयोग की सिद्धि के लिये छठे ग्रध्याय से 
पातञ्जलयोग का वर्एत किया है, जिस कर्मयोग के ग्राचरएा की विघि का वएँन 
अगले ग्यारह अध्यायों में ( ७ से १७ तक ) पिएउत्रह्माएउज्ञानपुवेक विस्तार से 
'किया गया है; और यह कहा गया है, कि उस विधि से आचरणा करने पर परमेश्वर 
का पुरा ज्ञान हो जाता है । एवं अन्त में मोक्ष की प्राप्ति होती है । उती कर्सयोग का 
समर्थन भ्रठारहवें अध्याय में श्र्थात्‌ अन्त सें भी हूँ । और मोक्षरूपी श्रात्मकल्याएु 
के प्राड़े न न आकर परमेश्‍वरापेएपूर्वक केवल कतंव्यबुद्धि से स्वधर्सानुसार लोकसंग्रह 
के लिये सब कमों को करते रहने का जो यह योग या युक्ति हूँ, उसकी श्रेष्ठता का 
यह भगवत्पणीत उपपादन जब श्रर्जुन ने सुना, तभी उसने संन्यास लेकर भिक्षा 
मांगने का अपना पहला विचार छोड़ दिया । और अब--केवल सगवान्‌ के 
कहने ही से नहीं; किन्तु कर्साकर्मशास्त्र का पूर्ण ज्ञान हो जामे के कारए।(--बह्‌ 
स्वयं श्रपत्ती इच्छा से युद्ध करने के लिये प्रवृत्त हो गया । श्रर्जुन को युद्ध में प्रवृत्त 
करने के लिये ही गीता का आरम्भ हुआ है; और उसका भ्रन्त भी बैसा ही हुआ है 
(गो. १८.७३) । 


गीता के श्रठारह अध्यायों की जो संगति ऊपर बतलाई गई है, उससे यह 
प्रगट हो जायगा, कि गीता कुछ कमं, भक्ति और ज्ञान इन तीन स्वतंत्र निष्ठाझों की 
खिचड़ी नहीं है । अथवा वह सूत, रेशम और ज्ञरीके चिथड़ों की सिली हुई गुदडी 
नहीं हे; वरन्‌ देख पड़ेगा, कि सूत, रेशम गौर जरी के तानेबाने को यथास्थान में 
योग्य रीति से एकत्र करके कर्मयोग नामक मूल्यवान्‌ और मनोहर गीतारूपी वस्त्र 
आदि से अन्त तक श्रत्यन्त योग युक्त चित्त से' एक-सा बुना गया हैं । यह सच 
हे, कि निरूपए की पद्धति सम्वादात्मक होने के कारण शास्त्रीय पद्धति की ग्रपेक्षा 
बह जरा ढीली है। परन्तु यदि इस बातपर ध्यान दिया जाय, कि सम्बादात्मक 
निरूपणा से शास्त्रीय पद्धति की रुक्षता हट गई है; और उसके बदले गीता सें 
सुलभता और प्रेमरस भर गया है, तो शास्त्रीय पद्धति के हेतु-भ्रनुमानों की केवल 
बुद्धिग्राहय तथा नीरस कटकट छूट जाने का किसी को भी तिलमात्र बुरा न 
लगेगा। इसी प्रकार यद्यपि गोतानिरूपएा की पद्धति पौराणिक या सम्वादात्मक 
है, तो भो ग्रन्यपरीक्षए को सीमांसकों की सब कसौटियों के अनुसार गीता का 
“तात्पय निश्चित करने में कुछ भी बाधा नहीं होती | यह बात इस ग्रन्थ के कुल 
“विवेचन से मालूम हो जायगी । गीता का आरम्भ देखा जाय तो मालूम होगा, 
'कि ग्रजुंन क्षात्रधर्म के अनुसार लड़ाई करने के लिये चला था। जब घर्मा- 
'थर्म की विचिकित्सा के चक्कर में पड़ गया, तब उसे वेदान्तशास्त्र के अधार पर 
अवृत्तिप्रधात कमंयोगधमं का उपदेश करने के लिये गीता प्रवृत्त हुई है; घर 
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हमने पहले ही प्रकरण में यह बतला दिया है; कि गीता के उपसंहार आर ,फढा 
दोनों, इसी प्रकार. के अर्थात्‌ प्रवृत्तिप्रधान ही हँ। इसके बाद हमने; बतलाया है, कि 
"गीता में अर्जुन को जो उपदेश किया है, उसमे * तु युद्ध अर्थात्‌ कर्म हो कर' 
'ऐसा दस-बारह बार स्पष्ट रीति से और पर्याय से तो अनेक बार (अभ्यास) बतलाया 
हैँ; और हमने यह भी बतलाया है, कि संस्कृत-साहित्य में कर्मयोग को उपपत्ति. 
बतलानेवाला गीता के सिवा दूसरा ग्रन्थ नहीं है । इसलिये अभ्यास ओर अपूर्वता 
इन दो प्रमाएों से गीता में कमयोग की प्रधानता ही अधिक व्यक्त होती हुँ। 
'मीमांसकों ने ग्रन्थतात्पर्य का निएांय करने के लिये जो कसोटियां बतलाई हूँ, उन 
में से अर्थवाद ओर उपपात्ति ये दोनों शेष रह गई थीं । इनके बिषय में पहले पृथक्‌ 
पृथक्‌ प्रकरणों में और श्रव गीता के ग्रध्यायों के ऋमानुसार इस प्रकरण में जो 
विवेचन किया गया है, ससे यही निष्पन्न हुआ है, कि गीता में ग्रकेला 'कर्म योगः 
ही प्रतिपाद्य विषय है । इस प्रकार ग्रन्यतास्प्य -निर्एाय के मीमांसकों के सब नियमोंका 
उपयोग करनेपर यही बात निर्विवाद सिद्ध होती है, कि गोताग्रंथ में ज्ञानपुलक 
और भक्तिप्रधान कर्मंयोग ही का प्रतिपादन किया गया है। श्रब इसमें सन्देह नहीं 
कि इसके अतिरिक्त शेष सब गीता-तात्पयं केवल साम्प्रदायिक हैं, यद्यपि ये सब 
तात्पर्य साम्प्रदायिक हों, तथापि यह्‌ प्रश्न किया जा सकता है, कि कुछ लोगों को 
गीता में साम्प्रदायिक शर्थ--विशेषत: संन्यासप्रधान अथ--डूँढने का सौका कैसे मिल 
गया २ जब तक इस प्रश्‍न का भी विचार न हो जायगा, तब तक यह्‌ नहीं कहा जा 
सकता, कि साम्प्रदायिक श्र्थों को चर्चा पूरी हो चुकी। इसलिये श्रब संक्षेप में इसी 
वात का विचार किया जायगा, कि ये साम्प्रदायिक टोकाकार गीता का संन्यासप्रधान 
आर्थे कैसे कर सकें, और फिर यह प्रकरए पूरा किया जायगा। 

हमारे शास्त्रकारों का यह सिद्धान्त है, कि चूँकि मनुष्य बुद्धिमान्‌ प्राणी है, इस 
'लिये पिएडब्रह्माएड के तत्त्व को पहचानना हो उसका मुख्य काम या पुरुषार्थं हे; 
और इसीको धर्मशास्त्र में, मोक्ष ' कहते हैं। परंतु इश्यसृष्टि के व्यवहारों की 
ओर ध्यान देकर शास्त्रों में हो यह प्रतिपादन क्रिया गया है, कि पुरुषार्थ चार 
प्रकार के हे--जैसे धर्म, अर्थ, काम ओर मोक्ष । यह पहले हौ बतला दिया गया 
है, कि इस स्थान पर ' घमं ' शब्द का ग्रर्थ व्यावहारिक, सामाजिक और नैतिक घर्म 
समना चाहिये। अब पुरुषार्थ को इम प्रकार चतुविध माननेपर यह्‌ प्रशत सहज 
ही उत्पन्न हो जाता है, कि पुरुआर्थ के चारों अङ्ग या भाग परस्पर पोषक हैं या 
नहीं ? इसलिये स्मरएा रहे, कि पिएड में और ब्रह्माएड में जो तत्व हें, उसका ज्ञान 
हुए बिना मोक्ष नहीं मिलता। फिर वह ज्ञान किसी भी मागं से प्राप्त हो। इस 
सिद्धान्तके विषयमे शाब्दिक मतभेद भले हो हो; परन्तु तत्त्वतः कुछ मतभेद 
नहीं है। निदान गीताशास्त्र का तो यह सिद्धान्त सर्वेथव है। इसो प्रकार 
गीता को यह तत्त्व भो पूर्णतया मान्य ह, कि यदि अर्थ और कास, इत दो पुरु- 
ार्थो को प्राप्त करना हो, तो वे भी नोतिवर्म से ही प्राप्त किये जावें । अज केरल 
असे (प्रर्थात्‌ व्यावहारिक चातुर्वेएयंधम और मोक्षके पारस्परिक सम्बन्धका 
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1४६६ गौतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 
` निएंय करना शेष रह गया। इनमें से धभ के:विषय में तो यह सिद्धान्त सभी 
' यक्षों को मान्य है, कि धमं के द्वारा चित्त को शुद्ध किये बिना मोक्ष कौ बात हो 
करना व्यथं हे । परंतु इस प्रकार चित्त को शुद्ध करने के लिये बहुत समय लगता 
है; इसलिये मोक्ष की दृष्टिसे विचार करने पर भी यही सिद्ध होता हैं, कि तरपूव 
काल में पहले पहल संसार के सब कर्तव्यों को “धमं से" पुरा कर लेना चाहिये 
(मनु. ६. ३५-३७) । संन्यास का ग्रर्य है 'छोड़ता ; झौर जिसने धमं के द्वार! 
इस संसार में कुछ प्राप्त या सिद्ध नहीं किया है, वह त्याग ही क्या करेगा? 
` झथवा जो ' प्रपंच” (सांसारिक कर्म) ही ठीक ठीक साध नहीं सकता, उस 
“ग्रभायी ' से परमार्थ भी कँसे ठीक सधेगा (दास. १२. १. १-१० झोर १२-८. 
२१-३१) ? किसी का अ्रन्तिम उद्देश या साध्य चाहे सांसारिक हो अथवा पारमा- 
.थिक; परन्तु यह बात प्रगट है, कि उनकी सिद्धि के लिये दीं प्रयत्न, सनोनिग्रह 
श्रौर सामर्थ्य इत्यादि गुएोंकी एक ही सी आवश्यकता होती हैं, श्रोर जिसमें ये 
' गुएा विद्यमान्‌ नहीं होते, उसे किसी भो उद्देश या साध्य को प्राप्ति नहीं होती | इस 
` बातको मान लेने पर भी कुछ लोग इससे गाये बढ़ कर कहते हें, कि जब दीघ 
` प्रयत्न भ्रोर सनोनिग्रह के द्वारा आत्मज्ञान हो जाता है, तब भ्रन्त में संसार के 
` विषयोपभोगरूपी सब व्यवहार निस्सार प्रतीत होने लगते हैं। गौर जिस प्रकारः 
` साँप श्रपनी निरुपयोगी केंचुली को डड देता है, उसी प्रकार ज्ञानी पुरुष भी सब 
सांसारिक विषयों को छोड़ केवल परमेशवरस्बरूप में ही लीन हो जाया करते हें 
` (ब्‌. ४. ४. ७) । जीवनक्रमएा करने के इस सागं में चूँकि सब व्यवहारों का त्याग 
“ कर अन्त में केवल ज्ञान को ही प्रधानता दी जाती है; अतएव इसे ज्ञाननिष्ठा, 
सांख्यनिष्ठा अथवा सब व्यवहारों का त्याग करने से संन्यास भी कहते हैं। परन्तु 
` इसके विपरीत गीताशास्त्र में कहा है, कि आरम्भ में चित्त की शुद्धता के लिये 
“च्म ” को ग्रावश्यकता तो हुँ ही; परन्तु रागे चित्त की शुद्धि होने पर भी--स्वयं 
, भ्रपने लिये विषयोपभोगरूपी व्यवहार चाहे तुच्छ हो जाबे; तो भौ--उन्हों व्यबहारों 
को केवल स्वधर्मं और कतव्य समझ कर, लोकसंग्रह के लिये निः्कामबुद्धि .से 
करते रहना आवश्यक है। यदि ज्ञानी मनुष्य ऐसा न करेंगे, तो लोगों को आदर्श 
बतलानेवाला कोई भी न रहेगा; रोर फिर इस संसारका नाश हो जायगा। इस 
कर्मभूसि में किसी से भी कमं छूट नहीं सकते। और यदि बुद्धि निष्काम हो जावे, 
तो कोई भी कमं मोक्ष के आइ भ्रा नहों सकते । इसलिये संसार के कर्मों का त्याग 
, न कर सब व्यवहारों को विरकतबुद्धि से अन्य जनों की नाईं मत्यपर्यत करते 
. रहना ही ज्ञानी पुरुषका भी कर्तव्य हो जाता है। गीताप्रतिपादित जोवन व्यतीत 
करने के उस माग को ही कर्मनिष्ठा या कर्मयोग कहते हें । परन्तु यद्यपि कर्मयोग 
, इस प्रकार श्रष्ठ निश्चित किया गया है, तथापि उसके 'लिये गौता में संन्यास- 
` मागेको कहीं भी निन्दा नहीं को २ई। उलटा यह कहा गया है, कि वह 
' भी मोक्ष का देनेवाला हे । स्पष्ट ही है, कि सूष्टि के आरम्भ में सनत्कुमार प्रभति 
ने और श्रागे चल कर शुक्र याज्ञवल्क्य आदि ऋषियों ने जिस मागं का स्वीकार 
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“ किया है, उसे भगवान्‌ भी किस प्रकार सर्वथैव त्याज्य कहेंगे ? संसार के व्यवहार 
किसी मनुष्य को अंशतः उसके प्रारव्धकर्मानुसार प्राप्त हुए जन्मस्वभाव से नीरस या 
मधुर मालम होते है। श्रौर, पहले कह चुके हें, कि ज्ञान हो जाने पर भी प्रारब्ध- 
कर्म को भोगे बिना छुटकारा नहीं । इसलिये इस प्रारव्धकर्मानुसार प्राप्त हुए जन्म-- 
स्वभाव के कारण यदि किसी ज्ञानी पुरुष का जी सांसारिक व्यवहारों से ऊब जावे; 
और यदि वह संन्यासी हो जावे, तो उसकी निन्दा करने से कोई लाभ नहीं । 
आत्मज्ञान के द्वारा जिस सिद्ध पुरुष की बुद्धि निःसंग और पवित्र हो गई हैँ, वह 
इस संसार में चाहे और कुछ करे; परन्तुइस बात को नहीं भूलना चाहिये, कि वहः 
सातवी वुद्धि की शुद्धता की परम सीमा, और विषयों में स्वभावतः लुब्ध होनेवालीं 
हुढीली मनोवृत्तियों को ताबे में रखने के सामर्थ्य की पराकाष्ठा सब लोगों को प्रत्यक्ष 
रीति से दिखला देता है। उसका यह कार्य लोकसंग्रह की दृष्टि से भी कुछ छोटा 
नहीं हूँ। लोगों के सन में संग्यासधमं के विषय में जो आदरवुद्धि विद्यमान ह 
उसका सच्चा कारएा यही है; और मोक्ष की दृष्टि से यही गीता को भी सम्मत हुँ। 
परन्तु वे बल जन्मस्वभाव की ओर, अर्थात्‌ घ्रारब्धकर्म की ही ओर ध्यान न दे 
कर यदि शास्त्र की रीति के अनुसार इस बात का विचार किया जावे, कि जिसने 
पूरी श्रात्मस्वतन्त्रता प्राप्त कर ली है, उस ज्ञानी पुरुष को इस क्मेभूसि सें किस 
प्रकार बर्ताव करना चाहिये । तो गीता के अनुसार यह सिद्धान्त करना पड़ता ह 
कि कर्मत्याग-पक्ष गौए है; और सूष्टि के आरम्भ में मरीचि प्रभृति ने तथा ग्रागे 
चल कर जनक श्रादिकों चे जिस कर्मयोग का श्राचरए किया है, उसीको ज्ञानी पुरुष 
लोकसंग्रह के लिये स्वीकार करें। दयोंकि, अब न्यायतः यही कहना पड़ता है, कि 
परमेश्वर की निर्माए की हुई सृष्टि को चलाने का काम भी ज्ञानी मनुष्यों को ही 
करना चाहिये। ओर, इस मार्ग में ज्ञान-सामश्यं के साथ ही कर्म-सामथ्य का भी 
विरोधरहित भेल होने के कारएा, यह कर्मयोग केवल सांख्यमार्ग की अपेक्षा कहीं 
अधिक योग्यता का निश्चित होता है। 

सांख्य और कमयोग दोनों निएठाश्रों में जो मुख्य भेद है, उसका उक्त रीति से 
बिचार करने पर सांख्य + निष्कामकर्म = कमयोग यह समीकरण निष्पन्न होता हुँ; 
ओर वेशंपायन के कथनानुसार गीताप्रतिपादन प्रवृत्तिप्रधान कर्मयोग के प्रतिपादन 
से ही सांस्यनिष्ठा के निरूपएा का भी सरलता से समावेश हो जाता है ( सः भा. झां. 
३४८, ५३) । और, इसी कारएा से गीता के संन्यासमार्गीय टीकाकारों को यह 
बतलाने के लिये अच्छा अवसर सिल गया है, कि गीता में उनका सांख्य या संन्यास- 
मागं ही प्रतिपादित हुँ । गीता के जिन इलोकों में कर्म को श्रेयस्कर निश्चित कर कर्म 
करने को कहा है उन इलोकों की थोर दुर्लक्ष्य करने से, अथवा कर्म को यह मनगढुन्त 
कह देने से, कि वे सब इलोक भ्र्थवादात्मक अर्थात्‌ आनुषंगिक एवं प्रशंसात्मक हैँ; 
या किसी अन्य युवित से उपर्युबत समीकरएा के . निष्काम-कर्म ' को उडा देने 

“से उसी समीकरण का सांख्य = कमंयोग यह रूपान्तर हो जाता है। और फिर 
यह कहने के लिये स्थान मिल जाता है, कि गीता में सांख्यमाग का ही प्रतिः 


दद गीतारहस्य ग्रथवा कर्मयोगशास्त्र । 


पादन किया है। परन्तु इस रीति से गीता का जो ग्रर्थ किया गया है, वह गोता 
के उपक्रमोपसंहार के अत्यन्त विरुद्ध है। और, इस ग्रन्थ में हमने स्थान स्थान पर स्पष्ट 
रीति से दिखला दिया है, कि गीतामें कर्मयोग को गोएा तथा संन्यास को प्रधान 
मानना वैसा ही श्रनुचित है, जेसे घर के मालिक को कोई तो उसीके घर में पाहुना 
कह दे; र पाहुने को घर का मालिक ठहरा दे । जिन लोगों का मत है, कि गीतामें 
केवल वेदान्त, केवल भक्ति या सिफ्रे पातंजलयोग ही का प्रतिपादन किया गया है, 
उनके इन सतों का खएंडन हम कर ही चुके हैं । गीता में कौन-सी बात नहीं ? वेदिक 
धर्म में मोक्षप्राप्ति के जितने साधन या मार्ग हैं, उनमें से प्रत्येक मार्ग का कुछ-न- 
कुछ भाग गीता में है; और इतना होनेपर भी, भूतभून्न च भूतस्थो ' (गी.६.५) 
के न्याय से गीता का सच्चा रहस्य इन मार्गों की श्रपेक्षा भिन्न ही है । संन्यास- 
मार्ग अर्थात्‌ उपनिषदों का यह तत्त्व गोता को ग्राह्य है, कि ज्ञान के बिना सोक्ष 
नहीं; परन्तु उसे निष्काम-कर्म के साथ जोड़ देने के कारण गीताप्रतिपादित भाग- 
वतधम में ही यतिधर्म का भी सहज ही समावेश हो गया है। तथापि गीता में 
संन्यास और वैराग्य का अर्थ यह नहीं किया है, कि कर्मों को छोड़ देना चाहिये; 
“किन्तु यह कहा है, कि केवल फलाशा का ही त्याग करने में सच्चा वैराग्य या संन्यास 
है; और भ्रन्त में सिद्धान्त किया है, कि उपनिषत्कारों के कमंसंन्यास की भ्रपेक्षा 
:निष्कामकर्मयोग अधिक श्रेयस्कर हैँ । कर्मकाएडी सीमांसकों का यह मत भी गीता को 
मान्य है, कि यदि यज्ञ के लिये ही वेदविहित यज्ञयागादि कर्मों का आचरए किया 
जावे, तो वे नन्धक नहीं होते ! परन्तु थज्ञ' शब्द का ग्रथे विस्तृत करके गीता ने उक्त 
मत में यह सिद्धान्त और जोड़ दिया है, कि यदि फलाशा का त्याग कर सब कमं 
किये जावें, तो यही एक बड़ा भारी यज्ञ हो जाता हैं। इसलिये मनुष्य का यही 
-कर्तेव्य है, कि वह वर्एश्रिमविहित सब कर्मों को केवल निष्कामबुद्धि से सदैव 
"करता रहे । सृष्टि की उत्पत्ति के क्रम के विषय में उपनिषत्कारों के सत की अपेक्षा 
“सांख्यों का मत गीता में प्रधान माना गया हूँ; तो भी प्रकृति और पुरुष तक ही 
-न ठहर कर, सृष्टि के उत्पत्तिक्रम की परम्परा उपनिषदों में वणित नित्य परमात्मा 
पर्यंत ले जाकर भिड़ा दी गई है। केवल बुद्धि के द्वारा ग्रध्यात्मज्ञान को प्राप्त कर 
लेना क्लेशदायक है । इसलिये भागवत या नारायणीय धमं में यह कहा है, कि उसे 
“भक्ति और श्रद्धा के द्वारा प्राप्त कर लेना चाहिये। इस वासुदेवभक्ति की विधि का 
"वन गीता में भी किया गया है । परन्तु इस विषय में भी भागवतधर्म की सब 
अंशों में कुछ नकल नहीं को गई है; वरन्‌ भागवतधर्म में भी वणित जीव के उत्पत्ति- 
विषयक इस मत को वेदान्तसुत्र की नाई गीता ने भी त्याज्य माना है, कि वासुदेव 
'से संकर्षण या जीव उत्पन्न हुआ है; और, भागवतधर्म में चाणात भक्ति का तथा 
उपनिषदों के क्षेत्रक्षेत्रज्सम्बन्धी सिद्धान्त का पूरा पुरा मेल कर दिया है। इसके 
“सिवा मोक्षप्रा प्ति कल इसरा साधन पातंजलयोग है । यद्यपि गीता का कहना यह 
“नहीं, कि पातञ्जलयोग ही जीवन का मुख्य कतव्य है; तथापि गीता यह कहती है 
“कि बुद्धि को सस करने के लिये इन्द्रियनिग्रह करने की आवश्यकता है। इसलिये 
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उतने भर के लिय पातंजलयोग के यमनियम-प्रासन श्रादि साधनों का उपयोग 
कर लेना चाहिये । सारांश, वैदिकधर्से में मोक्षप्राप्ति के जो जो साधन बतलाये 
गये हैं, उन सभी का कुछ-न-कुछ एन, कमयोग का सांगोपांग विवेचन करने के 
समय गीता में प्रसंगानुसार करना पड़ा है। यदि इन सब वनों को स्वतंत्र कहा 
पय, तो विसंगति उत्पन्न होकर ऐसा भास होता हँ, कि गीता के सिद्धान्त परस्पर 
विरोधी हैं; र यह भास भिन्न भिन्न साम्प्रदायिक टीकाओ्नों से तो और भी 
अधिक दृढ हो जाता है। परंतु जैसा हमने ऊपर कहा है, उसके अनुसार यदि यह 
सिद्धान्त किया जाय, कि ब्रह्मज्ञान गौर भक्ति का मेल करके श्रन्त में उसके द्वारा 
कर्मयोग का समर्थन करना ही गीता का मुख्य प्रतिपाद्य विषय हुँ; तो ये सब 
बिरोध लुप्त हो जाते हैं। और गीता सें जिस अलौकिक चातुर्य से पुएा व्यापक 
दृष्टि को स्वाकार कर तत्वज्ञान के साथ भक्ति तथा कर्मयोग का यथोचित मेल 
कर दिया गया है, उसको देख दाँतों तले श्रंगुली दबाकर रह जाना पड़ता है। गंगा 
में कितनी ही नदियाँ क्‍यों न ग्रा मिलें; परन्तु इससे उसका मूल स्वरूप नहीं बदलता; 
बस, ठीक यही हाल गीता का भी हूँ । उसमें सब कुछ भले ही हो; परन्तु उसका 
मुख्य प्रतिपाद्य विषय तो कर्मयोग ही है। यद्यपि इस प्रकार कर्सयोग ही मुख्य 
विषय है; तथापि कं के साथ ही साथ मोक्षधर्म के ममं का भो इसमें भली भाँति 
निरूपणा किया गया है। इसलिये कार्य-क्रकार्य का निर्ाय करने के हेतु बतलाया 
गया यह गीता धर्म ही--'स हि धर्मः सुपर्याप्तो ब्रह्मणाः पदवेदने ' (म. भा, अ्रश्व- 
१६. १२)~-न्नह्म की प्राप्ति करा देने के लिये भी पुर समर्थ हुँ। ग्रौर भगवान्‌ 
ने अर्जुन से भ्रनुगीता के आरम्भ सें स्पष्ट रीतिसे कह दिया हुँ, कि इस मागे से 
चलनेवाले को सोक्षप्राप्ति के लिये किसी भी अन्य अनुष्ठान की आवश्यकता नहीं 
है। हस जानते हें, कि संन्यासमागं के उन लोगों को हमारा कथन रोचक प्रतीत 
न होगा, जो यह प्रतिपादन किया करते हैं, कि बिना सब व्यावहारिक कर्मा का त्याग 
किये मोक्ष की प्राप्ति हो नहीं सकती । परन्तु इसके लिये कोई इलाज नहीं हें । 
गीताग्रंथ न तो संग्यासमाग का हुँ; और न निवृत्तिप्रधान किसी दूसरे ही पंथ का। 
गीताशास्त्र की प्रवृत्ति तो इसोलिये हैँ, कि वह ब्रह्मज्ञान को दृष्टि्से ठीक ठीक 
युक्तिसहित इस प्रश्न का उत्तर दे, कि ज्ञान की प्राप्ति हो जाने पर भो कर्मों का 
संन्यास करना ग्रनचित क्यों ह? इसलिये संन्यासमागं के अनुयायियों को चाहिये, कि 
चे गीता को भी ' संन्यास देने ” की कट में न पड़ ' संन्यासमार्गप्रतिपादक ' जो अन्य 
बैदिक ग्रन्थ हें उन्हीं से संतुष्ट रहें। अथवा गीता सं संन्यासमागे को भी भगवान्‌ 
ने जिस निरभिमानबुद्धि से निःश्रेयस्कर कहा है, उसी समबुद्धि से सांएयमागंवालो 
को भी यह कहना चाहिये कि “ परमेश्वर का हेतु यह है, कि संसार चलता रहे। 
आर जब कि इसीलिये वह बार बार अवतार धारण करता हैं, तब ज्ञानप्राप्ति के 
ग्रनन्तर निष्कामबुद्धि से व्यावहारिक कमो को करते रहने के जिस मागं का उपदेश 
भगवान्‌ ने गीता में दिया है, वही मार्ग कलिकाल में उपयुक्त है ”-और ऐसा कहना 


ही उनके लिए सर्वोत्तम पक्ष 


पन्द्रहवाँ प्रकरण | 
उपसंहार । 


तस्मात्सर्पेषु कालेषु मामनुस्मर युद्धय च ।# 
गीता, ८. ७.। 


चि आप गीता के श्रध्यायों की संगति या मेल देखिये, या उन श्रध्यायों 

के विषयों का मोमांसकों की पद्धति से पृथक्‌ पृथक्‌ विवेचन कीजिये; 

किसी भी दृष्टि से विचार कीजिये; अन्त में गीता का सच्चा तात्पर्य यही सालूम 

होगा, कि “ ज्ञानभक्तियुकत कर्मयोग ” ही गीता का सार हुँ । अर्थात्‌ सांप्रदायिक 
टीकाकारो ने कर्मयोग को गए ठहरा कर गीता के जो ग्रनेक प्रकार के तात्पर्य बत- 
लाये हूँ, वे यथार्थ नहीं है। किन्छु उपनिषदों में बात श्वेत वेदास्त का भक्ति के 
साथ भेल कर उसके द्वारा बड़े बड़े कर्मवीरों के चरित्रों का रहस्य--या उनके जीवन 

क्रस को उपपत्ति--बतलाना ही गीता का सच्चा तात्पर्य है । मीमांसकों के कथ- 

नानुसार केवल शौतस्माते कर्मों को सदेव करते रहना भले ही शास्त्रोक्त हो; तो 

भी ज्ञानरहित केवल तांत्रिक क्रिया से बुद्धिमान्‌ मनुष्य का समाधान नहीं होता। 

आर, यदि उपनिषदों में वात धर्म को देखें, तो वह केवल ज्ञानमय होने के कारणा 
भ्रल्पबुद्धिवाले मनुष्यों के लिये भ्रत्यंत कष्टसाध्य हूँ । इसके सिवा एक और बात 
है, कि उपनिषदों का संन्यासमा्ग लोकसंग्रह का बाधक भी है। इसलिये भगवान्‌ 
न ऐसे ज्ञानमूलक, भक्तिप्रधान र निष्कामकर्म बिषयक धर्म का उपदेश गीता 
में किया है, कि जिसका पालन श्रामरणान्त किया जावे; जिससे बुद्धि ( ज्ञान ), 
प्रेम (भक्ति) और कर्तव्य का ठीक ठीक मेल हो जावे; मोक्ष को प्राप्ति में कुछ 
अन्तर न पड़ने पावे; श्रौर लोकव्यवहार भी सरलता से होता रहे । इसीमें कर्म- 
रकमे के शास्त्र का सब सार भरा हुआ है। अधिक क्या कहें; गीता के उपक्रम उप- 
संहार से यह बात स्पष्टतया विदित हो जातो है, कि अर्जुन को इस धर्म का उप- 
देश करने में कर्म-श्रकमंका विवेचन ही सूलकारएा हुँ। इस बात का विचार 
रो तरह से किया जाता है, कि किस कर्म को धर्म्य, पुएयप्रद, न्याय्य या श्रपस्कर 
कहना चाहिये; श्रोर किस कमं को इसके विरुद्ध अर्थात्‌ भ्रधम्यं, पापप्रद्‌, अन्याय्य या 
गह॒थे कहना चाहिये । पहली रीति यह है, कि उपपत्ति, कारण या मर्म न बतला- 
“ इसलिये सदैव मेरा स्मरएा कर और लडाई कर। ” लड़ाई कर-शब्द 

की योजना यहाँ पर प्रसंगानुसार की गई हे; परंतु उसका अर्थ केवल “ लडाई 
कर ही नही है-यह्‌ अर्थं भी समझा जाना चाहिये कि | यथांधिकार कर्म कर” 


उपसंहार । १ ४७१; 


कर केवल यह कह दे--किसी काम को श्रमुक रीति से करो--तो वह शुद्ध होगा; : 
और श्रन्य रीति से करो, तो श्रशुद्ध हो जायगा । उदाहरएपर्थ-हिसा मत करो, चोरी 
मत करो, सच बोलो, धर्माचरएा करो इत्यादि बातें इसी प्रकार को हैं । मनुस्मृति 
आदि स्मतिग्रन्थों में तथा उपनिषदों में विधियाँ, श्राज्ञाएं, यवा ग्राचार स्पष्ट 
रोति से बतलाये गये हें । परन्तु मनुष्य ज्ञानवान्‌ प्राएी हँ; इसलिये उसका समा- 
धान केवल ऐसी विधियों या आज्ञाश्रों से नहीं हो सकता । क्योंकि मनुष्य की यही 
स्वाभाविक इच्छा होती हूँ, कि वह उन नियमों के बनायें जाने का कारएा भी 
जान ले । और इसीलिमे वह विचार करके इन नियमों के नित्य तथा मूलतत्त्व को 
खोज किया करता है-बस; यही दूसरी रीति है, कि जिससे कर्म-ग्रकम, घम- 
अधर्म, पुएय-पाप आदि का विचार किया जाता हुँ। व्यावहारिक धम के अन्त 
को इस रीति से देख कर उसके मलतर्तों को ढूँढ निकालना शास्त का काम हूँ; तया 
उस विषय के केवल नियमों को एकत्र करके बतलाना आचारसञ्रह कहलाता हु । 
कर्ममार्ग का आचारसंग्रह स्मृतिगन्थों सें है; और उसके आचार के सूलतत्वों का 
शास्त्रीय अर्थात्‌ तात्विक धिवेचन भगवद्गीता में संवादपेद्धति से पा पौराणिक रीति 
से किया गया है। अतएवं भगवद्गीता के प्रतिपाद्य विषय को केवल कमयोग न 
कहकर कर्सयागशासत्र कहना ही श्रविक उचित तथा प्रशस्त होगा । और, यही योगः 
शास्त्र शब्द भगवद्गीता के ग्रध्याय-समाप्ति-सुच ऊ संकल्प में आया हूँ । जिन पश्चिमी 
पंडितों ने पारलौकिक दृष्टि को त्याग दिया है, या जो लोग उसे गोएा मानते 
हें, चे गीता में प्रतिपादित कमंयोगशास्त्र को ही भिन्न भिन्न लौकिक नाम दिया करते हूँ- 
जैसे सद्व्यवहारशास्त्र, सदाचारशास्त्र, नीतिश्ञास्त्र, नौतिमीमांसा, नीतिशास्त्र के 
मूलतत्त्व, कर्तेव्यशास्त्र, कार्य-प्रकार्य-ब्यवस्थिति, समाजवारएाशास्त्र, इत्यादि । इन 
लोगों की नीतिमीमांसा की पद्धति भी लौकिक ही रहती हूँ। इसी कारएा से 
ऐसे पाइचात्य पंडितों के ग्रन्थों का जिन्होंने श्रवलोकन किया है, उनमें से बहुतों की 
यह समझ हो जाती है, कि संस्कृतसाहिस्य में सदाचरए या नीति के सूलतर्वों 
की चर्चा किसीने नहों की है। वे कहने लगते हैं, कि “ हमारे यहाँ जो कुछ 
गहन तस्वज्ञान है, वह सिफ हमारा वेदान्त ही हैँ। अच्छा; वर्तमान वेदान्त- 
ग्रन्थों को देखो; तो मालूम होगा, कि वे सांसारिक कर्मों के विषय में प्रायः उदा- 
सीन हैं। ऐसी अवस्था में कर्मयोगशास्त्र का अथवा नीति का विचार कहाँ मिलेगा ? 
यह विचार व्याकरए अथवा न्याय के ग्रन्थों में तो मिलनेवाला है हो नहीं; ओर 
स्मतिग्रन्थों में धर्मशास्त्र के संग्रह के सिवा और कुछ भी नहीं है । इसलिये 
हमारे प्राचीन झास्त्रकार, मोक्ष ही के गूढ विचारों में निमग्न हो जाने के कारण . 
सदाचरण के या नीतिधर्म के मूलतत्त्वों का विदेचन करना भूल गये! ” परन्तु 
महाभारत और गीता को ध्यानपुर्वक पढ्ने से यह भ्रमपुएँ समझ दूर हो जा. 
सकती है। इतने पर कुछ लोग कहते हैं, कि महाभारत एक अत्यन्त विस्तीए ` 
अन्य है, इसलिये उसको पढ़ कर पूएातया मनन करना बहुत ही कठिन है । झोर गीता 


४७२ गीतारहस्य श्रथवा कर्मेयोगशास्त्र । 


यद्यपि एकं छोटा-सा ग्रन्थ हे, तो भी उससे सांप्रदायिक टीकाकारों के सतानुसार 
केवल मोक्षप्राप्ति ही का ज्ञान बतलाया गया है। परन्तु: किसीने इस बात `को. 
नहीं जाँचा, कि संन्यास और कर्मयोग, दोनों मार्ग हमारे ड यहाँ वैदिक काल से 
हीं प्रचलित हैं। किसी भी समय समाज में संन्यासमागियं की अपेक्षा कर्मयोगः 
ही के अनुयायियो की संख्या हज़ारों गुना अधिक हुआ करती हँ--शौर, पुराए- 
इतिहास ग्रादि में जिस कर्मशील महापुरुषों का अर्थात्‌ कर्मवीरों का वएाँन हूँ, 
वे! सब कर्मयोगसागे का ही श्वलम्ब करनेवाले थे। यदि ये सब बातें सच 
हैं, तो क्या इन कमंवीरों से किसी को भी यह नहीं सुझा होगा, कि अपने करें. 
योगमागं का समर्थन किया जाना चाहिये ? अच्छा; यदि कहा जाय, कि उस 
समय जितना ज्ञान था, वह सब ब्राह्मएाजाति सें ही था; और वेदान्ती ब्राह्मणाः 
कमे करने के विषय सें उदासीन रहा करते थे; इसलिये कर्मयोगविषयक ग्रन्थः 
नहीं लिखे गये होंगे । तो यह ग्राक्षेप भी उचित नहीं कहा जा सकता । क्योंकि, उप--. 
निषत्काल में और उसके बाद क्षत्रियों में भी जनक और श्रीकृष्णा सरीखे ज्ञानी 
पुरुष हो गये हैं; और ब्याससद्श बुद्धिमान्‌ ब्राह्मण ने बड़े बड़े क्षत्रियों का इतिहासः 
भी लिखा है। इस इतिहास को लिखते समय क्या उनके मन में यह बिचार न 
आया होगा, कि जिन प्रसिद्ध पुरुषों का इतिहास हम लिख रहे हैं, उनके चरित्र के 
मम या रहस्य को भी प्रगट कर देना चाहिये? इस ममं या रहस्य को ही कमयोग 
अथवा व्यवहारशास्त्र कहते हैं; और, इसे बतलाने के लिये ही महाभारत में स्थान 
स्थान पर सूक्ष्म धर्म-अ्रधर्म का विवेचन करके, श्रन्त में संसार के घारएा एवं पोषएाः 
के लिये कारणीभूत होनेवाले सदाचरएा अर्थात्‌ धर्म के मूलतस्वों का विवेचन मोक्ष- 
दृष्टि को न छोड़ते हुए गीता में किया गया हैँ । अन्यान्य पुराणों में भी एसे बहुत-से 
भ्रसङग पाये जाते हैं। परस्तु गीता के तेज के सामने अन्य सब विवेचन फीके पड़ 
जाते हैं। इसी कारए से भगवद्गीता कर्मयोगशास्त्र का प्रधान ग्रन्थ हो गया है। 
हमने इस बात का पिछले प्रकरणों में विस्तृत विवेचन किया है, कि कर्मयोग का सच्चा 
स्वरूप क्या हैं । तथापि जब तक इस बात की तुलना त की जावे, कि गीता में वर्णन 
किये गये कर्म-अ्रकर्म के ग्राध्यात्मिक मूलतत्त्यो से पश्चिमी पएडतों द्वारा प्रतिपादित 
नीति के मूलतत्त्व कहाँ तक मिलते हैं; तब तक यह नहीं कहा जा सकता, कि गीताधर्स 


का निरूपए पूरा हो गया । इस अकार तुलना करते समय दोनों गोर के भ्रध्यात्मज्ञान- 
को भी तुलना करनी चाहिये। परन्तु यह बात सर्वमान्य है, कि अब तक पश्चिमी 
आध्यात्मिक ज्ञान की पहुँच हमारे वेदान्त से प्रधिक हूर तक नहीं होने पाई है । इसी 
कारए से पुर्वी ओर पश्चिमी अध्यात्मश्षास्त्रो की तुलना करने की कोई विशेष आव- 
श्यकता नहीं रह जाती * ऐसी श्रवस्था में अब पा र र राता । एसी भ्रवस्था में अब केवल उस नीतिशास्त्र की अथवा कर्म- 

* वेदान्त और पश्चिमी तत्त्वज्ञान का तुलना प्रोफेसर डायसन के 7/८ 
Blemehis 
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योग ककी तुलना का ही विषय बाकी रह जाता है, जिसके बारे में कुछ लोगों की 
समझ है, कि इसकी उपपत्ति हमारे प्राचीन झास्त्रकारों ने नहीँ बतलाई हूँ । परंतु ` 
एक इसी विषय का विचार भी इतना विस्तृत है, कि उसका पुएातया प्रतिपादन 
करने के लिये एक स्वतंत्र ग्रन्थ ही लिखना पड़ेगा। तथापि, इस विषय पर इसः 
ग्रन्थ में थोड़ा भी विचार न करना उचित न होगा; इसलिये केवल दिग्दर्शन करने: 
के लिये इसकी कुछ महत्त्वपूर्ण बातों का विवेचन इस उपसंहार में अब किया जावेगा। 
थोड़ा भी विचार करने पर यह सहज ही ध्यान में झा सकता है, कि 
सदाचार श्रोर दुराचार, तथा घमं गौर भ्रथमं, शब्दों का उपयोग यथार्थ में ज्ञान-- 
वान्‌ मनुष्य के कर्म के ही लिये होता है । झर यही कारए है, कि नीतिमत्ता केवलः 
जड़ कर्मों में नहीं, किन्तु बुद्धि में रहती है! “ धर्सों हि तेषामधिको विश्येष:”- 
घर्षश्चधर्म का ज्ञान मनुष्य का शर्थात्‌ बुद्धिमान्‌ प्राएयों का ही विशिष्ट गुए है-- 
इस वचन का तात्पर्यं र भावार्थं भी वही हुँ । किसी गधे या बैल के कर्मों को देख 
कर हम उसे उपद्रवी तो बेशक कहा करते हैं; परन्तु जब वह धक्का देता है, तब उस 
पर कोई नालिश करने नहीं जाता। इसी तरह किसी नदी को-उसके परिणाम की 
ओर ध्यान देकर--हम भयंकर अवश्य कहते हैं; परन्तु जब उसमें बाढ़ आ जाने से 
फसल बह जाती है, तो “ श्रधिक्रांश लोगों की अधिक हानि ” होने के कारण कोई ` 
उसे दुराचारिएी, लुटेरी या श्रनीतिमान्‌ नहीं कहता । इस पर कोई प्रश्न कर सकते हैं, 
कि यदि धमंग्रधर्म के नियम सनुष्य के व्यवहारों ही के लिये उपयुक्त हुआ करते हैं, 
तो मनुष्य के कर्मो के भलेबुरेपन का विचार भी केवल उसके कर्म से ही करने 
में क्या हानि है ? इस प्रश्‍न का उत्तर देना कुछ कठिन नहीं। भ्रचेतन वस्तुओं और 
पशुपक्षी भ्रादि मूढ योनि के प्राणियों का दृष्टान्त छोड़ दें; श्रौर यदि मनुष्य के ही 
कृत्यों का विचार करें, तो भी देख पड़ेगा, कि जब कोई आदमी अपने पागलपन: 
से अथवा अनजाने में कोई अपराध कर डालता हूँ, तब वह संसार में श्रौर कानून- 
हारा क्षम्य माना जाता हुँ। इससे यही बात सिद्ध होती हुँ, कि मनुष्प के भी 
कमश्रकर्म की भलाईबुराई ठहराने के लिये, सब से पहले उसकी बुद्धि का ही 
विचार करना पड़ता हुँ--भ्रर्थात्‌ यह विचार करना पड़ता हुँ, कि उसने 
उस कार्य को किस उद्देश, भाव या हेतु से किया; और उसको उस कर्म के परिणाम 
का ज्ञान था या नहीं। किसी धनवान्‌ मनुष्य के लिये यह कोई कठिन 
काम नहीं, कि वह अपनी इच्छा के अ्रनुसार मनमाना दान दे दें। यह दान- 
विषयक काम “ श्रच्छा ' भले ही हो; परन्तु उसकी सच्ची नैतिक योग्यता उस दानः 
की स्वाभाविक क्रिया से ही नहीं ठहराई जा सकती। इसके लिये यह भीः 


हिन्डुस्थ!न में आये थे, तब उन्होंने बंबई की रायल एशियाटिक सोसायटी में यह 
व्याख्यान दिया था। इसके अतिरिक्त 796 Religion and Philosophy of the - 
7०7४/०5 नामक -डायसन साहब का ग्रन्थ भी इस विषय पर पढ्ने योग्य है ` 


ड७४. गोतारहस्य श्रथवा कर्मयोगझास्त्र । 


देखना पड़ेगा, कि उस धनवान्‌ मनुष्य को बुद्धि सचमुच शरद्धायुक्त है या नहीं। 
ओर इसका निर्णय करने के लिये यदि स्वाभाविक रीति से किथे गये इस दान के 
सिवा और कुछ सुब्रत न हो; तो इस दान की योग्यता किसी भद्धापुर्वेक किये 
गये दान की योग्यता के बराबर नहीं समझी जाती--ग्रौर कुछ नहीं, तो सन्देह 
करने के लिये उचित कारएा अवश्य रह जाता हूँ। सब घमंग्रधम का [ विवेचन 
हो जाने पर महाभारत में यही एक बात व्याख्यान के स्वरूप में उत्तम;रीति से 
'समझाई गई है । जब युधिष्ठिर राजगद्दी पा चुके, तब उन्होंने एक बृहत्‌ श्रशवमेध- 
यज्ञ किया उसमें अन्न और द्रव्य आदि के अपूर्व दान करने से श्रौर लाखों मनुष्यों 
के सन्तुष्ट होने से उनकी बहुत प्रशंसा होने लगी। उस समय वहाँ एक दिव्य 
नकुल (नेवल) श्राया; श्रौर युधिष्ठिर से कहने लगा -- तुम्हारी व्यर्थ ही प्रशंसा 
की जाती है। पूर्वकाल में इसी कुरुक्षेत्र में एक दरिष्री ब्राह्मए रहता 
था जो उञ्छवृत्ति से, ग्रर्थात्‌ खेतों में गिरे हुए भ्रनाज के दानों को चुन- 
"कर, ्रपना जीवनतिर्वाह किया करता था। एक दिन भोजन करने के समथ 
उसके यहाँ एक अपरिचित झादमी क्षुधा से पीडित ग्रतिथि बन कर झा गया। 
यह दरिद्री ब्राह्मण ौर उसके कुटुम्मी-जन भी कई दिनों के भूखे थे; 
"तो भी उसने अपने, श्रपनी स्त्री के रौर अपने लड़कों के सामने परोसा ग्रा; 
सब सत्तू उस ग्रतिथि को समर्पण कर दिया (इस प्रकार उसने जो अतिथियज्ञ 
'किया था, उसके महत्त्व की बराबरी तुम्हारा यज्ञ--चाहे यह कितना ही बड़ा 
क्यों न हो--कभी नहीं कर सकता ” (म. भा. इव. ६० ) । उस नेवले का मुँह 
और आधा शरीर सोने का था। उसने जो यह कहा, कि युधिष्ठिर के ग्रश्‍वमेध- 
यज्ञ को योग्यता उस गरीब ब्राह्मणद्वारा अतिथि को दिये गये सेर भर सत्तू के 
“बराबर भी नहीं हूँ; उसका कारणा उसने यह बतलाया है, कि-- उस ब्राह्मए के 
'घर में श्रतिथि की जून पर लोटने से मेरा मुंह और आधा शरीर सोने का हो गया; 
परन्तु युधिष्ठिर के यज्ञमएडल की जूठन पर लोटनेसे मेरा बचा हुआ आधा शरीर 
सोने का नहीं हो सका ! ” यहाँ पर कम के बाह्य परिणाम को ही देख कर यदि 
“इसी बात का विचार करें--कि ग्रधिकांश लोगों का अधिक सुख किसमें हे--तो 
“यही निएय करना पड़ेगा, कि एक अ्रतिथि को तृप्त करने की भ्रपेक्षा लाखों प्राद- 
मियो को तृप्त करने की योग्यता लाखगुना अधिक है। परन्तु प्रश्न यह है, कि 
केवल घमंदृष्टि से ही नहीं, किन्तु नौतिदृष्टि से भी क्या यह निएंय ठीक होगा ? 
किसी को अधिक घनसम्पत्ति मिल जाना या लोकोपयोगी अनेक अच्छे काम 
करने का मौका मिल जाना केवल उसके सदाचार पर ही अवलम्बित नहीं रहता 
हें। यदि वह गरीब ब्राह्मण दव्य के भ्रभाव से बड़ा भारी यज्ञ नहीं कर सकता 
था; ग्रौर इसलिये यदि उसने अपनी शक्ति के अनुसार कुछ भ्रल्प भ्रौर तुच्छ काम 
ही किया, तो क्या उसकी नेतिक या धार्मिक योग्यता कम समझी जायगी ? कभी 
नहीं। यदि कम समझी जावे तो यही कहना पड़ेगा, कि गरीबों को नवानों के 
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सदृश नीतिमान्‌ ग्रौर धामिक होने की कभी इच्छा और प्राशा नहीं रखनी चाहिये । 
आत्मस्वातंत्र्य के अनुसार श्रपनी बुद्धि को शुद्ध रखना उस ब्राह्मण के अधिकार में 
था; और यदि उसके स्वल्पाचरए से इस बात में कुछ सन्देह नहीं रह जाता, 
'कि उसकी परोपकारवुद्धि युधिष्ठिर के ही समान शुद्ध थी; तो इस ब्राह्मएा की 
“आर उसके स्वल्प कृत्य की नैतिक योग्यता युधिष्ठिर के और उसके बहुब्ययसाष्य 
यज्ञ के बराबर की ही मानी जानी चाहिये। बल्कि यह भी कहा जा सकता है, कि 
कई दिनों तक क्षुधा से पीडित होनेपर भी उस गरीब ब्राह्मए ने अन्नदान करके 
अतिथि के प्राए बचाने में जो स्वार्थत्याग किया, उससे उसकी शुद्ध बुद्धि और 
भी श्रधिक व्यक्त होती है। यह तो सभी जानते हैं, कि धेर्यं आदि गुणों के समान 
शुद्ध बुद्धि को सच्ची परीक्षा संकटकाल में ही हुआ करती हे; ओर कान्ट ने भी 
अपने:नी तिग्रंथ के श्रारस्भ में यही प्रतिपादन किया है, कि संकट के समय भी 
जिसको शुद्ध बुद्धि (नैतिक तत्त्व) भ्रष्ट नहीं होती, वही सच्चा नीतिमान्‌ हे। 
: उक्त नेवले का श्रभिध्राय भी यही था। परन्तु युधिष्ठिर फी शुद्ध बुद्धि की परीक्षा 

कुछ राज्यारूढ होने पर संपत्तिकाल में किये गये एक श्रइवमेघयन्ञ से ही होने की 
न थी; उऊ. पहले ही श्र्थात्‌ श्रापत्तिकाल की अनेक अड़चनों के सौक़ों पर उसकी 
पुरी परीक्षा ह चुकी थी। इसीलिये महाभारतकार का यह सिद्धान्त हे, कि धर्मे- 
भ्रधर्म के निर्णाय के सूक्ष्म न्याय से भी युधिष्ठिर को धमक ही कहना चाहिये। 
कहना नहीं होगा, कि वह नेवला निन्दक ठहराया गया है। यहाँ एक और बात 
ड्यान सें लेने योग्य हुँ, कि महाभारत में यह वर्णन है, कि अश्वमेध करनेवाले 
को जो गति मिलती हूँ, वही उस ब्राह्मण को भी मिली। इससे यही सि होता हैं, 
'कि उस ब्राह्मण के कर्म की योग्यता युधिष्ठिर के यज्ञ को अपेक्षा अधिक भले ही 
न हो; तथापि इसमें सन्देह नहीं, कि महाभारतकार उन दोनों की नैतिक और 
यामिक योग्यता एक बराबर मानते हैँ। व्यावहारिक कार्यों में भी देखने से मालूम 
हो सकता है, कि जब किसी धर्मकृत्य के लिये या लोकोपयोगी कार्य के लिये कोई 
लखपति मनुष्य हज़ार रुपये चंदा देता हैँ; और कोई गरीब मनुष्य एक रुपया चंदा 
देता है; तब हम लोग उन दोनों की नेतिक योग्यता एक समान ही समझते हेँ। 
“चन्दा ' शब्द को देख कर यह दृष्टान्त कुछ लोगों को कदाचित्‌ नया मालूम हो, 
परन्तु यथार्थं में बात ऐसी नहीं है । क्योंकि उक्त नेवले की कथा का निरूपएा करते 
समय ही घर्म-ग्रधमं के विवेचन में कहा गया हैं कि-- 


सहखशक्तिश्व शत शतशक्ति्देशापि च | 
दद्यादपश्च यः शक्त्या सै तुस्यफलाः स्मृताः ॥ 
अर्थात्‌ “ हज़ारवाले ने सौ, सौवाले ने दस, और किसी ने यथाशक्ति योड़ा:सा 


पानी ही दिया, तो भी ये सब तुल्यफल हैं; अर्थात्‌ इन सब की योग्यता एक ब्रा- 
बर है ” (म. भा. प्ररव, ६०. ६७); और “ पत्रं पुष्पं फलं ” (गो. €` २६) 
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इस गीतावाक्य का तात्पर्यं भी यही है । हमारे धमं में ही क्या, ईसाई धर्म में 
भी इस तत्त्व का संग्रह हैं। ईसामसीह ने एक जगह कहा हे--“ जिसके पास 
श्रधिक है, उससे अधिक पाने की आशा की जाती हूँ” (ल्यूक, १२९. ४८) । एकः 
दिन जब ईसा मन्दिर (गिरजाघर) गया था, तब वहाँ धर्मार्थ द्रव्य इकठठा करने 
का काम शुरु होने पर श्रत्यन्त गरीब विधवा स्त्री ने अपन पास की कुछ पूँजी: 
-दो पेसे निकाल कर-उस धर्मकार्य के लिये दे दी । यह देख कर ईसा के मुँह 
से यह उद्गार निकल पड़ा, कि “ इस स्त्री ने अन्य सब लोगों की अपेक्षा धिक 
दान दिया है” । इसका वर्णान बाइवल (माकं. १२. ४३ छर ४४) में है। इससे 
यह स्पष्ट है, कि यह बात ईसा को भी मान्य थी, कि कर्म की 'ेग्यता कर्ता की 
बुद्धि से ही निश्चित की जानी चाहिये। और यदि कर्ता की बुद्धि शुद्ध हो, तो बहुधा 
छोटे छोटे कर्मों की नेतिक योग्यता भी बड़े बड़े कर्मो की योग्यता के बराबर ही होः 
जाती हूँ। इसके विपरीत--श्रर्थात्‌ जब बुद्धि शुद्ध न हो--तब किसी कर्म की नैतिक 
योग्यता का विचार करने पर यह मालूम होगा, कि यद्यपि हत्या करना केवल एक ही 
कमे है; तथापि अपची जान बचाने के लिये दूसरे की हत्या करने में और किसी राह 
चलते घनवान्‌ सुसाफ़िर को द्रव्य के लिये मार डालने में, नैतिक दृष्टि से बहुत 
अन्तर है। जेन कवि शिलर ने इसी आशय के एक प्रसंग का वर्शान अपने 
“ विलियम टेल ” नामक नाटक के अन्त में किया हैं; और वहाँ बाह्तः एक ही 
से देख पड़नेवाले दो ठृत्यों में बुद्धि की शुद्धता-अशुद्धता के कारणा जो भेद दिख- 
लाया गया है, वही भेद स्वार्थत्याग ओर स्वार्थ के लिये की गई हत्या में भी है। 
इससे मालूम होता है, कि कमं छोटे-बड़े हों या बराबर हों; उनमें नैतिक दृष्टि से 
जो भेद हो जाता है, वह कर्ता के हेतु के कारणा ही हुआ करता है। इस हेतु को 
ही उद्देश, वासना या वृद्धि कहते हैं। इसका कारएा यह हे, कि “बुद्धि! शब्द का 
शास्त्रीय अर्थे यद्यपि “ व्यवसायात्मक इन्द्रिय? है; तो भी ज्ञान, वासना, उद्देश और 
हेतु सब बुद्धीछिय के व्यापारके ही फल हैं। अतएव इनके लिये भी बृद्धि शब्द 
ही का सामान्यतः प्रयोग किया जाता है। और पहले यह भी बतलाया जा चका 
है, कि स्थितप्रज्ञ की साम्यबुद्धि में व्यवसायात्मक बुद्धि की स्थिरता रौर वासना- 
स को शुद्धता, दोनों का समावेश होता है। भगवान्‌ ने श्रर्जुन से कुछ यह 
सं 2144 कहा, कि युद्ध करने से कितने मनुष्यों का कितना कल्याएा होगा 
श्रौर कितने लोगों की कितनी हानि होगी; बल्कि अर्जुन से भगवान्‌ यही कहते हैं :- 
इस समय यह बिचार गोएा है, कि तुम्हारे युद्ध करने से भीष्म मरेंगे कि द्रोण । 
मुख्य भइन यही है, कि तुम किस बुद्धि (हेतु या उद्देश) से युद्ध करने को तैयार हुए: 
हो। यदि तुम्हारी बृद्धि स्थितप्रज्ञो के समान शुद्ध होगी, झोर यदि तुम उस पवित्र 
बुद्धि से अपना कतव्य करने लगोगे, तो फिर चाहे भीष्म भरें या द्रोण; तुम्हें 
उसका पाप नहीँ लगेगा। तुम कुछ इस फल की आशा से तो युद्ध कर ही नहीं: 
रहे हो कि भीष्म मारे जायं। जिस राज्य में तुम्हारा जन्मसिद्ध हक्क है उसका 
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“हिस्सा तुमने माँगा; और युद्ध टालने के लिये यथाशक्ति गम खाकर बीच-बचव करने 
का भी तुमने बहुत-कुछ प्रयतन किया। परन्तु जब इस सेल के प्रयत्न से और साध॒- 
पन के मार्ग से निर्वाह नहीं हो सका, तब लाचारी से तुमने युद्ध करने का निश्चय 
“किया है । इसमें तुम्हारा कुछ दोष नहीं है। क्योंकि दुष्ट मनुष्य से, किसी ब्राह्मएा 
की नाई, अपने धर्मानुसार प्राप्त हक़ को भिक्षा न माँगते हुए, मौक़ा ग्रा पड़ने पर 
क्षत्रियधर्म के अनुसार लोकसंग्रहार्थं उसकी प्राप्ति के लिये युद्ध करना ही तुम्हारा 

तँव्य है (म. भा. उ. २८ और ७२; वनपर्व ३३. ४८ शर ५० देखो) । भगवान्‌ के 
उक्त युक्तिवाद को व्यासजी ने भी स्वीकार किया है और; उन्हों ने इसी के द्वारा 
आगे चलकर शान्तिपर्व में युधिष्ठिर क समाधान किया है (झां. अ. ३२ और ३३) । 
परस्तु कर्म-प्रकर्म का निएाय करने के लिये बुद्धि को इस तरह से श्रेष्ठ सान लें, तो 
अब यह भी अवश्य जान लेना चाहिये, कि शुद्ध बुद्धि किसे कहते हैं । क्योंकि, मन 
ओर बुद्धि दोनों प्रकृति के विकार हैं; इसलिये चे स्वभावतः तीन प्रकार के ग्रर्यात्‌ 
सात्विक, राजस ओर तामस हो सकते हें। इसलिये गीता सें कहा है, कि शुद्ध या 
सात्विक बुद्धि वह है, कि जो बुद्धि से भी परे रहनेवाले नित्य आत्मा के स्वरूप को 
पहचानें; और यह पहचान कर--कि सब प्राणियों में एक ही ग्रात्मा है--उसी के 
अनुसार कार्य-ग्रक्ार्यं का निएाँय करें। इस सात्विक मद्धि का दसरा नाम साम्यः 
बुद्धि है, और इसमें ' साम्थ' शब्द का अर्य “ सर्व भूतान्तर्गत. आत्मा की एकता या 
समानता को पहचाननेवाली ” हुँ। जो बुद्धि इस समानता को नहीं जानती, वह 
न तो शुद्ध है ओर न सात्विक । इस प्रकार जब यह भान लिया गया, कि नीति 
का निएँय करने में सास्पबद्धि हो श्रेष्ठ है, तब यह प्रश्न उठता है, कि बुद्धि की 
“इस समता अथवा साम्य को कंसे पहचानना चाहिये? क्योंकि बुद्धि तो शअन्त- 
/रिन्द्रिय हैँ; इसलिये उसका भला-वुरापन हमारी आँखों से देख नहीं पड़ता । अत- 
एव बुद्धि की समता तथा शुद्धता की परीक्षा करने के लिपे पहले मनुष्य के बाह्य 
आचरण को देखना चाहिये । नहीं तो कोई भी मनुष्य ऐसा कह कर--कि मेरी बुद्धि 
शुद्ध है--मनमाना बर्ताव करने लगेगा। इसी से शास्त्रों का सिद्धान्त है, कि सच्चे 
-्रह्मज्ञानौ पुरुष को पहचान उसके स्वभाव से हो हुग्रा करती है । जो केवल मुंह 
से कोरी बातें करता है वह सच्चा साधु नहीं। भगवद्गीता सें भी स्थितप्रज्ञ तथा 
भगवदूभक्तों का सक्षणा बतलाते समय खास करके इसी बात का वर्णन किया 
“गया है, कि वे संसार के अन्य लोगों के साथ कंसा बर्ताव करते हैं। और, तेरहवें 
अध्याय में ज्ञान की व्याख्या भी इसी प्रकार- अर्थात्‌ यह बतला कर, कि स्वभाव 
पर ज्ञान का क्या परिणाम होता हँ--की गई हुँ! इससे यह सा', मालूम 
होता है, कि गीता यह कभी नहीं कहती, कि बाह्यकमों को ओर 
-कुछ भी ध्यान न दो 1 परन्तु इस बात पर ध्यान देना चाहिये, 
'कि किसी मनुष्य को-विशेष करके अनजाने मनुष्य की-बुद्धि की समता की 
अरीक्षा करने के लिये यद्यपि केवल. उसका. बाहुकं या झाचरएा--शोर, -उसमें 
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भो, संकटसमय का झाचरएा--ही प्रधान साधन है; तथापि केवलः इस बाह॒च 
झाचरएाद्वारा हो नीतिमत्ता को प्रचूक परीक्षा हमेशा नहीं हो ५ सकती । क्योंकि 
उक्त नकुलोपख्यान से यह सिद्ध हो चुका हैँ, कि यदि बाहचकमं छोटा भी हो; 
तथापि विशेष अवसर पर उसकी नैतिक योग्यता बड़े कमों के ही बराबर हो जाती 
है । इसी लिये हमारे शास्त्रकारों ने यह सिद्धान्त किया है, कि _बाहचकर्से चाहे 
छोटा हो या बडा; श्रौर वह एक ही को सुल देनेवाला हो या. अधिकांश लोगों को; 
उसको केवल बुद्धि की शुद्धता का एक प्रमाए मानना चाहिये। इससे अधिक महत्त्व 
उसे नहीं देना चाहिये। किन्तु उस बाह्कर्म के ग्रावार पर पहले यह देख लेना 
चाहिये, कि कमं करनेवाले को बुद्धि कितनी शुद्ध है; प्रौर अन्त में इस रीति से 
व्यक्त होनेवाली शुद्ध बुद्धि के श्राधार पर ही उक्त कम को नीतिमत्ता का निएांय 
करता चाहिये । यह निएंय केवल बाहरचकर्मो को देखने से ठीक ठीक नहीं हो सकता । 
यही कारए है, कि ' कर्म की अपेक्षा बुद्धि श्रेष्ठ है ' (गी. २. ४६) ऐसा फहकर गीता के 
कर्मयोग में सम और शुद्धवुद्धि को श्रर्थात्‌ वासना को ही प्रधानता दी गई है। 
नारदपंचरात्र नामक भागवतधर्म का गीता से ग्रर्वाचीन एक ग्रन्थ हे । उसमे. 
माकेएडेय नारद से कहते हैं :-- 

मानसं प्राणिनामेव सर्वकर्मककारणम्‌ | 

सनोनुरूप वाक्य च वाक्येन प्रस्कृट मनः ॥' 
अर्थात्‌ “ मन ही लोगों के सब कर्मा का एक (मूल ) कारएा हैं। जैसा सन 
रहता है, वसी ही बात निकलतो है; और बातचीत से मन प्रकट होता है ” ( ना. 
पं. १. ७. १८) । सारांश यह है, कि मन (ग्रर्थात्‌ मन का निचय) सब से प्रथम 
हे, उसके अनन्तर सब कमं हुआ करते हें। इसी लिये कर्म-श्रकर्म का निर्णय करने के 
लिये गीता के शुद्धबुद्धि के सिद्धान्त को ही बौद्ध ग्रन्यकारों ने स्वीकृत किया है ॥: 
उदाहणार्थ, धम्मपद नामक बौद्धधर्मीय प्रसिद्ध नीतिग्रन्थ के आरम्भ में हीः 
कहा हे, कि-- ४ 

मनोपुव्यंगमा धम्मा मनोसेद्धा ( श्रेष्ठा ) मनोमया । 

मनसा चे पढुट्ठेन भासति वा करोति बा |. 

ततो न दुक्खमन्वेति चक्कं नु वहतो पदं ||, 
अर्थात्‌ “सन यानी मत का व्यापार प्रथम है। उसके भ्रनन्तर धर्म-भ्रधर्स काः 
आचरए होता है। ऐसा क्रम होने के कारएा इस काम में मन ही मुख्य और श्रेष्ठ 

“ हे। इसलिये इन सब कर्मो को मनोमय ही समझना चाहिये । भ्र्थात्‌ कर्ता का मन 

जिस प्रकार शुद्ध या दुष्ट रहता है, उसी प्रकार उसके भाषए। और कमं भी अले- 
बुरे हुआ करते हें तथा उसी प्रकार आगे उसे सुखदुःख मिलता हैं। ”* इसी 


* पाळी भाषा के इस इलोक का भिन्न भिन्न लोग भिन्न भिन्न अर्थ करते हे 


“ परन्तु जहाँ तक हम समझते हें, इस इलोक की रचना इसी तत्त्र पर की गई है,. 


उपसंहार । ४७ 


तरह उपनिषदों आर गौता का यह ग्रनुसान भी (कोषी. ३. १ और गोता. १८. १७) 
बौद्ध धमं सें मान्य हो गया है, कि जिसका मन एक बार शुद्ध और निष्काम हो 
जाता हैँ, उस स्थितप्रज्ञ पुरुष से फिर कभी पाप होना सम्भव नहीं; अर्थात्‌ सब 
कुछ करके भी वह पापपुएय से अलिप्त रहता हैँ। इसलिये बौद्ध घर्मग्रन्थों से 
अनेक स्थलों पर वर्णन किया गया है, कि अहँत अर्थात्‌’ पुर्णावस्था में पहुँचा 


हुआ मनुष्य हमेशा ही शुद्ध और निष्पाप रहता है ( घम्मपद २९४ और २६५; 
मिलिद प्र. ४. ५. ७ )। १ 


पश्चिमी देशों में नीति का निएंय करने के लिये दो पन्थ हैँ :--पहला आघि-- 
दैवत ग्रन्थ, जिसमें सदसद्रिवेकदेवता की ऋरए में जाना पड़ता हुँ; और इसरा 
श्राबिभोतिक पन्थ है, कि जो इस वाह्य कसोटी के द्वारा नीति का नि्एंय करने के. 
लिये कहता है, कि “अधिकांश लोगों का अधिक हित किस सें है ”। परन्तु ऊपर 
किये गये विवेचन से यह स्पष्ट मालूम हो सकता है, कि ये दोनों पन्थ शास्त्रदृष्टः 
से अपुएं तथा एकपक्षीय हँ । कारएा यह है, कि सदसह्विवेकशक्ति कोई स्वतन्त्र 
वस्तु या देवता नहीं है; किन्तु वह व्यवसायात्सक दुद्धि में ही शामिल है । इसलिये: 
प्रत्येक मनुष्य की प्रकृति और स्वभाव के अनुसार उसकी सदसहिवेकबुद्धि भी 
सात्विक, राजस या तामस हुग्रा करतो हैं। ऐसी अवस्था सें उसका कार्यश्रकार्य-- 
चिएंय दोषरहित नहीं हो सकता। और यदि केवल “ अधिकांश लोगों का श्रधिक: 
सुख ” किस में है, इस बाह्य आधिभोतिक कसौटी पर ही ध्यान देकर नीतिमत्ता का: 
निर्शाय करें; तो कर्म करनेवाले पुरुष की वृद्धि का कुछ भी विचार नहीं हो सकेगा। 
तब, यदि कोई मनुष्य चोरी या व्यभिचार करे; गैर उसके बाह्य भ्रनिष्टकारक परि- 
एपयौं को कम करने के लिये या छिपाने के लिये पहले ही से सावधान होकर कुछ 
कुटिल प्रबन्ध कर ले; तो यही कहना पड़ेगा, कि उसका दुष्कृत्य, श्राधिभौतिक नीति- 
दृष्टि से उतना निन्दनीय नहीं है । अतएवं यह बात नहीं, कि केवल वैदिक घ्म में 
` ही कायिक, वाचिक श्रौर मानसिक शुद्धता की आवश्यकता का वणन किया गया 
ˆ हो (मनु. १२:३-८; ६. २६); किन्तु बाइबल में भी व्यभिचार को केवल कायिक 
` पाप न मानकर, परस्त्री को ओर दूसरे पुरुषों का देखना या परपुरुष की ओर दूसरी 
` स्त्रियों का देखना भी व्यभिचार माना गया है (सेथ्यू. ५, २८); और बौद्धधर्म में 
` कायिक अर्थात्‌ बाह्यशुद्धता के साथ साथ वाचिक श्रोर मानसिक शुद्धता की भीः 
` आवश्यकता बतलाई गई है (धम्म: ६६ और ३६१) । इसके सिवा ग्रीन साहब 
का यह भी कहना है, कि बाह्यसुल को ही परम साध्य मानने से सनुष्य-मनुष्य म: 
: आर राष्टर-राष्ट्र में उसे पाने के लिये प्रतिद्वन्द्रिता उत्पन्न हो जाती हे; रौर कल 
` कि कमंग्रकमका निर्णय करने के लिये मानसिक स्थिति का विचार अवश्य करना 
` पडता है। घम्मपद का मैक्समूलर साहब ने अंग्रेज्जी में भाषान्तर किया ह+ 
' उसमें इस इलोक की टीका देखिये । 5. 33. 19. \४०!. %. 7:3, 4. ` 
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का होता भी सम्भव हूँ। क्योंकि बाह्यसुल की प्राप्ति के लिये जो बाह्यप्राधन 
आवश्यक हैं, वे प्रायः दूसरों के सुख को कम किये बिता गपने को नहीं मिल 
सकते। परन्तु साम्यमुद्धि के विषय में ऐसा नहीं कह सकते । यह आन्तरिक सुख 
-आत्मवश हैं । अर्थात्‌ यह किसी दूसरे मनुष्य के सुख में बाधा न डालकर प्रत्येक को 
मिल सकता है। इतना ही नहीं; किन्तु जो श्रात्मैक्य को पहचान कर सब प्राणियों 
से ममता का व्यवहार करता हुँ, वह गुप्त या प्रगट किसी रीति से भी कोई दुष्कृत्य 
कर ही नहीं सकता। और फिर उसे यह बतलाने की श्रावशयकता भी नहीं रहती, कि 
“ हमेशा यह देखते रहो, कि अ्रधिकांश लोगों का अधिक सुख किस सें हे।” 
कारण यह है, कि कोई भी मनुष्य हो; वह सार-असार-विचार के बाद ही किसी कृत्य 
को किय्रा करता हुँ। यह बात नहीं, कि केवल नेतिक कर्मो का निएंब करने के लिये 
ही सारःश्रसार-विचार की आवश्यकता होतो है । सार-भ्रसार-विचार करते समय 
यही महत्त्व का प्रश्न होता है, कि श्रन्त:करण कंसा होना चाहिये ? क्योंकि सब लोगों 
का श्रन्तःकरणा एकसमान नहीं होता । अतएव, जब कि यह कह दिया, कि “ ्रन्तः- 
करण में सदा साम्यमुद्धि जागृत रहनी चाहिये”; तब फिर यह बतलाने को 
-कोई आवश्यकता नहीं, क्रि अधिकांश लोगों के या सब प्राणियों के हित का 
-सार-भ्रसार-विचार करो। पश्चिमी पंडित भी श्रब यह कहने लगे हँ, कि भानवजाति 
-के प्राणियों के सम्बन्ध में जो कुछ कतंव्य हैं, वे तो हें ही; परन्तु मूक जानवरों के 
-सम्बन्ध में भो मनुष्य के कुछ कर्तव्य हैँ, जिनका समावेश कार्यभ्रकार्यशास्त्र सें 
“किया जाना चाहिये । यदि इसी व्यापकदृष्टि.से देखें, तो मालूम होगा, कि “ अधिकांश 
लोगों का अधिक हित ” की अपेक्षा “ सर्वभूतहित” शब्द ही अधिक व्यापक 
“आर उपयुक्त हूँ; तथा “ साम्यबुद्धि ” सें इन सभो का समावेश हो जाता है। 
-इसके विपरीत यदि ऐसा मान ले, कि किती एक मनुष्य को बुद्धि शुद्ध और सम 
नहीं हे; तो बह इस बात का ठीक ठीक हिसाब भले ही कर ले, कि “ अधिकांश 
“लोगों का अधिक सुख ” किसमें हुँ; परन्तु नीतिधर्मं में उसको प्रवृत्ति होना सम्भव 
नहीं है । क्योंकि, किसी सत्कार्य की ओर प्रवृत्ति होना तो शुद्ध मन का गुए या 
धर्म ह--यह काम कुछ हिसाबी मन का नहीं है । यदि. कोई कहे, कि “ हिसाब 
करनेवाले मनुष्य के स्वभाव या मन को देखने की तुम्हें कोई श्रावशयकता नहीं 
-हे तुम्हें केबल यही देखना चाहिये, कि उसका किया हुग्रा हिसाब सही है या 
नहीं । ग्रर्यात्‌ उस हिसाब से सिर्फ़ यह देख लेना चाहिये, कि कतंव्य-अकर्तव्य का 
निएंय्र हो कर तुम्हारा काम चल जाता है या नहीं ”--तो यह भी सच नहीं हो 
“सकता ॥ कारणा यह हैं, कि सामान्यतः यह तो सभी जानते हैं, कि सुखदुःख किसे 
कहते हैँ। तो भी सब प्रकार के सुखडु:खों के तारतम्य का हिसाब करते समय पहल 
"यह निश्चय कर लेना पड़ता हैँ, कि किस प्रकार के सुलदु:खों को कितना महत्त्व 
“देना चाहिये । परन्तु सुखदुःख कीःइस प्रकार साप करने. के लिये--उष्णतामापक यंत्र 
“के समान--कोई निड्चित बाह्यसाधन न तो बर्तमान समय में है; और. न 


गीतारहस्य श्रथवा कर्मयोशास्त्र । ४८१ 


अविष्य में ही उसके मिल सकने की कुछ संभावना हँ। इसलिये सुखदुःखों को 
ठीक ठीक कीमत ठहराने का.काम--यानी उनके महत्त्व या योग्यता का निएाय 
करने का काम--प्रत्येक मनुष्य को अपने भन से ही करना पड़ेगा। परन्तु 
जिसके मन में ऐसी आत्मौपम्यबुद्धि पुएारीति से जागृत नहीं हुई हे, कि 
“जैसा में हूँ, वेसा ही दूसरा भी हे;' उसे दूसरों के सुखदुःख को तीव्रता का 
स्पष्ट ज्ञान कभी नहीं हो सकता । इसलिये वह इन सुखदुःखों की सच्ची योग्यता 
कभी जान ही नहों सकेगा। और, फिर तारतम्य निएोय करने के लिये उसने 
सुखदुःखों की कुछ कीमत पहले ठहरा ली होगी, उसमें भूल हो जायगी; और 
श्रंत सें उसका किया सब हिसाब भो गलत हो जायगा। इसीलिये कहना 
पड़ता हूँ, कि “ अधिकांश लोगों के अधिक सुख को देखना ” इस वाक्य में “देखना"' 
सिक्ने हिसाब करने की बाहचक्रिया है, जिसे अधिक महत्त्व नहीं देना चाहिये । किन्तु 
जिस आत्सौपम्य ग्रौर निर्लोभ बुद्धि से (अनेक) दूसरों के सुखदुःखों की यथार्थ 
कीमत पहले ठहराई जाती हुँ, वही सब प्राणियों के विषय में साम्पावस्था को. 
पहुँची हुई शुद्धबुद्धि ही नीतिमत्ता की सच्ची जड़ हुँ । स्मरण रहे, कि नीतिमत्ता- 
निर्सस, झू, प्रेमी, सम या (संक्षेप में कहें तो) सतवशील ग्रंतःकरएा का घमं हे; 
चह कुछ केबल सार-ग्रसार-विचार का फल नहीं है । यह सिद्धान्त इस कथा से 
ओर भौ स्पष्ट हो जायगा; --भारतीथ युद्ध के बाद युधिष्ठिर के राज्यासीन होने पर 
जब कुन्ती अपने पुत्रों के पराक्रम से कृतार्थ हो चुकी, तब वह घृतराष्ट्र के साथ 
चानप्रस्थाश्रस का आचरण करने के लिये बन को जाने लगी। उस. समय उसने 
युधिष्ठिर को कुछ उपदेश किया हुँ; और, ' तू श्रधिकांश लोगों का कल्याए किया 
कर ' इत्यादि वात का बतंगड़ न कर, उसने युधिष्ठिर से सिर्फ़ यही कहा हुँ, कि 
“४ सनस्ते सहदस्तु च” (म. भा. इव १७, २१) अर्थात्‌ ' तु अपने मन को हमेशा 
विशाल बनाये रख '। जिन पश्चिमी पंडितों ने यह प्रतिपादन किया हुँ, कि केवल 
४ ञ्रधिकांश लोगों का अधिक सुख किसमें है ” यही देखना नीतिमत्ता की सच्ची, 
शास्त्रीय और सीधी कसौटी है; वे कदाचित्‌ पहले ही से यह मान लेते हें, कि 
. उनके समान ही अन्य सब लोग शुद्ध मन के हें; ओर ऐसा समझ कर वे श्रन्य सब 
लोगों को यह बतलाते हैं, कि नीति का निएँय किस रीति से किया जावें। परन्तु 
ये पंडित जिस बात को पहले ही से मान लेते हें, वह सच नहीं हो सकती । इसलिये 
चीतिनिएँय का उनका नियम अपूर्णा और एकपक्षीय सिद्ध होता है । इतना ही 
नहीं; बल्कि उनके लेखों से यह भ्रमकारक विचार भो उत्पन्न हो जाता हे, कि मन, 
स्वभाव या शील को यथार्थ में अधिक-्रधिक शुद्ध और पापभीर बनाने का प्रयत्न 
करने के बदले, यदि कोई नीतिमान्‌ बनने के लिये अपने कर्मो के बाहचपरिणामों 
का हिसाब करना सीख ले, तो बस होगा । और फिर जिनकी स्वारथंबुद्धि नहीं 
छूटी रहती है, वे लोग धूतं, मिथ्याचारी, या ढोंगी (गी. ३.६) बनकर सारे समाज 
को हानि का कारण हो जाती ह । इसलिये केवल नोतिमत्ता को कसोटी की दृष्दि 
गी. र. ३१ 
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से देखें, तो भी कर्मों के केवल बाह्यपरिणामों पर विचार करनेवाला मागं कृपएा 
तथा शपुएं प्रतीत होता है । श्रतः हमारे निश्चय के श्रनुसार गीता का यही सिद्धान्त 
पश्चिमी श्राधिदैविक आर श्राधिभोतिक पक्षों के मतों की अपेक्षा श्रधिक मासिक, 
व्यापक, युक्तिसंगत और निर्दोष हे, कि बाह्यकर्मो से व्यक्त होनेवाली और संकट 
के समय में भी दृढ होनवाली साम्यबुद्धि का ही सहारा इस काम में, ग्रर्थात्‌ 
कमयोग में लेना चाहिये; तथा, ज्ञानयुक्त निस्सीम शुद्धबुद्धि या शील ही सदाचरण 
'की सच्चो कसौटी है। . 5 
नीतिशास्त्रसंबंधी श्राधिभौतिक और आ्राधिदेविक ग्रन्थों को छोड़कर नीति का 
“विचार आध्यात्मिक दृष्टि से करनेवाले पश्चिमी पंडितों के ग्रन्थों को यदि देखें, तो 
मालूम होगा, कि उनमें भी नीतिमत्ता का निएँय करने के विषय में गीता के ही 
सदृश कर्म की अपेक्षा शुद्धबुद्धि को ही विशेष प्रधानता दी गई है । उदाहरणार्थ 
प्रसिद्ध जर्मन तत्त्ववेत्ता कान्ट के “ नीति के आध्यात्मिक मूलतत्त्व ” तथा नीति- 
शास्त्रसंबंधी दूसरे ग्रन्थों को लीजिये। यद्यपि कान्ट * ने सवं भूतात्मेवय का सिद्धान्त 
“अपने ग्रन्थों में नहीं दिया है, तथापि व्यवसायात्मक श्रौर वासनात्मक बुद्धि का 
ही सूक्ष्म विचार करके उसने यह निश्चित किया है--कि (१) किसी कर्म 
की नैतिक योग्यता इस बाह्यफल पर से नहीं ठहराई जानी चाहिये, कि उस- 
कमंद्वारा कितने मनुष्यों को सुख होगा; बल्कि उसकी योग्यता का निर्णाय यही 
“देख कर करना चाहिये, कि कमं करनेवाले मनुष्य की 'वासना' कहाँ तक शुद्ध 
है। (२) मनुष्य की इस वासना ( अर्थात्‌ वासनात्मकबुद्धि ) को तभी शुद्ध, 
पवित्र ग्रौर स्वतंत्र समना चाहिये, जब कि वह ईंद्रियसुखो में लिप्त न रह कर 
सदेव शुद्ध ( व्यवसायात्मक ) बुद्धि की आज्ञा के ( अर्थात्‌ इस बुद्धिहारा निश्चित 
कतंव्य-प्रकर्तव्य के नियमों के ) अनुसार चलने लगे । (३) इस प्रकार इंद्रिय- 
निग्रह हो जाने परः जिसकी वासना शुद्ध हो गई हो, उस पुरुष के लिये किसी 
.नीतिनियमादि के बंधन की झावइयकता नहीं रह जातीये नियम तो सामान्य 
- मनुष्यों के ही लिये हैं। (४) इस प्रकार से वासना के शुद्ध हो जाने पर जो कुछ 
कर्म करने को वह शुद्धवासना या बुद्धि कहा करती हे, वह इसी विचार से कहा 
जाता हें कि “ हमारे समान यदि दूसरे भी करने लगें तो परिणाम क्या होगा; ” 
आर (५) वासना की इस स्वतंत्रता शोर शुद्धता की उपपत्ति का पता कर्मसृष्टि 
को छोड कर ब्रह्मसृष्टि में प्रवेश किये बिना नहीं चल सकता ! परन्तु ग्रात्मा र 
नरह्मसुष्टिसंबंधी कान्ट के विचार कुछ प्रपूर्ण हैं; और, ग्रीन यद्यपि कान्ट का ही 
“ अनुयायी है, तथापि उसने अपने “ नीतिशास्त्र के उपोद्घात ” में पहले यह सिद्ध 
स्का *Kant’s Theory of Ethics, trans. by Abbott. 6th 170. इस पुस्तक 
म ये सब सिद्धान्त दिये गये हैं। पहला सिद्धान्त १०, १२, १६ और १४ वें 
पष्ठ में इसरा ११२ और ११७ वें पृष्ठ में; तीसरा १३, ५८, १२१ और 
२९० वें पृष्ठ में; चोथा १८, ३८, ५५ और ११६ वें पृष्ठ में और पाँचवाँ 
७०-७३ तथा ८० वें पृष्ठ में पाठकों को मिलेगा। 
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किया है, कि बाहचसृष्टि का अर्थात्‌ ब्रह्माएउ का जो ग्रगम्य तत्त्व हें वह आत्म- 
स्वरूप से पिएड में अर्थात्‌ मनुष्यदेह में प्रंशतः प्रादुर्भूत हुझ्रा है। इसके ग्रनन्तर 
उसने यह प्रतिपादन किया है, * कि मनुष्य-शरीर में एक नित्य और स्वतंत्र तत्त्व 
है (श्र्थात्‌ जिसे आत्मा कहते हे) ; जिसमे यह उत्कृष्ट इच्छा होती हे, 
सवंभूतान्तगत अपने सामाजिक पुएांस्वरूप को अवश्य पहुँच जाना चाहिये; और 
यही इच्छा मनुष्य को सदाचार की गोर प्रवृत्त किया करती है। इसी में मनुष्य 
का नित्य श्रौर चिरकालिक कल्याएा हुँ; तथा विषयसुख अनित्य है । सारांश यही: 
देख पड़ता हैं, कि यद्यपि कास्ट और ग्रीन दोनों ही को दृष्टि आध्यात्मिक हे, 
तथापि ग्रीन व्ययसायात्मक बुद्धि के व्यापारों में ही लिपट नहीं रहा; किन्तु उसने 
कर्म-अकर्म-विवेचन की तथा चासना-स्वातंतर्य की उपपत्ति को पिएड और. ब्रह्माएड 
दोनों में एकता से व्यक्त होनेवाले शुद्ध श्रास्मस्वरूप तक पहुँचा दिया है। कान्ट' 
और ग्रीन जैसे श्राध्यास्मिक पाइचात्य नीतिशास्त्रजञों के उक्त सिद्धान्तो की ओर नीचे: 
लिखे गये गीताप्रतिपादित कुछ सिद्धान्तों की तुलना करने से देख पड़ेगा, कि 
यद्यपि वे दोनों अक्षरशः एक बराबर नहीं हैं; तथापि उनमें कुछ ग्रद्भुत समता 
अवश्य है। देखिये, गीताके सिद्धान्त ये हे:-(१) बाह्यकमं की अपेक्षा कर्ता की 
(वासनात्मक) बुद्धि ही श्रेष्ठ है। (२) व्यवसायात्मक बुद्धि श्रात्मनिष्ठ हो कर जब 
सन्देहरहित तथा सम हो जाती है, तब फिर वासनात्मक बुद्धि श्राप-ही-श्राप शुद्ध 
्रौर पवित्र हो जाती है। (३) इस रीति से जिसकी बुद्धि सम आर स्थिर हो 
जाती है, वह स्थितप्रज्ञ पुरुष हमेशा विधि और नियमों से परे रहा करता है । 
(४) और उसके ग्ाचरए तथा उसकी श्रात्मेक्यबुद्धि से सिद्ध होनेवाले नीति- 
नियम सामान्य पुरुषों के लिये श्रादश के समान पुजनीय तथ प्रमाएाभूत हो जाते. 
हें; और ( ५) पिएड ग्रर्थात्‌ देह में तथा ब्रह्माएड अर्थात्‌ सृष्टि में एक ही श्रात्म- 
स्वरूपी तत्त्व है, देहान्तर्गंत आत्मा अपने शुद्ध ओर पुएास्वछूप (मोक्ष) को 
प्राप्त कर लेने के लिये सदा उत्सुक रहता है, तथा इस शुद्ध स्वरूप का ज्ञान हो 
जाने पर सब प्राणियों के विषय में ग्रात्मोपम्यदूष्टि हो जाती हँ । परन्तु यह बात 
ध्यान देने योग्य है कि ब्रह्म, श्रात्मा, माया, झात्मस्वातंत्र्, ब्रह्मात्मेक्य, कर्मविपाक 
इत्यादि विषयों पर हमारे वेदान्तशास्त्र के जो सिद्धान्त हैं, वे कान्ट और ग्रीन के 
सिद्धान्तों से भी बहुत झागे बढ़े हुए तथा ग्रधिक निश्चित हैं। इसलिये उपनिषदा- 
न्तर्गत वेदान्त के आधार पर किया हुआ गीता का कर्मयोग-विवेचन आध्यात्मिक 
दृष्टि से ग्रसंदिग्ध, पुएो तथा दोषरहित हुआ है; और आजकल के वेदान्ती जमंन 
पंडित प्रोफेसर डायसन ने नीतिविवेचन की इसी पद्धति को पने “ झध्यात्म- 
शास्त्र के मलतत्त्व” नामक ग्रंथ.सें स्वीकार किया हूँ। डायसन शोपेनहर का 
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मूलकारए वासना ही है। इसलिये उसका क्षय किये बिना दुःख की निवृत्ति होना 
असम्भव है; भ्रतएव वासना का क्षय करना ही प्रत्येक मनुष्य का कतव्य हूँ 1 ” और 
इसी आध्यात्मिक सिद्धान्तद्वारा नीति की उपपत्ति का विवेचन उसने श्रपने 
उबत ग्रंथ के तीसरे भाग में स्पष्ट रीति से किया है। उसने पहले यह सिद्ध कर 
{दिखलाया है, कि वासना का क्षय होने के लिये--या हो जाने पर भी--कर्मो को 
छोड़ देने की आवश्यकता नहीं है; बल्कि “ वासना का पूरा क्षय हुआ है, कि 
-नहीं ” यह बात परोपकारार्थं किये गये निष्कामकमं से जैसे प्रगट होती है, वेसे 
अन्य किसी भी प्रकार से व्यक्त नहीं होती । प्रतएव निष्कासकर्म वासनाक्षय का ही 
-लक्षएा और फल है। इसके बाद उसने यह प्रतिपादन किया है, कि वासना की 
निष्कामता ही सदाचरण ग्रौर नीतिमत्ता का भो मूल है; और इसके अन्त सें गीता 
का “ तस्मादसक्तः सततं कार्य कर्म समाचर” (गी. ३' १६) यह शलोक दिया 
है। * इससे मालूम होता है, कि डायसन को इस उपपत्ति का ज्ञान गीता से ही 
हुआ होगा। जो हो; यह बात कुछ कम गौरव की नहीं, कि डायसन, ग्रीन, 
-शोपेनहर प्रौर कान्टके पूव--श्रधिक क्या कहें; श्ररिस्टाटलके भी सँकड़ों वर्ष पूर्व-- 
ही ये विचार हमारे देश में प्रचलित हो चुके थे। ग्राजकल बहुतेरे लोगों की यह 
-समझ हो रही है, कि वेदान्त केवल एक ऐसा कोरा बखेडा है; जो हमें इस संसार 
-को छोड़ देने श्रौर मोक्ष की प्राप्ति करनेका उपदेश देता है। परन्तु यह समझ ठीक 
:नहीं। संसार में जो कुछ आाँखोसे दिख रहा हूँ, उसके श्रागे विचार करने पर पे 
"इन उठा करते हैं, कि “ में कौन हूँ ? इस सूष्टि की जड़ में कौन-सा तत्त्व है ? इस 
“तत्त्व से मेरा क्या सम्बन्ध ह ? इस सम्बन्ध पर ध्यान दे कर इस संसार सें भेरा 
“परम साध्य या अन्तिम ध्येय क्या हुँ? इस साध्य या ध्येय को प्राप्त करने के लिये 
मुझे जीवनयात्रा के किस मागे को स्वीकार करना चाहिये, ग्रथवा किस मार्ग से 
“कौन-सा ध्येय सिद्ध होगा ?” ” और इन गहन प्रइनों का यथाशक्ति शास्त्रीय रीति 
से विचार करने के लिये वेदान्तशास्त्र प्रवृत्त हुश्रा हुँ; बहिक निष्पक्ष दृष्टि से 
देखा जाय तो यह मालूम होगा, कि समस्त नीतिशास्त्र अर्थात्‌ मनुष्यों के पारस्प- 
रिक व्यवहार का विचार, उस गहन शास्त्र का ही एक ग्रंग है। सारांश यह हैं, 
कि कर्मयोग की उपपत्ति वेदान्तशास्त्र ही के आधार पर की जा सकती है, और 
“ग्ब संन्यासमार्गीय लोग चाहे कुछ भी कहें, परन्तु इसमें सन्देह नहीं, कि 
“गणितशास्त्र के जेसे- शुद्ध गित और व्यावहारिक गएित--दो भेद हैं, उसी 
“प्रकार वेदान्तशास्त्र के भी दो भाग--अर्थात्‌ शुद्ध वेदान्त और नैतिक भ्रथवा व्याव- 
-हारिक वेदान्त--होते हैँ । कान्ट तो यहाँ तक कहता हे, कि मनुष्य के मन में.' पर- 
`मेशवर' (परमात्मा) . ` भ्रमृतत्व ' ग्रौर ' (इच्छा) 'स्वातंत्र्य' के सम्बन्ध के गृढ विचार 
द्गस नोतिप्रइन का विचार करते करते ही उत्पन्न हुए हैं, कि “में संसार में किस 
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तरह से बर्ताव करूं या संसार में मेरा सच्चा कर्तव्य क्या है "आर ऐसे प्रझनों का 
उत्तर न देकर नीति की उपपत्ति केवल किसी बाहचसुख की दृष्टिसे ही बतलाना 
मानों मनुष्य के मन की उस पशुवृत्ति को--जो स्वभावतः विषयसुख में लिप्त रहा 
करती है--उत्तेजित करना एवं सच्ची नीतिमत्ता को जड़ पर ही कुल्हाड़ी मारना 
है *। अब इस बात को अलग करके समझानं की कोई आवश्यकता नहीं, 
कि यद्यपि गीता का प्रतिपाद्य विषय कर्मयोग ही है, तो भी उसमें शुद्ध वेदान्त क्यों 
ओर कंसे श्रा गया। कान्ट ने इस विषय पर “ शुद्ध (व्यवसायात्मक) बुद्धि को 
सौमांसा ” श्रौर “ व्यावहारिक (तासनात्मक) बुद्धि को मीमांसा” नामक 
दो अलग अलग ग्रन्थ लिखे हे । परन्तु हमारे श्रौपनिषदिक तत्त्वज्ञान के अनुसार 
भगवद्गीता ही में इन दोनों विषयों का समावेश किया गया है; बल्कि श्रद्धामूलक 
भक्तिमागँ का भी विवेचन उसी सें होने के कारएा गीता सब से अधिक ग्राहय और 
प्रमाएभूत हो गई है। 2 
सोक्षधम को क्षएाभर के लिये एक ओर रख कर केवल कर्मअ्रकम की परीक्षा 
के नैतिक तत्त्व की दृष्टि से भी जब “ साम्यबुद्धि ' ही श्रेष्ठ सिद्ध होती हूँ; तब यहाँ 
पर इस बात का भी थोड़ा-सा विचार कर लेना चाहिये, कि गीता के श्राध्यात्मिक 
पक्ष को छोड़ कर नीतिशास्त्रों में अन्य दूसरे पन्थ कैसे और क्यों निर्माएा हुए? 


#mpiricism, on the contrary cuts up at the roots the mo- 
rality of intentions ( in which, and not in actions only consists: 
the high worth that men can and ought to give themselves) 
‘Empiricism, moreover, being on this account allied with all the: 
inclinations which (no matter what fashion they put on) degrade: 
humanity when they are raised to the dignity of a supreme 
practical principle,...is for that reason much more dangerous.” 
Kant's Theory of Ethics, pp. 163, and 236-288. See also Kant’s 
Critique of Pure Reason, (trans. by MaxMuller) 2nd Ed. 
‘pp 640-657. 

++ See the Ethical Problem, by Dr. Carus, 2nd Ed. p. 111. 
‘ Our proposition is that the leading principle in ethics must 
be derived from the Philosophical view back of it. The world 
—conception a man has, can alone give character to the principle 
in his ethics. Without any world-conception we can have no: 
ethics (i. ८. ethics in the highest sense of the word). We may 
act morally Jike dreamers or somnambulists; but our ethics. 


would in that case be a mere moral instinct without any rational 
insight into its raison d'etre.” 


४८६ गीतारहस्य श्रथवा क्मयोगशास्त्र । 


विषयक प्रन्य में इस प्रश्‍न का यह उतर देता है, कि “ पिएडब्रह्माएड की रचना के 
सम्बन्ध में मनुष्य की जैसी समझ (राय) होती है, उसी तरह नीतिशास्त्र के मूल- . 
तत्वों के सम्बन्ध में उसके विचारों का रङग बदलता रहता है। सच पूछो तो, पिएड- 
ब्रह्माएड की रचना के सम्बन्ध में कुछ-न-कुछ निरिचित मत हुए बिना नैतिक प्रश्न ही 
उपस्थित नहीं हो सकता। पिएडब्रह्माएड की रचना के सम्बन्ध में कुछ पक्का मत न 
रहने पर भी हम लोगों से कुछ नैतिक श्राचरणा कदाचित्‌ हो सकता है। परन्तु यह 
आचरण स्वप्नावस्था के व्यापार के समान होगा; इसलिये इसे नेतिक कहने के बदले 
देहधर्मानुसार होनेवाली केवल एक कायिक क्रिया ही कहना चाहिये। ” उदाहर- 
एार्थ, बाधिन अपने बच्चों की रक्षा के लिये प्राए देने को तैयार हो जाती है; 
परन्तु इसे हम उसका नैतिक श्राचरएा न कह कर उसका जन्मसिद्ध स्वभाव ही 
कहते हें। इस उत्तर से इस बात का श्रच्छी तरह स्पष्टीकरण हो जाता है, कि 
नीतिशास्त्र के उपपादन में अनेक पन्थ क्‍यों हो गये हैँ । इसमें कुछ सन्देह नहीं, कि 
“ में कौन हूँ, यह जगत्‌ कंसे उत्पन्न हुआ, मेरा इस संसार में क्या उपयोग हो 
सकता है ? ” इत्यादि गूढ प्रइनों का निएंय जिस तत्त्व से हो सकेगा, उसी तत्व के 
अनुसार प्रत्येक विचारवान्‌ पुरुष इस बात का भो निएँय श्रवश्य करेगा, कि मुझे 
अपने जीवनकाल में अन्य लोगों के साथ कैसा बर्ताव करना चाहिये। परन्तु इन 
गूढ प्रइनों का उत्तर भिन्न भिन्न काल में तथा भिन्न भिन्न देशों में एक ही प्रकार 
का नहीं हो सकता | पुरोपखएड में जो ईसाईधर्म प्रचलित है, उसमें यह बान 
पाया जाता हे, कि मनुष्य रौर सृष्टि का कर्ता बाइबल में बाएत सगुएा परमेश्वर 
है; रौर उसी ने पहले पहल संसार को उत्पन्न करके सदाचरएा के नियमादि बनाकर 
मनुष्यों को शिक्षा दी है; तथा ग्रारम्भ में ईसाई पएडतों का भी यही अभिप्राय था, 
कि बाइबल में वाएत पिएडब्रह्माएंड की इस कल्पता के अनुसार बाइबल में कहे गये 
नीतिनियम ही नीतिशास्त्र के मूलतत्त्व हैँ । फिर जब यह मालूम होने लगा, कि ये 
नियम व्यावहारिक दृष्टि से भ्रपूएां हैं; तब इनको पुति करने के लिये ग्रथवा स्पष्टी- 
करणार्थं पह प्रतिपादन किया जाने लगा, कि परमेश्वर ही ने मनुष्य को सदसहिवेक- 
शक्ति दी हैं। परन्तु अनुभव से फिर यह ग्रडचन दिख पड़ने लगी, कि चोर और 
साह दोनों की सदसद्विवेकशक्ति एक समान नहीं रहती; तब इस मत का प्रचार 
होने लगा, कि परमेश्वर की इच्छा नीतिशास्त्र की नोव भले ही हो। परन्तु इस 
ईश्वरी इच्छा के स्वरूप को जानने के लिये केवल इसी एक बात का विचार करना 
चाहिये, कि श्रधिकांश लोगों का अधिक सुख किसमें हे--इसके सिवा परमेश्वर की 
इच्छा को जानने का अन्य कोई मागं नहीं हें। पिएडब्रह्माएड की रचना के सम्बन्ध 
से ईसाई लोगों को जो यह समझ है--कि बाइबल में वर्णित सगुएा' परमेश्न्रर 
ही संसार का कर्ता है; और यह उसकी हो इच्छा या ग्राज्ञ हे, कि मनुष्य नीति के 
नियमानुसार बर्ताव करें--उसी के धार पर उक्त सब मत प्रचलित हुए हें। परंतु 
आधिभौतिक शास्त्रों को उन्नति तथा बुद्धि होने पर जब यह मालूमं होने लगा, कि 


उपसंहार । ४८७. 


ईसाई धर्मपुस्तकों में पिडन्नह्यांड को रचना के विषय में कहे गये सिद्धान्त ठीक नहीं 
हैं; तब यह विचार छोड़ दिया गया, कि परमेश्वर के समान कोई सृष्टि का कर्ता 
है या नहीं; रौर यही विचार किया जाने लगा, कि नौतिशास्त्र को इमारत प्रत्यक्ष 
'दिखनेवाली बातों की नींव पर क्योंकर खड़ी को जा सकती है । तब से फिर यह 
साना जाने लगा, कि अधिकांश लोगों का श्रधिक सुख या कल्याए, अथवा सनु- 
'उयत्व को बुद्धि, येही दुश्वतत्व नीतिशास्त्र के मूलकारण हें। इस प्रतिपादन में इस 
बात की किसी उपपत्ति या कारणा का कोई उल्लेख नहीं किया गया है, कि कोई - 
मनुष्य श्रधिकांश लोगों का श्रधिक हित क्यों करे? सिर्फ इतना ही कह दिया जाता 
-हुँ, कि यह मनुष्य की नित्य बढ़नेवालो एक स्वाभाविक प्रवृत्ति है । परन्तु मनुष्य- 
-स्वभाव में स्वार्थ सरीखी भ्रौर भी दूसरी वृत्तियाँ देख पड़ती हें । इसलिये इस पंथ में 
भी फिर भेद होने लगे। नीतिमत्ता की ये सब उपपत्तियाँ कुछ सर्वथा निर्दोष नहीं हें। 
क्योंकि, उक्त पंथों के सभी पंडितों में “ सृष्टि के दृश्यपदार्थों से परे सृष्टि की जड़ 
-सें कुछ-न-कुछ अव्यक्त तत्त्व अवश्य है, ” इस सिद्धान्त पर एक ही सा अविश्वास 
और अश्रद्धा है। इस कारण उनके विषयप्रतिपादन में चाहे कुछ भी अड्चन 
क्यों न हो; वे लोग केवल बाह्य और दृश्यतत्त्वों से ही किसी तरह निर्वाह कर 
लेने का हमेशा प्रयत्न किया करते हैं। नीति तो सभी को चाहिये; क्योंकि वह 
संब के लिये आवदयक है । परन्तु उक्त कथन से यह मालूम हो जायगा, कि पिड- 
ब्रह्मांड की रचना के सम्बन्ध में भिन्न भिन्न सत होने के कारण उन लोगों 
की नीतिशास्त्रविषयक उपपत्तियों में हमेशा कैसे भेद हो जाया करते हँ। 
इसी कारएा से पिडब्रह्मांड की रचना के विषय में आघिभौतिक, आधिदंविक, 
और आध्यात्मिक मतों के अनुसार हमने नीतिशास्त्र के प्रतिपादन के ( तीसरे 
अकरएण. में) तीन भेद किये हें; और आगे फिर प्रत्येक पंथ के मुख्य मुख्य सिद्धान्तों 
का भिन्न भिन्न विचार किया है। जिनका यह मत है, कि सगुण परमेश्वर ने सर्व 
-दुइयसृष्टि को बनाया है, वे नीतिशास्त्र का केवल यहीं तक विचार करते हें, कि 
अपने धर्मग्रन्थों में परमेश्वर को जो श्राज्ञा है वह, तथा परमेश्वर की सत्ता से 
- निमित संदसद्विवेिचनश्ञक्तिरूप देवता ही सब कुछ हैँ-इसके बाद श्रौर कुछ नहीं 
है । इसको हमने “ आाधिदैविक' पन्य कहा है। क्योंकि सगुण परमेश्वर भी तो 
एक देवता ही है न। श्रब जिनका यह मत है, कि दृश्यसुष्टि का झादिकारएा 
कोई भी अ्रदृदय मूलतत्त्व नहीं है; और यदि हों भी, तो वह मनुष्य को बुद्धि के 
“लिये श्रगम्य है। वे लोग “भ्रधिकांश लोगों का ग्रधिक कल्याए' या | मनुष्यत्व 
-का परम उत्कर्ष” जैसे केवल दृइयतत्त्व द्वारा ही नीतिशास्त्र का प्रतिपादन किया 
-करते हैं; और यह मानते हैं, कि इस बाह्य और दृश्यतस्व के परे विचार करने की 
कोई आवश्यकता नहीं ह । इस पम्थ को हमने 'अधिभोतिक' नाम दिया है। 
“जिनका यह सिद्धान्त हैँ, कि नामर्पात्मक दृश्यसुष्टि को जड़ सं आत्मा सरीखा 
-कुछ-न-कुछ नित्य रौर अव्यक्त तत्त्व अवश्य है, वे लोग अपने नीतिशास्त्र की 


दद गीतारहस्य श्रथवा कर्मयोगशास्त्र । 


उपपत्ति को श्राधिभोतिक उपपत्ति से भी: परे ले जाते हें; और आत्मज्ञान तथा नीति 
या धर्म का मेल करके इस बात का निएाँय करते हुँ, कि संसार में मनुष्य का सच्चा 
कर्तव्य क्या है। इस पन्थ को हमने 'श्राध्यात्मिक ” कहा है। इन तीनों पन्यों स 
ग्राचार-नीति एक ही हुँ; परन्तु पिएडकी रचना के सम्बन्ध में प्रत्येक : पन्थ 
का मत भिन्न भिन्न है। इससे नीतिशास्त्र के मूलतत्त्वों का स्वरूप हर एक पन्थ में 
थोड़ा थोड़ा बदलता गया है। यह बात प्रगट है, कि व्याकरएाझास्त्र कोई नई भाषा 
नहीं बनाता; किन्तु जो भाषा व्यवहार में प्रचलित रहती है, उसी के नियमों को 
वह्‌ खोज करता है; भ्रौर भाषा की उन्नति में सहायक होता है। ठीक यही 
हाल नीतिशास्त्र का भी है। मनुष्य इस संसार में जब से पैदा हुआ है, उसी दिन सेः 
वह स्वयं श्रपनी ही बुद्धि से पने ्राचरएा को देशकालानुसार शुद्ध रखने का प्रयत्न 
भो करता चला आया है; और, समय समय पर जो प्रसिद्ध पुरुष या महात्मा हो 
गये हें, उन्हों ने अपनी अपनी समझ के अनुसार आचारशुद्धि के लिये, “ चोदना ' 
या प्रेरणारूपी भ्रनेक नियम भी बना दिये हैं। नीतिशास्त्र की उत्पत्ति कुछ इस 
लिये नहीं हुई है, कि बह इन नियमों को तोड़ कर नये नियम बनाने लगे । हिसा 
सत कर, सच बोल, परोपकार कर, इत्यादि नीति के नियम प्राचीन काल से ही 
चलते झाये हें। अब नीतिशास्त्र का सिर्फ़ यही देखने का काम हुँ, 
कि नीति की यथोचित वृद्धि होने के लिये सब नीति-नियमों में मूलतत्त्व क्या 
हैँ। यही कारएा है, कि जब हम नीतिशास्त्र के किसी भी पन्थ को देखते हें, 
तब हम वर्तमान प्रचलित नीति के प्रायः सब नियमों को सभी पन्थों सें एक-से पाते 
हैं; उनमें जो कुछ भेद दिखलाई पडता है, वह उपपत्ति के स्वरूपभेद के कारणा 
हैं; और इसलिये डॉ० पाल कारस का यह कथन सच मालूम होता है, कि 
इस भेद के होने का मुख्य कारण यही है, कि हरएक पन्थ में पिएडब्रह्माएड की 
रचना के सम्बन्ध में भिन्न भिन्न मत हैं। 

अब यह बात सिद्ध हो गई कि मिल, स्पेन्सर, कान्ट आदि आधिभौतिक 
पन्थ के आधुनिक पाइचात्य नीतिशास्त्रविषयक ग्रन्थकारों ने ग्रात्मोपम्यदृष्टि के सुलभ 
तथा व्यापक तत्त्व को छोड़कर, “ सर्वभूतहित ” या “भ्रधिकांशः लोगों का 
झधिक हित” जैसे ग्राधिभौतिक और बाह्यतत्व पर ही नीतिमत्ता को 
स्यापित करने का जो प्रयत्न किया है वह इसी लिये किया है, कि पिएडब्रह्माएड- 
सम्बन्धी उनके मत प्राचीन मतों से भिन्न हे. परन्तु जो लोग उक्त नूतन मतों को 
नहीं मानते; श्रौर जो इन प्रइनों का स्पष्ट तथा गंभीर विचार कर लेना चाहते हें, 
कि “ में कोन हूँ? सूष्टि क्या है ? मुझे इस सृष्टि का ज्ञान केसे होता हूँ? जो सृष्टि 
सु् से बाहर है, वह स्वतंत्र है या नहीं? यदि है, तो उसका मूलतत्व क्या हूं ? इस 
तत्त्व से मेरा क्या सम्बन्ध है . एक सतुष्य दुसरे के सुख के लिये अपनी जान क्यों 
देवें 7“ जो जन्म लेता हे, वे मरते भी हैं” इस नियम के अनुसार यदि यह बात निश्चित 
-है, कि जिस पृथ्वी पर हम रहते हें, उसका शोर उसके साथ समस्त प्राणियों का 
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तथा हमारा भी किसी दिन. श्रवश्य नाश हो जायगा; तो नाझवान्‌ भविष्य पीढ़ियों 
के लिये हम श्रपने सुख का नाश क्यों करें ?”--श्रयवा, जिन लोगों का केवल इस 
उत्तर से पुरा समाधान नहीं होता, कि “ परोपकार श्रादि सनोवृत्तियाँ इस कर्म- 
सय, श्रनित्य ग्रौर दृश्यसृष्टि की चैसागिक प्रवृत्ति ही हँ ”, और जो यह जानना चाहते 
हैं, कि इस नेसगिक प्रवृत्ति का मूलकारएा क्या है--उनके लिये अध्यात्मशास्त्र 
के नित्यतत्त्वञ्चान का सहारा लेने के सिवा और कोई दूसरा मार्ग नहीं हे। 
और, इसी कारण से ग्रीन ने अपने नीतिशास्त्र के ग्रन्थ का आरम्भ इसी तत्त्व के 
प्रतिपादन से किया है, कि जिस श्रात्मा को जड़सृष्टि का ज्ञान होता है, बह 
आत्मा जडसूष्टि से श्रवश्य हो भिन्न होगा; ओर कान्ट ने पहले व्यवसायात्मक 
बुद्धि का विवेचन करके फिर वासनात्मक बुद्धि की तथा नोतिशार को मोमांसा. 
की हैँ। “ मनुष्य श्रपने सुख के लिये या अधिकांश लोगों को सुख देने के लिये 
पैदा हुआ है --बह कथन ऊपर ऊपर से चाहे कितना ही मोहक तयः उत्तम: 
दिखे, परन्तु वस्तुतः यह सच नहीं हूँ । यदि हम क्षणभर इस बात का विचार करें 
कि जो महात्मा केवल सत्य के ;लये प्राएादान करने को तैयार रहते हँ, उनके मन 
में क्या यही हेतु रहता हूँ, कि भविष्य पीढ़ी के लोगों को श्रधिकाधिक विषयसुख होवें; 
तो यही कहना पड़ता है, कि अपने तथा अन्य लोगों के श्रनित्य आधिभौतिक 
सुख की अपेक्षा इस संसार में मनुष्य का और भी कुछ दूसरा अधिक महत्त्व 
(फएगध्य या उद्देश ग्रवश्य है । यह उद्देश क्या हैँ ? जिन्हों ने पिएडब्रह्माएड ` 
(अतएव) नाशवान्‌, (परन्तु) दृशयस्वरूप से ग्राच्छादित ग्रात्म- - 
स्वरूपी नित्यत्व को श्रपनी श्रात्मप्रतीति के द्वारा जान लिया है, वे लोग उक्त 
प्रश्न का यह उत्तर देते हैं, कि अपने आत्मा के अमर, श्रेष्ठ, शुद्ध, नित्य तथा 
सवेव्यापी स्वरूप की पहचान करके उसी में रम रहना ज्ञानवान्‌ मनुष्य का इस 
ज्ञानवान्‌ संसार में पहला कर्तव्य है । जिसे सर्वभूतान्तर्गत ्रात्मंब्य की इस तरह 
से पहचान हो जाती है, तथा यह ज्ञान जिसकी देह तथा इन्द्रियों में समा जाता हैँ; 
वह पुरुष इस बात के सोच में पड़ा नहीं रहता, कि यह संसार कूठ है या सच। 
किन्तु वह सर्वभूतहित के लिये उद्योग करने में ्राप-ही-ग्राप प्रवृत्त हो जाता हे; 
आर सत्य मागं का भ्रग्रेसर बन जाता हुँ । क्योंकि उसे यह पुरी तौर से मालूम: 
रहता है, कि अविनाशो तथा त्रिकाल ग्रबाधित सत्य कौन-सा है । मनुष्य को यही 
आध्यात्मिक पूर्णावस्था सब नोति-नियमों का मूल उद्गमस्थान है; र इसे ही 
वेदान्त में ' मोक्ष ' कहते हेँ। किसी भो नीतिको लीजिये; वह इस भ्रन्तिम साध्य 
से भ्रलग नहीं हो सकती । इसलिये नीतिशास्त्र का या कमंयोगशास्त्र का विवेचन 
करते समय आखिर इसी तत्त्व की शरण में जाना पड़ता है सर्वात्मक्यरूप अव्यक्त ` 
सूलतत्त्व का “ एक व्यक्तस्वरूप सवंभूतहितेच्छा है; श्लौर, सगुए परमेश्वर तथा 
दृश्यसूष्टि दोनों उस आत्मा के ही व्यक्तस्वरूप हें; जो सर्वभून्तागंत, सवंव्यापी | 
झौर भ्रव्यक्त है । इस व्यक्त स्वरूप के आगे गये बिना अर्थात्‌ व्यक्त गात्मा 
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'का ज्ञान प्राप्त किये बिना, ज्ञान की पूर्ति तो होती ही नहीं; किन्तु इस संसार में 
(हर एक मनुष्य का जो यह परम कर्तब्य हे, कि शरीरस्य एमा को पूर्णावस्था में 
"पहुंचा दे; वह भी इस ज्ञान के बिता सिद्ध नहीं हो सकता । चाहे नीति को लीजिये, 
व्यवहार को लीजिये, घमं को लीजिये भ्रथवा किसी भी दूसरे शास्त्र को लीजिये ॥ 
अध्यातमज्ञान ही सब को श्र स्तम गति ह--जैसे कहा है “सब कर्माखिलं पाथं 
ज्ञाने परिसमाप्यते। ” हमारा भक्तिमार्ग भी इसी तत्वज्ञान का अनुसरण करता ह्‌। 
इसलिये उसमें भी यही सिद्धांत स्थिर रहता है, कि ज्ञानदृष्टि से निष्पन्न होनेवाला 
साम्यबुद्धिरूपी तत्व ही मोक्षका तथा सदाचरएा का मूलस्थान हूँ। वेदान्तशास्त्र से 
सिद्ध होनेबाले इस तत्त्व पर एक ही महत्त्वपूर्ण श्राक्षेप किया जा सकता है। वह 
यह्‌ है, कि कुछ वेदान्ती ज्ञानप्राप्ति के श्रनन्तर सब कर्मों का संन्यास कर देना उचित 
मानते हैं; इसीलिये यह दिखला कर--कि ज्ञान और कर्म में विरोध नहीं हे-- 
गीता में कर्मंगोग के इस सिद्धान्त का विस्तारसहित वएंन किया गया है, कि 
बासवा का क्षय होने पर भी ज्ञानी पुरुष भ्रपने सब कर्मो को परमेइवरार्पएापुर्वक 
बुद्धि से लोकसंग्रह के लिये केवल कतंब्य समझ कर ही करता चला जावे। अर्जुन 
को युद्ध में प्रवृत्त करने के लिये उपदेश अवश्य दिया गया है, कि तू परमेश्वर 
को सब कमं समपंए करके युद्ध कर; परन्तु यह उपदेश केवल तत्कालीन प्रसंग को 
देख कर ही किया गया है (गी. ५. ७.) । उक्त उपदेश का भावार्थ यही मालूस 
होता है, कि अजुन के समान ही किसान, सुनार, लोहार, बढ़ई, बनिया, ब्राह्मएा, 
व्यापारी, लेखक, उद्यमी इत्यादि सभी लोग अपने अपने अ्रधिकारानुरूप व्यवहारो 
को परमेशवरापंएाबुद्धि से करते हुए संसार का धारएापोषए करते रहें। जिसे जो 
रोजगार निस्त: प्राप्त हुआ है, उसे यदि वह निष्कामबुद्धि से करता रहे, तो उस 
कर्ता को कुछ भी पाप नहीं लगेगा । सब कर्म एक हो से हेँ। दोष केवल कर्ता की 
“बृद्धि में है, न कि उसके कर्मों में । श्रतएव बुद्धि को सम कर के यदि सब कर्म किये 
जायें, तो परमेश्वर को उपासना हो जाती है, पाप नहीं लगता; आर ग्रंत में सिद्धि 
भी मिल जाती है। परन्तु जिन (विशेषतः श्र्वांचोन काल के) लोगों का यह 
दुढ संकल्प-सा हो गया है, कि चाहे कुछ भी हो जाय; इस नाशवान्‌ दृश्यसृष्टि 
के श्रागे बढ़ कर ग्रात्म-ग्रनात्म-विचार के गहरे पानो में पैठना ठीक नहीं हू। वे 
अपने नीतिशास्त्र का विवेचन, ब्रह्मात्मक्यरूप परमसाध्य की उच्च श्रेणी को छोड़ 
कर, मानवजाति का कल्याएा या सवंभूतहित जैसे निम्न कोटि के आधिभौतिक 
दुश्य (परन्तु अनित्य) तत्त्व से ही शुरू किया करते हँ। स्मरण रहे, कि किसी 
'सेड को चोटी को तोड़ देने से वह नया पेड़ नहीं कहलाता; उसी तरह ग्राधि- 
भौतिक पंडितों का निर्माण किया हुआ नीतिशास्त्र भाँडा या श्रपुर्ण भले ही हो; 
परन्तु वह नया नहीं हो सकता । ब्रह्यात्मैक्य को न मानकर प्रत्येक पुरुष को स्वतंत्र 
माननेवाले हमारे यहाँ के सांख्यश्ासत्ज्ञ पंडितों ने भी, यही देख कर--कि दृश्यजगत्‌ 
* का घारएापोषएा गोर विनाश किन गुणों के द्वारा होता है--सत्व-रज-तम तीनों 
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गुएों के लक्षए निश्चित किये हें; और फिर प्रतिपादन किया हैं, कि इनमें से 
"सात्त्विक सद्गुणों का परम उत्कर्ष करना ही मनुष्य का कर्तव्य है। तथा मनुष्य को 
सो से अन्त में त्रिगुएशतीत श्रवस्था मिल कर मोक्ष को प्राप्ति होती है । भगवद्गीता 
के सत्रहवें तथा श्रठारहवें अध्याय में थोड़े भेद के साथ इसी श्रथे का वर्णन है* । 
सच देखा जाय, तो क्या सात्विक सद्गुणों का परम उत्कर्ष, और (ग्राधिभौतिक- 
वाद के अनुसार ) क्या परोपकारबुद्धि की तथा मनुष्यत्व को वृद्धि, दोनों का ग्रर्थ 
एक ही है। महाभारत और गीता में इन सब आधिभौतिक तत्त्वों का स्पष्ट उल्लेख 
'तो है ही; बल्कि महाभारत में यह भी साफ साफ्‌ कहा गया है, कि घमंश्नधम 
के नियमों के लौकिक या बाह्य उपयोग का विचार करने पर यही जान पड़ता है, 
कि ये नीतिधर्म सर्वभूतहितांर्थ श्र्थात्‌ लोककल्याएार्थं ही हें । परन्तु पश्चिमी 
आधिभोतिक पएडतों का किसी अव्यक्त तत्त्व पर विश्वास नहीं है । इसलिये यद्यपि 
खे जानते हैं, कि तास्विक दृष्टि से कार्य-श्रकार्य का निएय करने के लिये आधि- 
भौतिक तत्त्व पुरा काम नहीं देते; तो भी वे निरर्थक शब्दों का आडम्बर बढ़ाकर व्यक्त 
त्व से ही अपना निर्वाह किसी तरह कर लिया करते हैं। गीता में ऐसा नहीं 
किया गया है। किन्तु इन तत्त्वों की परम्परा को पिएडब्रह्माएड के मूल अव्यक्त तथा 
नित्यतत््व को ले जाकर मोक्ष, नीतिधमं, और व्यवहार (इन तीनों) की भौ पुरी 
एकवाक्यता तत्त्वज्ञान के आधार से गीता में भगवान्‌ सिद्ध कर दिखाई है ।. झर 
इसीलिये अनुगीता के आरंभ में स्पष्ट कहा गया है, कि कार्य-श्रकार्य-निर्णायार्थ जो 
घम बतलाया गया है, वही सोक्षप्राप्ति करा देने के लिये भी समर्थ है (म. भा. ग्रशव. 
१६. १२) । जिनका यह मत होगा, कि सोक्षधर्म और नीतिशास्त्र को श्रथवा 
अध्यात्मज्ञान और नीति को एक में मिला देने की आवश्यकता नहीं हैँ, उन्हें उक्त 
उपपादत्त का महत्त्व ही मालूम नहीं हो सकता । परन्तु जो लोग इसके सम्बस्घ सं 
उदासीन नहीं हे, उन्हें चिस्सन्देह यह मालूम हो जायगा, कि गीता में किया गया 
कर्मयोग का प्रतिपादन आधिभौतिक विवेचन की श्रपेक्षा अधिक श्रेष्ठ तथा ग्राह्य हे । 
अध्यात्मज्ञान की वृद्धि प्राचीन काल में हिदुस्यान में जैसी हो चुकी है वैसी और 
कहीँ भी नहीं हुई । इसलिये पहले पहल किसी भ्रन्य देश में, कर्मयोग के ऐसे श्राध्या- 
त्सिक उपपादन का पाया जाना बिलकुल सम्भव नहीं--भौर, यह विदित ही है, कि 
'ऐसा उपपादन कहीं पाया भी नहीं जाता। ब 
यह स्वीकार होते पर भी--कि इस संसार के अ्रशाइवत होने के कारए इस 
में सुख को अपेक्षा दुःख ही अधिक है (गी. ९. ३३) --गीता में जो यह सिद्धान्त स्थापित 
`किया गया है, कि “ कमं ज्यायो हचकमंएाः ”-भ्रर्यात्‌, सांसारिक कर्मों का कभो-न- 
* बाबू किशोरीलाल सरकार एम्‌. ए., बी. एल्‌. ने The Hindu System 
of Moral Science नामक जो एक डोटा-सा ग्रन्थ लिखा है, वही इसी ढंग का 
है; अर्थात्‌ उसमें सत्त्व रज और तम तीनों गुणों के आधार पर विवेचत 
किया गया हूँ । A 


४६२ गीतारहस्य श्रथवा कर्मयोगशास्त्र । 


कभी संन्यास करने की अपेक्षा उन्हीं कर्मों को निष्कामबुद्धि से लोककल्याएा के 
लिये करते रहना श्रधिक श्रेयस्कर है (गी. ३. ८; ५. २ ) --उसके साधक तथा 
बाधक कारणों का विचार ग्यारहवें प्रकरएा सें किया जा चुका है। परन्तु गीता 
में कहे गये इस कमंयोग की पड्चिमीय कर्ममागे से ग्रथवा पुर्वी संव्यासमागं की 
पश्चिमी कमंत्याग-पक्ष से, तुलना करते समय उक्त सिद्धान्त का कुछ श्रधिक स्पष्टी- 
करएा करना आवश्यक मालूम होता हूँ । यह मत वैदिक धमं में पहले पहल उप- 
निषत्कारों तथा सांख्यवादियों द्वारा प्रचलित किया गया है, कि दुःखमय तथा निस्सार 
संसार से बिना निवृत्त हुए मोक्ष फी प्राप्ति नहीं हो सकती । इसके पूर्व का 
वेदिकधर्म प्रवृत्तिप्रधान श्र्थात्‌ कर्मकाएडात्मक हो. था। परस्तु, यदि वैदिकधर्म कोः 
छोड़ ग्रन्य धर्मों का विचार किया जाय, तो यह मालूम होगा, कि उनमें से बहुतों' 
ने आरंभ से ही संन्यासमागं को स्वीकार कर लिया थां। उदाहरणार्थ, जैन और 
बोद्ध ध्म पहले ही से निवृत्तिप्रधान है; श्रोर ईसामसीह का भी वैसा ही उपदेश 
हे । बुद्ध ने श्रपने शिष्यो को यही अन्तिम उपदेश दिया है, कि “ संसार का त्यागः 
करके यतिधमं से रहना चाहिये । स्त्रियों की ओर देखना नहीं चाहिये; श्रौर उनसे 
बातचीत भी नहीं करना चाहिये ” (महापरिनिव्बाए सुत्त ५. २३); ठीक 
इसी तरह मूल ईसाईधर्म का भी कथन हुँ। ईसा ने यह कहा है सही, कि “तु 
अपने पड़ोसी पर श्रपने ही समान प्यार कर ” (मेथ्यू. १६. १९ ); और, पाल 
का भी कथन है, कि “तू जो कुछ खाता, पीता या करता है, वह सब ईश्वर 
के लिये कर ” (१ कारि. १०. ३१); और ये दोनों उपदेश ठीक उसी तरह के 
हें, जैसा कि गीता मं शात्सोपम्यबुद्धि से ईशवरार्पएपूर्वक कर्म करने को कहा 
गया हुँ (गीता ६.२९ और ९. २७) । परन्तु केवल इतने ही से यह सिद्ध नहीं होता, 
कि ईसाईघमे गीताधम के समान प्रवृत्तिप्रधान हँ । क्योंकि ईसाईधर्स में भी अन्तिम 
साध्य यही है, कि मनुष्य को प्रमृतत्व मिले तथा बह मुक्त हो जावे। और उसमे 
यह भी प्रतिपादन किया गया है, कि यह स्थिति घरदार त्यागे बिना प्राप्त नहीं 
हो सकती । ग्रतएव ईसामसीह के मूलधर्म को संन्यासप्रधान ही कहना चाहिये। 
स्वयं ईसामसीह यंत तक भ्रविवाहित रहे । एक समय एक भ्रादमी ने उनसे 
प्रश्न किया, कि “ मां-बाप तथा पड़ोसियों पर प्यार करने से धमं का में भ्रब तक 
पालन करता चला आया हूँ। अब मुझे यह बतलाग्रो, कि श्रमृतत्व मिलने में क्या 
कसर हुँ ?” तब तो ईसाने साफ उत्तर दिया है, कि “तु पने घरदार को बेच दे या 
किसी गरीब को दे डाल; भ्रौर मेरा भक्त बन” (मेथ्य्‌. १९. १६-३० और मार्क 
१९. २१-३१); भर वे तुरन्त भ्रपने शिष्यों की ओर देख उससे कहने लगे कि 
£ सुई के छेद से ऊट भले हो निकल जाय; परन्तु ईश्वर के राज्य में किसी धनवान्‌ 
का प्रवेश होना कठिन है। ” यह कहने में कोई श्रतिशयोक्ति नहीं देख पड़ती, 
कि यह उपदेश याज्ञवल्क्य के इस उपदेश की नक़ल है, कि जो उन्होंने मैत्रेयी 
को किया या। वह उपदेश यह हे-“मृतत्वस्य तु नाशास्ति वित्तेन” (ब्‌. २ 
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“४. २) अर्थात्‌ द्रव्य से श्रमृतत्व मिलने की आशा नहीं है। गीता में कहा गया 
रहें, कि अमृतत्व प्राप्त करने के लिये सांसारिक कर्मों को छोड़ने की आवश्यकता 
नहीं है, बल्कि उन्हें निष्कामबुद्धि से करते ही रहना चाहिये; परन्तु ऐसा उपदेश 
ईसा ने कहीं भी नहीं किया है । इसके विपरीत उन्होंने यही कहा हे, कि सांसा- 
“रिक संपत्ति और परमेश्वर के बीच चिरस्थायी विरोध हुँ (मेथ्यू. ६. २४), इस 
लिये “ माँ-बाप, घर-द्वार, स्त्री-बच्चे और भाई-बहिन एवं स्वयं अपने जीवन 
“का भी द्रष कर के जो मनुष्य मेरे साथ नहीं रहता, वह मेरा भक्त कभी हो 
नहीं सकता ” (ल्यूक. १४. २६-३३) । ईसा के शिष्य पाल का भो स्पष्ट 
उपदेश है, कि ” स्त्रियों का स्पर्श तक भी न करना सर्वोत्तम पक्ष है” (१. कारि. 
७. १) इसी प्रकार हम पहले ही कह आये हैं, कि ईसा के मुंह के निकले हुए- 
/ हमारी जन्मदान्नी* माता, हमारी कौन होती है ? हमारे आसपास के ईश्वरभक्त ही 
हमारे माँ-बाप और बन्धु हैं” (सेथ्यू. १२. ४६-५०)--इस वाक्य सं, और 
/ पक्ष प्रजया करिष्यामो येषां नोऽयमात्माऽयं लोकः " इस बृहदारएयकोपनियद्‌ के 
संन्यासविषयक वचन सें ( ४. ४.२२ ) बहुत कुछ समानता हु । स्वयं बाइबल 
के ही इन वाक्यों से यह सिद्ध होता है, कि जेन और बौद्ध धर्मों के सदृश ईसाई 
धर्म भो आरम्भ में संन्यासप्रधाद अर्थात्‌ संसार को त्याग देने का उपदेश देने- 
बाला है, और, ईसाईधर्म के इतिहास को देखने से भी यही मालूम होता हूँ,** 
कि ईसा के इस उपदेशानुसार ही पहले ईसाई धर्मोपदेशक वैराग्य से रहा करते थे-- 


त्य 


यह तो संन्यासमागियों का हमेशा ही का उपदेश है । शंकराचार्य का 
“ का ते कान्ता कस्ते पुत्र: ” यह श्लोक प्रसिद्ध ही है; और, अश्वघोष के बुद्ध- 
चस्ति (६. ४५) में यह वर्णन पाया है, कि बुद्ध के मुख से “क्वाहं 
मातुःक्व सा मम ” ऐसा उद्गार निकला था। 
+4 See एचप्रीइशा!5 System of Ethics, (Eng: trans.) Book 1. 
‘Chap. 2 aud 3; esp. pp. 89-97. “ The new ( Christian) converts 
seemed to renounce their family and country... ... their gloomy 
.and austere aspect, their abhorrence of the common business and 
pleasures of life, and their frequent predictions of impending 


calamities inspired the pagans with the apprehension of some 
danger which would arise from. the new sect. ” Historians’ History 
of the World, Vol. VI. 9. 318. जर्मन कवि गडे ने अपने ३५४६ (फौस्ट) 
नामक काव्य में यह लिखा ह-“ 7100 shalt renounce! That is 
ther‘ eternalsong which rings in everyone's ears; which, our whole 
life-long every hour is hoarsely singing to us 2? ( Faust, Part I 
11. 1195-1198). मूल ईसाईधमे के संन्यासप्रधान होने के विषय में कितने 
ही ग्रन्य आधार और प्रमाएा दिये जा सकते हूँ। 
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“ ईसा के भक्तों को द्रव्यसञ्चय न करके रहना चाहिये ” (मेथ्यू १०. &-१५) ।- 
ईसाई धर्मोपदेशकों में तथा ईसा के भक्तों में गृहस्थधर्म से संसार में रहने की. 
जो रीति पाई जाती है, वह बहुत दिनों के बाद होनेवाले सुधारों का फल है--बह- 
मूल ईसाईधमं का स्वरूप नहीं है। वर्तमान समय में भी शोपेनहर सरीखे विद्वान्‌ 
यही प्रतिपादन करते हें, कि संसार दुःखमय होने के कारए त्याज्य है; और, पहले यह 
बतलाया जा चुका है, कि ग्रीस देश में प्राचीन काल में यह प्रश्न उपस्थित हुआ था, 
कि तत्त्वविचार में ही ग्रपने जीवन को व्यतीत कर देना श्रेष्ठ है, या लोकहित के 
लिये राजकीय मामलों में प्रयत्न करते रहना श्रेष्ठ है। सारांश यह है, कि पश्चिसी- 
लोगों का यह कर्मत्याग-पक्ष और हम लोगों का संन्यासमार्ग कई ग्रंशों में एक ही 
है; ओर इन मार्गों का समर्थन करने की पूर्वी रौर पश्चिसी पद्धति भी एक हो सी 
हैं । परन्तु आधुनिक पड्चिमी पएडत कर्मत्याग की श्रपेक्षा कर्मयोग की श्रेष्ठता के जो 
कारएा बतलाते हैं, वे गीता में दिये गये प्रवृत्तिमार्ग के प्रतिपादन से भिन्न है 
इसलिये अब इन दोनों के भेद को भी यहाँ पर अ्रवश्य बतलाना चाहिये । पश्चिमी - 
आधिभोतिक कर्मयोगियों का कहना है, कि संसार फे मनुष्यों का श्रथवा- 
अधिकांश लोगों का अधिक सुल--अर्थात्‌ ऐहिक सुख--ही इस जगत्‌ में परम- 
साध्य हे । ्रतएव सब लोगों के सुख के लिये प्रयत्न करते हुए उसी सुख में स्वयं 
मग्न हो जाना ही प्रत्येक मनुष्य का कतंव्य है। और, इसकी पुष्टि के लिये उनमें से: 
'श्रधिकांश पएडत यह प्रतिपादन भी करते हैं, कि संसार में दुःख की भअपेक्षा सुख ही 
ग्रधिक हुँ। इस दृष्टि से देखने पर यही कहना पड़ता है, कि पड्चिमी कर्ममार्गीय- 
लोग “ सुखप्राप्ति की ग्राशा से सांसारिक कर्म करनेवाले ” होते हैं; और पश्चिमी: 
कमं त्यागमागीय लोग “ संसार से ऊबे हुए ” होते हैं; तथा कदाचित्‌ इसी कारणा: 
से उनको क्रमानुसार ' झाशावादी ' और “निराशावादी' कहते हुँ” । परन्तु भगवद्‌-- 
गीता में जिन दो निष्ठाओं का बएान हुँ वे इनसे भिन्न हैं । चाहे स्वयं भ्रपने लिये 
'हो या परोपकार के लिये हो, कुछ भी हो; परन्तु जो मनुष्य ऐहिक विषयसुखः 
पाने की लालसा से संसार के कर्मों में प्रदत्त होता है, उसकी साम्यबुद्धिरूप सात्त्विकः 
वृत्ति में कुछ-नःकुछ बट्टा अवश्य लग जाता हुँ । इसलिये गीता का यह उपदेश 
है, कि संसार दुःखमय हो या सुखमय, सांसारिक कर्म जब छूटते ही नहीं; तब: 
उनके सुखदुःख का विचार करते रहने से कुछ लाभ नहीं होगा। चाहे सुख होः 
* जेम्स सली ( 87९४ 501) ने अपने Pessinism नामक ग्रन्थ में 600: 2 
7786 और P९७४5 नामक दो पंथों का वर्णान किया है। इनमें से 0४75६. 
का अर्य उत्साही आनन्दित” और 7९/015६ का अर्थ ' संसार से त्रस्त ? 
. होता हैं; भर पहले एक टिप्पणी में बतला दिया गया है, कि ये शब्द गीता के 
“योग ' और  सांख्य' के समानार्थक नहीं है (देखो पृष्ठ ३०४) । “ दुःख-- 
तिवारऐोच्छुक " नामक जो एक तीसरा पंथ है और जिसका : वर्णान आगे कियाः 
गया हे, उसका सळी ने 7161021500 नाम रखा है। 
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या डुःख। परन्तु मनुष्य का यही कर्तव्य है, कि. वह इस बात में ्रपना महद्धाग्य 
समझे, कि उसे नरदेह प्राप्त हुई है; रौर कर्ससृष्टि के इस अपरिहार्य व्यवहार में 
जो कुछ प्रसंगानुसार प्राप्त हो, उसे अपने भ्रन्तःकरएा को निराश न करके इस 
न्याय अर्थात्‌ साम्यबुद्धि से सहता रहे कि “ दुःखेष्वनुद्विग्नसना: सुखेषु विगतस्पृहः ” 
(गी. २. ५६) । एवं भ्रपने अधिकारानुसार जो कुछ कर्म शास्त्रतः अपने हिस्से में 
आ पड़े उसे जीवनपर्यन्त (किसी के लिये नहीं; किन्तु संसार के घारएापोषएा 
के लिये) निष्कामबुद्धि से करता रहे । गीताकाल में चातुवएयंव्यवस्था जारी 
थी । इसीलिये बतलाया गया है, कि ये सामाजिक कर्म चातुवएये के विभाग केः 
अनुसार हरएक के हिस्से में श्रा पड़ते हँ; श्रोर अठारहवें ग्रध्याय में यह भो 
बतलाया गया है, कि ये भेद गुएाकर्मबिभाग से निष्पन्न होते हैं (गी. १८. ४१- 
४४) : परन्तु इससे किसी को यह न समझ लेना चाहिये, कि गीता के नीति- 
तत्त्व चातुर्वएयरूपी समाजव्यवस्था पर ही श्रवलम्बित हें यह बात महाभारत- 
कार के भी ध्यान में पूर्णतया झा चुकी थी, कि अहिसादि मीतिधर्मो की व्याप्ति 
केवल चातुर्वएय के लिये ही नहीं हुँ; बल्कि ये धर्स मनुष्यमाध्र के लिये एक 
समान हैं । इसीलिये महाभारत सें स्पष्ट रीति से कहा यया हुँ, कि चातुवेएय के 
बाहर जिन अनाय लोगों में ये धर्स प्रचलित हैं, उत लोगों को भी रक्षा राजा को 
इन सामान्य कर्मों के अनुसार ही करनी चाहिये (झां. ६५. १२-२२) । शर्थात्‌ 
““ गीता में कही गई नीति की उपपत्ति चातुदएयसरीखी किसी एक विशिष्ट समाज- 
व्यवस्था पर अवलम्बित नहीं हुँ; किन्तु सर्वसामान्य आध्यात्मिक ज्ञान के श्राधार 
पर ही उसका प्रतिपादन किया गया है । गीता के नीतिधमं का मुख्य तात्पर्य यही. 
हूँ, कि जो कुछ कतंव्यकर्म शास्त्रतः प्राप्त हो, उसे निष्कास और ग्ात्मौपस्यबुद्धि 
ˆ से करना चाहिये; श्र, सब देशों के लोगों के लिये यह एक ही समान उपयोगी है ! 
परन्तु, यद्यपि आस्मौपम्यदृष्टि का और निष्कामकर्माचरण का यह सामान्य 
नीतितत्त्व सिद्ध हो गया; तथापि इस बात का भी स्पष्ट विचार कर लेना आवश्यक 
था, कि यह नीतितत्व जिन कर्मों को उपयोगी होता है, वे कमं इस संसार सें 
प्रत्येक व्यक्ति को केसे प्राप्त होते हैँ । इसे बतलाने के लिये ही, उस समय में उपयुक्त 
होनेबाले सहज उदाहरणा के नाते से गीता में चातुर्वएे का उल्लेख किया गया है; 
गौर, साथ साथ गुएाकर्मविभाग के अनुसार समाजव्यवस्था की संक्षेप में 
उपपत्ति भी बतलाई हैँ? परन्तु इस बात पर भी ध्यान देना चाहिये, कि वह 
चातुर्देएयव्यवस्था ही कुछ गीता का मुख्य भाग नहीं है। गीताशास्त्र का व्यापक 
सिद्धान्त यही है, कि यदि कहीं चातुर्वएयंव्यवस्था प्रचलित न हो अथवा वह 
किसी गिरी दशा में हो; तो वहाँ भी तत्कालीन प्रचलित समाजव्यवस्था के 
झ्नसार समाज के घारएपोषए के जो काम अपने हिस्से सं झा पडे 
उन्हें लोकसंग्रह के लिये धेयं घ्रौर उत्साह से तथा निष्कामबुद्धि से कतंव्य ससझ- 
कर करते रहना चाहिये। क्योंकि मनुष्य का जन्म उसी काम के लिये हुआ हुँ; न 
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“कि केवल सुखोपभोग के लिये। कुछ लोग गीता के मीतिधर्म को केवल 
चातुवंएयंमूलक समभते हैं; लेकिन उनकी यह समक ठीक नहीं है। चाहे 
समाज हिन्दुओं का हो या म्लेच्छों का, चाहे वह प्राचीन हो या अर्वाचीन चाहे 
“वह पुर्वी हो यः पश्चिमी ! इसम सन्देह नहीं, कि यदि उस समाज में चातुवएयं- 
“व्यवस्था प्रचलित हो, तो उस व्यवस्था के श्रनुसार, या दूसरी समाजव्यवस्था जारी 
हो, तो उस व्यवस्था के अनुसार जो काम श्रपने हिस्से में आ पड़े अथवा जिसे हम 
अपनी रुचि के अनुसार कतंव्य समझकर एक बार स्वीकृत कर लें, वही अपना 
स्वघर्म हो जाता है । और गीता दह कहती है, कि किसी भी कारएा से इस धर्म को 
ऐन मोक़े पर छोड़ देना और दुसरे कामों में लग जाना, धर्म की तथा सव भूतहित 
की दृष्टि से निन्दनीय है । यही तात्पर्य “ स्वधर्मे निधन श्रेयः परधर्मो भयावहः ” 
(गी. ३. ३५) इस गीतावचन का है--श्र्थात्‌ स्वघसंपालन में यदि मृत्यु हो 
जाए, तो वह भी श्रेयस्कर है; परन्तु दूसरों का घर्म भयावह होता है। इसी न्याय 
के अनुसार माधवराव पेशवा को (जिन्होंने ब्राह्मएा होकर भी तत्कालीन देश- 
कालानुरूप क्षात्रधर्म का स्वीकार किया था) रामशास्त्री ने यह उपदेश किया था, कि 
£ स्नानसंध्या ओर पुजापाठ में सारा समय व्यतीत न कर क्षात्रधर्म के अनुसार 
“प्रजा को रक्षा करने में अपता सब समय लगा देने से ही तुम्हारा उभय लोक में 
कल्याए होगा। ” यह बात महाराष्ट्र-इतिहास में प्रसिद्ध हँ। गीता का मुख्य 
उपदेश यह बतलाने का नहीं हुँ, कि समाजधारएा के लिये कसी व्यवस्था हो 
चाहिये । गीताझास्त्र का तात्प यही हूँ, कि समाजव्यदस्था चाहे केसी भी हो; 
उसमें जो यथाधिकार कमं तुम्हारे हिस्से में पड़ जायें, उन्हें उत्साहपूर्वक करके 
सर्वेभूतहितरूपी आत्मश्चेय की सिद्धि करो। इस तरह से कर्तब्य मानकर गीता 
मे वाएात स्थिइप्रज्ञ पुरुष जो कर्म किया करते है, वे स्वभाव से ही लोककल्याए- 
कारक हुश्रा करते हेँ। गीताप्रतिपादित इस कर्मयोग में और पाइचात्य आघि- 
भौतिक कर्ममार में यह एक बड़ा भारी भेद है, कि गीता में वशित स्थितप्रज्ञों के मन 
में यह भिमानबुद्धि रहती ही नहीं, कि मे लोककल्याए अपने कर्मो के द्वारा करता 
हूँ; बल्कि उनके देहस्वभाव ही में साम्यबुद्धि आ जाती हुँ; श्रौर इसी से वे 
लोग अपने समय की समाजव्यवस्था के अनुसार केवल कतव्य समझ कर जो जो 
कमं किया करते हैं, वे सब स्वभावतः लोककल्याएाकारक हुमा करते हें; और, 
आधुनिक पाइचात्य नीतिशास्त्रकार संसार को सुखमय मानकर कहा करते हें। कि 
“इस संसार सुख को प्राप्ति के लिये सब लोगों को लोककल्याए का कायं करना 
चाहिये । 

कुछ सभी पाश्चात्य आधुनिक कर्मयोगी को संसार सुखमय नहीं मानते। 
शोपेनहुर के समान संसार को दु:खप्रधान माननेवाले पएडत भी वहाँ हें, जो यह 
अतिपादन करते हें, कि यथाशक्ति लोगों के दुःख का निवारएा करना ज्ञाती पुरुषों 
का कतंब्य हैं १ इसलिये संसार को न छोड़ते हुए उनको ऐसा प्रयत्न न. करते (रहना 
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-चाहिये, जिससे लोगों का दुःख कम होता जावे। श्रव तो पर्चिमी देशों में दुःख- 
'निवारऐोच्छुक कर्मेयोगियों का एके अलग पन्य हो हो गया है । इस पन्थ का गोता 
के कर्मयोगमार्ग से बहुतकुछ साम्य हूँ। जिस स्थान पर महाभारत में कहा गया 
है, कि “ सुखाद्वहुतरं दुःखं जीविते नात्र संशयः” अर्थात्‌ संसार सें सुख को 
अपेक्षा दुःख ही ग्रधिके है, वहीं पर मन्‌ ने बृहस्पति से. तथा नारद ने शुक से 
कहा है :-- * 2 छ. ॥ [जरि 
न जानपदिकं दुःखमेकः शोचितुर्महति । 
अशोचन्प्रतिकुर्वीत यादे पश्येदुपक्रमम्‌ ॥ 
“ जो दुःख सार्वजनिक है, उसके लिये शोक करते रहना उचित नहीं । उसका 
रोना न रोकर उसके प्रतिकाराथं (ज्ञानी पुरुषों को) कुछ उपाय करना चाहिये ” 
(झां. २०४५. ५ और ३३०. १५) । इससे प्रगट होता है, कि यह तत्त्व महाभारतकार 
को भी आान्य है, कि संसार के दुःख़मय होने पर भी, उसमें सब लोगों को होनेवाले 
दुःख को कम करने का उद्योग चतुर पुरुष करते रहें। परन्तु यह कुछ हमारा सिद्धान्त- 
यक्ष नहीं हूँ । सांसारिक सुखों की श्रपेक्षा आत्मबुद्धिप्रसाद से होनेवाले सुख को 
अधिक महत्त्व देकर, इस श्रात्मबुद्धिप्रसादरूपी सुख का पुरा अनुभव करते हुए 
केबल कर्तव्य समझकर ही (श्रर्थात्‌ ऐसी राजस .अभिमानबुद्धि मन में न रखकर 
कि से लोगों का दुःख कम कहँगा) सब व्यावहारिक कर्मो को करने का उपदेश 
देलेवाले गीता के कर्मयोग की वराबरी करने के लिये, दुःखनिवारणेच्छु पर्चिमी. 
कर्मेयोग में भी श्रभी बहुतकुछ सुधार होना चाहिये। प्रायः सभी पाड्चिमात्य पंडितों 
के सन में यह बात समाई रहती है, कि स्वयं श्रपना या सब लोगों का सांसा- 
'रिक सुख ही गनुष्य का इस संसार में परमसाध्य है--चाहे वह सुख के साधनों को 
अधिक करने से मिले या दुःखों को कम करने से। इसी कारण से उनके शास्त्रों में गीता 
के निष्कामकर्मयोग का यह उपदेश कहीं भी नहीं पाया जाता, कि यद्यपि संसार 
डुःखमय है, तथापि उसे अपरिहार्य संकर केवल लोकसंग्रह के लिये ही संसार 
में कमे करते रहना चाहिये। दोनों कसेमार्गी हें तो सही; परन्तु शुद्ध नीति की दृष्टि 
से देखने पर उनमें यही भेद मालूम होता है, कि पाश्‍चात्य कर्मयोगी सुखेच्छ 
या दुःखनिवारएोच्छु होते ह--कुछ भी कहां जाय; परन्तु वे “इच्छुक ' अर्थात्‌ 
ॐ सकाम ' अवश्य ही हे; और गोता के कमंयोगी हमेशा फलाझा का. त्याग करने 
वाले अर्थात्‌ निष्काम होते हुँ । इसी बातं को यदि दूसरे शब्दों में व्यक्त करें, तो यह 
'कहा जा सकता है, कि गीता का कर्मयोग सात्विक है; और पाइंचात्य कर्मयोग राजस 
हैं (देखो गीता. १८. २३, २४) । 

केवल कर्तव्य समर कर परमे३वरापंएाबुद्धि से सब कर्मों को करते रहने और 
उसके द्वारा परमेदेवर के यजन या उपासना को मुत्युपयंन्त जारी रखने का. जो यह 
गीताप्रतिपादित ज्ञानयुंक्त प्रवृत्तिमार्ग या कमंयोग है, उसे ' भागवतधर्म” 
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कहते हँ। “ स्वे स्वे कर्मएयभिरतः संसिद्धि लभते नरः” (यी- १८. ४५) 
यही इस मार्ग का रहस्य हें। महाभारत के वनपर्व सं ब्राह्मए-व्याघ-कया मे 
(बनः २०५) श्रोर झान्तिपवं में तुलाधार-जाजली-संवाद में (शां, २६१) इसे 
धर्म का निरूपएा किया गया हुँ; श्रौर, मनुस्मृति (६. ९६, ९७) सें भी. यतिघम 
का निरूपए करने के भ्रनन्तर इसी मागे को वेदसंन्यासियों का कमंयोग कह कर 
विहित तथा सोक्षदायक बतलाया है। 'वेदसंभ्यासिक' पद से और वेद को 
संहिताग्रों तथा ब्राह्मए ग्रन्थों में जो वर्णन हे, उनसे यही सिद्ध होता है, कि यह 
मागे हमारे देश में नादि काल से चला ग्रा रहा है। यदि ऐसा न होता, तो यह 
देश इतना वेभवशाली कभी हुआ नहीं होता । क्योंकि यह बात घ्रगट ही हैं, कि 
किसी.भो देश के वेभवपुएं होने के लिये वहीं के कर्ता या वीर पुरुष कमेमागे के 
“ही झगुझा हुआ करते हैं । हमारे कर्मयोग का मुख्य तत्त्व यही है, कि कोई कर्ता 
या वीर पुरुष भले ही. हों; परन्तु उन्हें भी ब्रह्मज्ञान को न छोड़ उसके साथ-हीः 
साथ कर्तव्य को स्थिर रखना चाहिये। भ्रौर यह पहले ही बतलाया जा चुका ६, 
"कि इसी बोजरूप तत्त्व का व्यवस्थित विवेचन करके श्रीभगवान्‌ ने इस मास का 
अधिक दृढीकरण और प्रसार किया था। इसलिये इस प्राचीन मार्ग का ही आगे 
चल कर." भागवतधर्म ' नाम पड़ा होगा। विपरीत पक्ष में उपनिषदों से तो यही 
व्यक्त होता हे, कि कभी-न-कभी कुछ ज्ञानी पुरुषों के .मन का झुकाव पहले ही 
“से स्वभावतः संन्याससागं को ओर रहा करता था; अथवा कम-से-कम इतना 
अवश्य होता था, कि पहले गृहस्थाश्रम में रह कर नन्त में संन्यास लेने , की बुद्धि 
सन में जागृत हुआ करती थी--फिर चाहे वे लोग सचमुच संन्यास लें या न लें । इस 
लिये यह भी नहीं कहा जा सकता, कि संन्यासमागं नया है। परन्तु स्वभाव- 
बेचित्र्यादि कारणों से ये दोनों मार्ग यद्यपि हमारे यहाँ प्राचीन काल से ही प्रचलितः 
हैं, तथापि इस बात की सत्यता में कोई शंका नहीं, कि वैदिक काल में मीमांसकों 
'के कर्ममार्ग को ही लोगों में विशेष प्रबलता थी; श्रोर कौरव-पाएडवों के समय में 
'तो कमंयोग ने संन्यासमागे को पीछे हटा दिया था। कारए यह है, कि हमारे 
कमंशास्त्रकारों ने साफ्‌ कह दिया है, कि कौरव-पाएडवों- के काल के अनन्तर श्रर्थात्‌ 
कलियुग में संत्यासधर्म निषिद्ध है। और जब कि धर्मझञास्त्र “ आचारप्रभवो 
घर्मः ” (म. भा: अनु - १४९, १३७; मनुः १. १०८) इस वचन के अनुसार प्रायः 
आचार ही का अनुवाद हुआ करता है; तब सहज ही सिद्ध होता. है, कि 
धमेशास्त्रकारो के उक्त निषेध करने के पहले ही लोकाचार . में संन्यासमार्ग गौएा 
हो गया होगा *। परन्तु इस प्रकार यदि कर्मयोग की पहले प्रबलता थी और ग्राखिर 
कलियुग में संन्यासधम को निषिद्ध मानने. तक नौबत पहुँच चुकी थी; तो भ्रब 
यहाँ यही स्वाभाविक शंका होती है, कि इस . तेजी. से बढ़ते हुए ज्ञानयुक्त कर्म- 
योग के “हास का तथा वर्तमान. समय के भक्तिमार्गे में भी. संन्यासपक्ष को तिमाग म भौ. संन्यासपक्ष को_हीः 
* पृष्ठ ३४२ की टिप्पणी में दिये गये वचनों को देखो ।. 
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शष्ठ सान जाने का कारणा क्या हे? कुछ लोग कहते हें, कि यह परिवर्तन 
श्रीमदाद्यदंकराचार्य के द्वारा हुआ । परन्तु इतिहास को देखने से इस उपपत्ति में 
सत्यता नहीं देख पड़ती। पहले प्रकरए में हम कह आये हे, कि श्रीशङकराचार्य के 
संप्रदाय के दो विभाग हे-- (१) मायावादात्मक श्रदवैत ज्ञान, और (२) 
कसंसन्यासधम । शब यद्यपि श्रद्वत-ब्रह्मज्ञान के साथ साथ संन्यासघर्म का भी प्रति- 
पादन उपनिषदों में किया गया है, तो भी इन दोनों का कोई नित्यसम्बन्ध नहीं 
हैं । इसलिये यह नहीं कहा जा सकता, कि अद्वेत-वेदान्तमत को स्वीकार करने पर 
संन्यासमार्ग को भी अवश्य स्वीकार करना ही चाहियें। उदाहरणार्थ, याज्ञवल्क्य 
प्रभृति से अद्वेतवेदान्त की पूरी शिक्षा पाये हुए जनक आदिक स्वयं कर्म-. 
योगी थे। यही क्यों; बल्कि उपनिषदों का अ्रद्वेत-ब्रह्मज्ान ही गीता का प्रतिपा 
विषय होने पर भी, गीता में इसी ज्ञान के श्राधार से संन्यास के बदले कर्मयोग काः 
ही समर्थन किया गया हैँ। इसलिये पहले इस बात पर ध्यान देना चाहिये, कि 
शाङकरसम्प्रदाय पर संन्यासघर्म को उत्तेजन देने का जो ग्राक्षेप किया जाता हुँ, वह 
इस सस्प्रदायके अद्वैत ज्ञान को उपयक्त न हो कर उसके ग्रन्तर्गंत केवल संन्यासधम 
को ही उपयोगी हो सकता है । तथापि श्रीशङकराचारय ने इस संन्यासमाग को नये 
सिरे से नहीं चलाया है; तथापि कलियुग भें निषिद्ध या वर्जित माने जाने के 
करण उसमें जो गोएता श्रा गई थी, उसे उन्होंने श्रवश्य दूर किया हूं । परन्तु 
“अहिः इसके भी पहले अन्य कारणों से लोगों में संव्यासमागे की चाह हुई न होती, 
तो इसमें सन्देह हूँ, कि श्राचायं का संत्यासप्रभान मत इतना अधिक फंलाने पाता 
या नहीं । ईसा ने कहा है सही, कि. यदि कोई एक गाल में थप्पड़ मार दे, तो 
दुसरे गाल को भी उसके सामने कर दो ' (ल्यूक, ६. २९) । परन्तु यदि विचार 
किया जाय, कि इस मत के अनुयायी यूरोप के ईसाई राष्ट्रों में कितने हें; तो यही 
देख पड़ेगा, कि किसी बात के प्रचलित होने के लिये केवल इतना ही बस नहीं है, कि 
कोई धर्मोपदेशक उसे भ्रच्छी कह दे; बल्कि ऐसा होने के लिये--श्चर्थात्‌ लोगों 
के मन का भुकाव उधर होनेके लिये--उस उपदेश के पहले ही कुछ सबल कारण 
उत्पन्न हो जाया करते हूँ; और तब फिर लोकाचार में घोरे धीरे परिवर्तन होकर 
उसी के अनुसार घर्मनियमों में भी परिवतंन होने लगता हे। आचार धर्म का 
मूल है '--इस स्मृतिवचन का तात्पर्यं भी यही है। गत शताब्दी में झोपेनहर ने 
जमंनी में संन्यासमागं का समर्थन किया था। परन्तु उसका बोया हुझा बीज वहाँ 
ग्ब तक भ्रच्छी तरह से जमने नहीं पाया; और इस समय तो निट्झे के ही मतों 
को वहाँ धूम मची हुई है | हमारे यहाँ भी देखने से यही मालूम होगा, कि 
संन्यासमागे श्रीशङकराचायं के पहले भ्र्थात्‌ वेदिककाल में ही यद्यपि जारी हो 
गया था, तो भी वह उस समय कर्मयोग से आगे अपना क़दस नहीं बढ़ा सका 
था। स्मृतिग्रन्थों में अन्त में संन्यास लेने को कहा गया है सही; परन्तु उसमें भी 
पर्वाश्नमों के कतंव्यपालन का उपदेश दिया ही गया है । श्रोशङकराचायं के ग्रन्थों का 
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प्रतिपाद्य विषय कमंसंन्यास-पक्ष भले ही हो; परन्तु स्वयं उनके जीवनचरित से ही 
यह बात सिद्ध होती है, कि ज्ञानी पुरुषों को तथा संन्यासियों को धर्मसंस्था- 
पना के समान लोकसंग्रह के काम यथाधिकार करने के लिये उनकी शोर से कुछ 
मनाही नहीं थी (वे. सू. शां. भा. ३. ३. ३२) । संन्यासमार्ग की प्रबलता का 
कारणा यदि शंकराचाय का स्मात सम्प्रदाय ही होता, तो श्राधुनिक भागवतसम्प्र- 
दाय के रामानुजाचार्य ग्रपने गीताभाष्य में शंकराचायं की ही नाई कमयोग को 
गोए नहीं मानते । परन्तु जो कमयोग एकबार तेज़ी से जारी था, वह जब कि 
'भागवतसम्प्रदाय में भी निवृत्तिप्रधान भक्ति से पीछे हटा दिया गया है, तब तो 
यही कहना पड़ता हे, कि उसके पिछड़ जाने के लिये कुछ ऐसे कारएा ग्रवश्य उप- 
स्थित हुए होंगे; जो सभी सम्प्रदायो को अथवा सारे देश को एक ही समान लागू 
हो सके । हमारे मतानुसार इनमें से पहला और प्रधान कारए जैन एवं बौद्ध 
धर्मों का उदय तथा प्रचार है। क्योंकि इन्हीं दोनों धर्मों ने चारों वर्णों के लिये 
संग्यासमागे का दरवाज़ा खोल दिया था; और इसीलिये क्षत्रियवएं में भी संन्यास- 
धमं का विशेष उत्कर्ष होने लगा था । परन्तु, यद्यपि श्रारम्भ में बुद्ध ने कर्सरहित 
संन्यासमागे का ही उपदेश दिया था, तथापि गीता के कर्मयोगानुसार बौद्धधर्म 
सें शीघ्र ही यह सुधार किया गया, कि बौद्ध यतियों को अकेले जंगल में जा कर 
'एक कोने में नहीं बेठे रहना चाहिये; बल्कि उनको धमंप्रचार के लिये तथा परोप- 
“कार के अन्य काभ करने के लिये सदैव प्रयत्न करते रहना चाहिये (देखो परिशिष्ट 
प्रकरण ) । इतिहास-प्रन्थों से यह बात प्रगट है, कि इसी सुधार के कारण उद्योगी 
बोद्धधर्मीय यतिलोगों के संघ उत्तर में तिब्बत, पुवं में ब्रह्मदेश, चीन और जापान, 
'दक्षिए में लंका और पश्चिम में तुकिस्थान तथा उससे लगे हुए ग्रीस इत्यादि 
यूरोप के प्रान्तों तक जा पहुचे थे । शालिवाहन शक के लगभग छः सात सो वर्ष 
पहले जेन श्रौर बौद्ध धर्मों के प्रवतंकों का जन्म हुआ था; और श्रीश्ंकराचार्य का 
जन्म शालिवाहन शक के छः सो वर्ष अनन्तर हुआ । इस बीच मे बौद्ध यतियो के 
संघों का श्रपूर्व वेभव'सबे लोग अपनी आँखो के सामने देख रहे थे । इसलिये यति- 
'घर्म के विषय में उन लोगों में एक प्रकार की चाह तथा: श्रादरबुद्धि झंकराचायं 
के जन्मे “के पहले ही उत्पन्न हो चुको थी। शंकराचार्य ने यद्यपि जैन 
ओर बोद्धधमों का खएडन किया हैँ; तथापि यतिधमं के बारे में लोगों में 
जो आदरब॒द्धि उत्पन्न हो चुकी थी, उसका; उन्होंने नाश नहीं. किया। किन्तु उसी 
को वेदिक रूप दे दिया; ओर बोद्धधमं के बदले वेदिकध्म की संस्थापना करने के 
'लिये उन्हो ने बहुत से प्रयत्नशील वैदिक संन्यासी तैयार किये । थे सन्यासी ब्रह्म- 
चयेत्रत से रहते थे; ग्रोर संन्यास का दएड तथा गेरुआ चस्त्रभी वारणा करते थे; परन्तु 
अपने गुरु के समान इन लोगों ने भी वंदिकधमं की स्थापना का काम आगे जारी 
'रखा था। यति-संघ को इस. नई जोडी (वैदिक संन्यासियों के संघ) को देख उस 
ससय अनेक लोगों के मन में शडका होने लगी/यो, कि शॉकरमंत में और बौद्धमत 
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में यदि कुछ अन्तर हूँ, तो क्या है। और प्रतीत होता है, कि प्रायः इसी शंका 
को दूर करने के लिये छांदोग्यपनिषद्‌ के भाष्य सें ग्ाचायं ने लिखा हूँ, कि. 
“ बोद्धयतिधमं अर सांख्ययतिधर्म दोनों वेदबाह्य तथा खोटे हें। एवं हमारा 
संन्यासथमं वेद के श्राधार से प्रवृत्त किया गया है, इसलिये यही सच्चा हैँ” (छां.. 
शां. भा. २. २३. १) । जो हो; यह निविवाद सिद्ध है, कि कलियुग मे पहले पहल 
जैन और बौद्ध लोगों ने ही यतिधमं का प्रचार किया था । परन्तु बौद्धयतियों ने भी 
धर्मप्रसार तथा लोकसंग्रह के लिये श्रागे चलकर उपर्युक्त कर्म करना शुरू कर दिया: 
था । गौर इतिहास सें मालूम होता है, कि इनको हरा ने के लिये श्रीशंकराचार्य ने 
जो वे दिक यतिसंघ तैयार किये थे, उन्हो ने भी कर्म को बिलकुल न त्याग कर अपने 
उद्योग से ही वैदिक धर्म की फिर से स्थापना की । नन्तर शीघ्र ही इस देश पर 
सुसलसानों की चढाइयाँ होने लगीं; और जव इस परचक्र से पराक्रमपुवंक रक्षा 
करनेवाले तथा देश के घारएापोषएा करनेवाले क्षत्रिय राजाओं की कतूत्वशक्ति का 
मुसलसानों के जमाने में महास होने लगा; तब संन्यास और कर्मयोग म से संन्यास- 
साग ही सांसारिक लोगों को अधिकाधिक ग्राह्य होने लगा होगा। क्योंकि “ राम 
रास ” जपते हुए चुप बैठे रहने का एकदेशीय आगं प्राचीन समय से ही कुछ लोगों 
की दृष्टि में श्रेष्ठ समझा जाता था; घौर अब तो तत्कालीन बाह्य परिस्थिति के लिये 
भी बहो मागे विशेष सुभीले का हो गया था । इसके पहले यह स्थिति नहीं थो। 
क्योंकि, झूद्रकमलाकर में कहे गये विष्णुपुराए के निम्न श्लोक से भी यही मालूम 
होता है :-- 
अपहाय निजं कर्म कृष्ण कृष्णेति वादिनः | 
ते हरेद्वैषिणः पापाः धर्मार्थे जन्म यद्धरेः || # 

अर्थात्‌ “अपने (स्वधर्मोक्त) कर्मों को छोड़ (केवल) . कृष्णा कृष्ण कहते 
रहनेवाले लोग हरि के द्वेषी और पापी हें। क्योंकि स्वयं हरि का जन्म भी तो घमं 
को रक्षा करने के लिये ही होता है । ” सच पुछो, तो ये लोग न तो संन्यासनिष्ठ हें 
झौर न कमंयोगी । क्योंकि ये लोग संन्यासियों के समान ज्ञान अथवा तीव्र वेराग्य 
से सब सांसारिक कर्मों को नहीं छोडते हे; श्रोर संसार में रह कर भी कर्मयोग के 
अनुसार श्रपने हिस्से के शास्त्रोक्त कतेव्य का पालन निष्कासबुद्धि से नहीं करते ॥ 
इसलिये इन वाचिक संन्यासियों को गएाना एक निराली ही तृतीय निष्ठा मं होनी 
चाहिये, जिसका वएान गीता में नहीं किया गया हैँ। चाहे किसी भी कारणा से. 
हो; जब लोग इस तरह से तृतीय प्रकृति के बन जाते हें, तब आखिर घर्म का 
भी नाश हुए बिना नहीं रह सकता। ईरान देश से पारसी धमं के हटाये जाने के 
लिये भी ऐसी ही स्थिति कारएा हुई थी; आर इसी से हिन्दुस्थान सें सो. वेदिक 

+ बम्बई के छपे हुए विष्णपुराए में यह इलोक हमें नहीं मिला । परन्तु 
उसका उपयोग कमलाकर सरीखे प्रामाणिक ग्रंथकार ने किया हे; इससे यह 
निराधार भी नहीं कहा जा सकता। 


५०२ गीतारहस्य अथवा कमंयोगशास्त्र । 


धर्म के समूलं च विनश्यति ' होने का समय ग्रा एह शा खु बौद्धधमं के 
ऱ्हास के बाद वेदान्त के साथ ही गीता के भागवतधमं का जो [पुनरुज्जीवन होने 
लगा था, उसके कारणा हमारे यहाँ यह दुष्परिणाम नहीं हो सका । जब कि 
दौलताबाद का हु राज्य मुसलमानों से नष्ट भ्रष्ट नहीं किया गया था, उसके कुछ 
वर्षे पुवं ही भौज्ञानेश्वर महाराज ने हमारे सौभाग्य से भगवद्गीता को सराठी 
भाषा में अ्रलङक्कत कर ब्रह्मविद्या को महाराष्ट्र प्रान्त में ग्रति सुगस कर दिया था; 
और हिदुस्थान के अन्य प्रान्तों में भी इसी समय श्रनेक साधुसन्तों ने गीता के 
भक्तिमागं का उपदेश जारी कर रखा था । यवन-ब्राह्मए-चाए डाल इत्यादिको को 
एक समान आर ज्ञानमूलक गीताधमं का जाज्वल्य उपदेश--चाहे वह बैराग्य- 
युक्त भक्ति के रूप में ही क्यों न हो--एक ही समय चारों ओर लगातार जारी था 
इसलिये हिन्दुधमं का पुरा “हास होने का कोई भय नहीं रहा । इतना ही नहीं 
बल्कि उसका कुछ कुछ प्रभुत्व मुसलमानी धर्म पर भी जमने लगा । कबीर जैसे 
भक्त इस देश को सन्तमएडली में मान्य हो गये; आर भौरंगज्ञेब के बड़े भाई शहा- 
जादा दारा ने इसी समय अपनी देखरेख में उपनिषदों का फारसी से भाषान्तर 
कराया। यदि वेदिक भक्तिधमं ग्रध्यात्मज्ञान को छोड़ केवल तांत्रिक श्रद्धा: के ही 
आधार पर स्थापित हुआ होता, तो इस बात का सन्देह है, कि उसमें यहि लक्षणा 
सामर्थ्यं रह सकता या नहीं । परन्तु भागवतधर्म का यह आधुनिक पुनरुज्जीवन 
मुसलमानों के ही जमाने में हुआ है । अतएव यह भी श्रनेकांशों सें केवल भक्ति- 
विषयक श्र्थात्‌ एकदेशीय हो गया हैँ; और मूल भागवतधर्म के कर्मयोग का जो 
स्वतंत्र महत्व एक बार घट गया था, वह उसे फिर प्राप्त नहीं हुआ । फलतः इस 
समय के भागवतधर्मीय सन्तजन, पएडत और प्राचार्य लोग भी यह कहने लगे, कि 
कर्मयोग भक्तिमागं का अ्रङग या साधन है; जैसा पहले संन्यासमार्गीय लोग कहा 
करते थे, कि कर्मयोग संन्यासमागं का श्रङग या साधन हुँ। उस समय. में प्रचलित 
इस सवेसाधारए मत या समझ के विरुद्ध केवल श्रीसमथं रामदासस्वामी ने अपने. 
“ दासबोध " ग्रन्थ में विवेचन किया है। कर्ममाग के सच्चे और वास्तविक महत्व का 
वएँन शुद्ध तथा-प्रासादिक मराठी भाषा में जिसे देखना हो, उसे समर्थक्कत इस 
ग्रन्य को--विशेषतः उत्तराध॑ को--अवश्य पढ़ लेना चाहिये *। शिवाजी महाराज को 
ओसमर्थ रामदासस्वामी का ही उपदेश मिला था; और मरहठों के ज़माने सं जब 
कर्मयोग के तत्वों को समझाने तथा उनके प्रचार करने को आवश्यकता मालूम 
होने लगी, तब शाएडल्यसूत्रों तथा ब्रह्मसुत्रभाष्य के बदले महाभारत का गद्या-. 
त्सक/भाषान्तरः होने लगा, एव बिखर' नामक ऐतिहासिक. लेखों के रूप में 
ज मिल न कप पक केक रूप, मे 
२ हिन्दी प्रेमियों को यह जानकर हे होगा, कि वे अब समर्थ रामदासस्वामी 
ऊत इस “ दासबोध ' नामक मराठी ग्रंथ: के उपदेशामृत से वंचित नहीं रह सकते । 
क्योंकि इसका शुद्ध, सरल तथा हुदयग्राही अनुवाद हिन्दी में भी हो चुका है। यहः 
हिन्दी ग्रंथ चित्रशाला प्रेस, पूना से मिल सकता हैँ। 7 Sp ff: | 
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उसका ग्रध्ययन शुरू हो गया। ये भाषांतर तंजोर के पुस्तकालय में श्राज तक 
रखे हुए हैं । यदि यही कार्यक्रम बहुत समय तक अबाधित रीति से चलता रहता, 
तो गीता की सब एकपक्षीय और संकुचित टीकाग्रों का महत्त्व घट जाता; ओर 
कालमान के अनुसार एक बार फिर भी यह बात सब लोगों के ध्यान में आ जाती, 
कि महाभारत की सारी नीति का सार गीताप्रतिपादित कर्मयोग में कह दिया 
गया है। परन्तु हमारे दुर्भाग्य से कर्मयोग का यह पुनरुज्जीदन बहुत दिनों तक 
नहीं ठहर सका। 

हिन्दुस्थान के थामिक इतिहास का विवेचन करने का यह स्थान नहीं है। 
ऊपर के संक्षिप्त विवेचन से पाठकों को मालूम हो गया होगा, कि गौताघमे सें जो 
एक प्रकार की सजीवता, तेज या सामथ्यं है, वह संन्यासथमं के उस दबदबे से 
भी बिलकुल नष्ट नहीं होने पाया, कि जो मध्यकाल में दैववशात्‌ हो गया हुँ 
तीसरे प्रकरणा सें यह बतला चुके हैं, कि धर्म शब्द का धात्वर्थं “ घारणाद्धमंः ” 
है; और सामान्यतः उसके ये दो भेद होते है--एक “ पारलौकिक ” और इसरा 
४ व्यावहारिक; ” श्रथवा “ सोक्षधर्म ” और “ नीतिघधने ” । चाहे वैदिक 
यर्म को लीजिये; बौद्धघनं को लीजिये; श्रथवा ईसाई धर्म को लीजिये; 
सब का मुख्य हेतु यही है, कि जगत्‌ का धारएापोषएा हो; और मनुष्य को अन्त 
में सदृगति सिले। इसीलिये प्रत्येक धर्म में मोक्षधमं के साथ ही साथ व्याव- 
हारिक घर्भग्धर्स का भी विवेचन थोडाबहुत किया गया है । यही नहीं; बल्कि 
यहाँ तक कहा जा सकता हूँ, कि प्राचीन काल सें यह भेद हो नहीं किया: 
जाता था, कि ' सोक्षध्म ओर व्यावहारिक धर्म भिन्न भिन्न हें । क्योंकि उस 
समय सब लोगों को यही धारणा थी, कि परलोक में सद्गति मिलने के लिये इस 
लोक सें भी हमारा आचरणा शुद्ध ही होना चाहिये । वे लोग गीता के कथना-' 
'नुसार यही मानते थे, कि पारलौकिक तथा सांसारिक कल्याण को जड़ भी एक 
ही है। परन्तु झाधिभौतिक ज्ञान का प्रसार होने पर आजकल पश्चिमी देशों 
में यह धारणा स्थिर न रह सकी; और इस बात का विचार होने लगा, कि मोक्षघमं- 
रहित नीति की--अ्र्थात्‌ जिन नियमों से जगत्‌ का घारणापोबएा हुआ करता हैं 
उन नियमों की--उपपत्ति बतलाई जा सकती है या नहीं; और फलतः केवल झाधि- 
भौतिक अर्थात्‌ दृश्य या व्यक्त आधार पर ही समाजधारणाशास्त्र की रचना होने 
लगी है । इस पर प्रश्न होता है, कि केवल व्यक्त से ही सनुष्य का निर्वाह 
कैसे हो सकेगा ? पेड, मनुष्य इत्यादि जातिवाचक शब्दों से भी तो अव्यक्त श्रये 
ही प्रगट होता है न। आम का पेड़ या गुलाब का पेड एक विशिष्ट दृश्यवस्तु हैं. 
सही; परन्तु ' पेड़” सामान्य शब्द किसी भी दृश्य अथवा व्यक्त वस्तु को नहीं 
दिखला सकता। इसी तरह हमारा सब व्यवहार हो रहा _हैं। इससे यही 
सिद्ध होता है, कि मन में अ्रव्यक्तसम्बन्धी कल्पता की जागृति के लिये पहले, 
कुछ-न-कुछ व्यक्त वस्तु आँखो के सामने अवश्य होनी चाहिये । परन्तु इसे , भी. 
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निश्चय ही जानना चाहिये, कि व्यक्त ही कुछ भ्रन्तिम अवस्था नहीं है; और चिना 
अ्रव्यक्त का श्राश्रय लिये न तो हस एक. कदम श्रागे बढ़ा सकते हे; श्रौर न एक 
वाक्य ही पुरा कर सकते हें। ऐसी अवस्था में, ग्रध्यात्मटृष्टि से सर्वे भूतात्मेक्य-- 
रूप परब्रह्म की श्रव्यकत कल्पना को नीतिशास्त्र का आधार यदि न मानें, तो भीः 
उसके स्थान में “ सबं मानवजाति ” को--श्र्थात्‌ आाँखों से न दिखनेवाली अतएव 
अव्यक्त वस्तु को--ही अन्त में देवता के समान पुजनीय मानना पड़ता है । ्ाधि-. 
भौतिक पएडतों का कथन है, कि “ सर्व मानवजाति ” में पुर्वं की तथा भविष्यतः 
को पीढियो का समावेश कर देने से अमृतत्वविषयक मनुष्य कौ स्वाभाविक प्रवृत्ति 
को संतुष्ट हो जाना चाहिये। भर ब तो प्रायः वे सभी सच्चे हृदय से यही 
उपदेश करने लग गये हैं, कि इस (मानवजातिरूपी) बड़े देवता की प्रेसपुर्वेक 
अनन्यभाव से उपासना करना, उसकी सेवा में अपनी समस्त श्रायु को बिता देना 
तथा उसके लिये अपने सब स्वार्थों को तिलाञ्जलि दे देना ही प्रत्येक मनुष्य काः 
इस संसार में परम कतंव्य है। परेंच पएिडत कोस्ट द्वारा प्रतिपादित धर्ष का सार 
यही है; और इसी घम को श्रपने ग्रन्थ में उसने “ सकल मानवजातिधर्म ” या 
संक्षेप सें “ मानवघमं ” कहा है * । आधुनिक जर्मन पण्डित निद्शे का भी यही हाल 
हे उसने तो स्पष्ट शब्दो में कह दिया है, कि उन्नोसवी सदी में “ परसेश्वर सर 
गया है ” और श्रध्यात्मशञास्त्र थोथा झगड़ा हूँ । इतना होने पर भी उसने अपने 
सभी ग्रन्थों में आधिभौतिक दृष्टि से कर्मविपाक तथा पुनजेन्म को मंजूर करके 
प्रतिपादन किया हुँ, कि काम ऐसा करना चाहिये, जो जन्मजन्मान्तरों में भी किया 
जा सके । और समाज को इस प्रकार व्यवस्था होनी चाहिये, कि जिससे भविष्यत्‌ में, 
ऐसे मनुष्यप्राणी पैदा हों, जिनकी सब मनोवृत्तियाँ अत्यन्त विकसित होकर पूर्णावस्था- 
में पहुँच जावें--बस; इस संसार में मनुध्यमात्र का परमकतंव्य और परमसाध्य यही 
हैँ। इससे स्पष्ट है, कि जो लोग अध्यात्मशास्त्र को नहीं मानते, उन्हें भी कर्मेअकर्म 
का विवेचन करने के लिये उछन-कुंछ परमसाध्य अवश्य मानना पड़ता हूँ; और वह 
साध्य एक प्रकार से “ भ्रव्यक्त ” ही होता है । इसका कारएा यह है, कि यद्यपि 
आधिभोतिक नीतिशास्त्रज्ञों के ये दो ध्येय हे-(१)सब सानवजातिरूप महादेव की 
उपासना करके सब मनुष्यों का हित करना चाहिये; र (२) ऐसा कर्म करना 
चाहिये, कि जिससे भविष्यत्‌ से भरतयन्त पुर्णावस्था में पहुँचा हुआ मनुष्यप्राणी उत्पन्नः 
हो सके; तथापि जिन लोगों को इन दोनों ध्येयों का उपदेश किया जाता हे, उनकी 
ते अगोचर या अव्यक्त ही बने रहते हैं । कोन्ट थवा निट्शे का यह उपदेश 


३ 


सरीखे तत्त्वज्ञानरहित ~ ज तस्वज्ञानरहित केवल श्राधिदैवत भक्तिम भ्राषिदेवत भक्तिमार्ग का. विरोधी भले 


:* 'कोन्ठ ने- अपने घम का Religion of Humanity नाम रखा है उसका: 
विस्तृत विवेचन कोन्ट के. ५ System of Positive Polity (Eng. trans. in 
2077 ४०5.) नामक ग्रन्थ में किया गया है। इस ग्रन्थ में इस वात की उत्तम 


चर्चा की गई है, कि केवल ग्राधिभौतिक दृष्टि से भी समाजधारणा किस तरह को 
जा सकती है। | - ४ ई 
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ही हो; परन्तु जिस धर्मे-अ्रधर्म-शास्त्र का -श्रथवा नीतिशास्त्र का परम ध्येयः 
अध्यात्मदृष्टि से सवभूतात्सैक्यज्ञानरुप साध्य की या कर्मयोगी स्थितप्रज्ञ की 
पुर्णावस्था की नींव -पर स्थापित हुआ है, उसके पेट में सब गाधिभौतिक साध्यो 
का विरोधरहित समावेश सहज ही में हो जाता है। इससे कभी इस भयको 
आशंका नहीं हो सकती, कि श्रध्यात्मज्ञान से पवित्र किया गया वैदिक घमं उक्त: 
उपदेश से क्षीए हो जावेगा। अब प्रश्न यह है, कि यदि श्रव्यक्त उपदेश को ही परम- 
साध्य सानना पड़ता है, तो वह सिफ़े सानवजाति के लिये ही क्यों माना जाय ?: 
अर्थात्‌ वह मर्यादित या संकुचित क्‍यों कर दिया जाय? पूर्णावस्था को ही जब परम 
साध्य भानना है, तो उसमें ऐसे श्राधिभौतिक साध्य की श्रपेक्षा-जो जानवर और 
भनुष्य दोनों के लिये समान हो--अ्धिकता ही क्या है! इन प्रइनोंका उत्तर देते समय 
गध्यात्मदृष्टिसे निष्पन्न होनेवाले समस्त चराचर सृष्टि के एक अनिर्वाच्य परम 
तत्व की ही शरण में श्राखिर जाना पडता हुँ । -्र्वाचीन काल में ग्राधिभौतिक. 
शास्त्रों की भ्रश्नुतपुवे उन्नति हुई है; जिससे मनुष्य का दृश्यसृष्टिविषयक ज्ञान पूवं 
काल को अपेक्षा सैकड़ों गुना अधिक बढ़ गया है। और यह बात भी निविवाद 
सिद्ध है, कि “ जैसे को तैसा” इस नियम के अनुसार जो प्राचीन राष्ट्र इस श्राधि-- 
भौतिक ज्ञान की प्राप्ति नहीं कर लेगा, उसका सुधरे हुए नये पाइचात्य राष्ट्रों के 
सासने टिका असंभव है । परन्तु श्राधिभौतिक शास्त्रों की चाहे जितनी वृद्धि क्यों 
न हो जावें; यह श्रवश्य ही कहना होगा, कि जगत्‌ के मूलतत्त्व को समझ लेने को सनुष्य-- 
सात्र की स्वाभाविक प्रवृत्ति केवल आधिभौतिकवाद से कभी पूरी तरह संतुष्ट नहीँ 
हो.सकती। केवल व्यक्तसृष्टि के ज्ञान से सब बातों का निर्वाह नहीं हो सकता। इस-- 
लिये स्पेन्सर सरीखे उत्क्रान्तिवादी भी स्पष्टतया स्वीकार करते हैं, कि नामरूपात्मक 
दृश्यसुष्टि की जड़ में कुछ अव्यक्त तत्त्व वश्य ही होगा । परन्तु उनका यह कह्नाः 
- है, कि इस नित्यतत्त्व के स्वरूप को समझ लेना सम्भव नहीं है । इसलिये इसके 
आधार से किसी भी शास्त्र की उपपत्ति नहीं बतलाई जा सकती। जर्मन तत्त्ववेत्ता 
(कान्ट भी श्रव्यक्तसृष्टितत्त्व की ग्रज्ञेयता को स्वीकार करता है । तथापि उसकाः 
यह मत है; कि नीतिशास्त्र की उपपत्ति इसी अगम्य तत्त्व के आधार पर बतलाई' 
जानी चाहिये। झोपेनहर इससे भी आगे बढ़कर प्रतिपादन करता हूँ, कि यह 
झगम्य तत्व वासनास्वरूपी है। थर, नीतिशास्त्रसम्बन्धी अंग्रेज ग्रन्थकार ग्रीन 
का सत है, कि यही सृष्ठतत्त्व ्रात्मा के रूप में अंगत: मनुष्य के शरीर में 
परादुभूत हुश्रा है। गीता तो, स्पष्ट रीति से कहती है, कि “ ममेवांशो जीवलोके 
जोवभूतः सनातनः। ” . हमारे उपनिषत्कारों का यही सिद्धान्त है, कि जगत्‌ का 
आधारभूत यह झव्यक्ततस्व नित्य है, एक है, श्रमृत है, स्वतंत्र है, आस्मरूपी है- 
बस; इससे अधिक इसके विषय में ओर कुछ नहीं कहा जा सकता। आर इस 
बात में सन्देह है, कि उक्त सिद्धान्त से भी आगे मानवी ज्ञात को गति कभी बढ़ेगी 
या नहीं। क्योंकि जगत्‌ का आधारभूत झब्यक्ततत्त्व इल्द्रियों से अगोचर अर्थात्‌ 


-५०६्‌ गीतारहस्य ग्रयवा कर्मयोगशास्त्र । 


'निगुंएा है। इसलिये उसका वएांन, गुए, वस्तु या क्रिया दिखानेवाले किसी भी शब्द 
से नहीं हो सकता; श्रौर इसीलिये उसे ' ग्रज्ञेय' कहते है। परन्तु भ्रव्यक्तसुष्टि- 
तत्वका जो ज्ञान हमें हुआ करता है, वह यद्यपि शब्दों से श्रधिक न भी बतलाया 
जा सके; ग्रौर इसलिये देखने में यद्यपि वह अल्पसा देख पड़े, तथापि वही मानवी 
ज्ञान का स्वस्व है; श्रौर इसीलिये लौकिक नीतिमत्ता की उपपत्ति भी उसी के आधार 
से बतलाई जानी चाहिये। एवं गीता में किये गये विवेचन से साफ भालूम हो 
“जाता है, कि ऐसी उपपत्ति उचित रीति से बतलाने के लिये कुछ भी श्रड़्चन नहीं 
हो सकती। दृश्यसूष्टिके हज़ारों व्यवहार किस पद्धतिसे चलाये जावें--उदाहर- 
“सार्थ, व्यापार कैसे करना चाहिये, लड़ाई कैसी जीतना चाहिये, रोगी को कौन-सी 
ग्रौषधि किस समय दी जावे, सूर्यचंद्रादिकों की दूरी को कंसे जानना चाहिये--- 
"इसे भलिभाँति समझने के लिये हमेशा नामरूपात्मक दृइयसृष्टि के ज्ञान की 
ही आवइयकता हुआ करेगी। इसमें कुछ सन्देह भो नहीं, कि इन सब लौकिक 
“व्यवहारों को प्रधिकाधिक कुशलता से करने के लिये नामरूपात्मक ग्राविभौतिक 
शास्त्रों का अधिकाधिक ग्रध्ययन भ्रवदय करना चाहिये । परन्तु यह कुछ गीता का 
विषय नहीं हुँ। गीता का मुख्य विषय तो यही है, कि श्रध्यात्मदृष्टि से अनुष्य 
की परम श्रेष्ठ अवस्था को बतला कर उसके आधार से यह निएँय कर दिया जावे, 
'कि कर्म्रकरमरूप नीतिधर्म का मूलतत्त्व क्या है। इनमें से पहले यानी आध्या- 
त्मिक परमसाध्य (मोक्ष) के बारे में आधिभौतिक पन्थ उदासीन भले ही रहे; 
“परन्तु दूसरे विषय का---्रर्थात्‌ केवल नीतिधर्म के मूलतत्त्वों का--निएंय करनेके 
लिये भी आधिभौतिक पक्ष भ्रसमर्थ है। ग्रौर पिछले प्रकरणों में हम बतला 
चुके हैँ, कि प्रवृत्ति की स्वतंत्रता नीतिधर्म की नित्यता तथा अमृतत्व प्राप्त कर 
“लेने को मनुष्य के मन की स्वाभाविक इच्छा, इत्यादि गहन विषयों का निएाय 
आधिभोतिक पत्थ से नहीं हो सकता--इसके लिये आखिर हमें श्रात्मानात्म- 
“विचार में प्रवेश करना हो पड़ता है। परन्तु अ्रध्यात्मशास्त्र का काम कुछ इतने हो 
-से पूरा नहों हो जाता। जगत्‌ के आधारभूत अमृतत्व की नित्य उपासना करने से, 
-और अपरोक्षानुभव से मनुष्य के श्रात्मा को एक प्रकारकी विशिष्ट शान्ति मिलने 
“पर उसके शोल स्वभाव में जो परिवर्तन हो जाता है, वही सदाचरण का मूल है। 
इसलिये इस बात पर ध्यान रखना भी उचित है, कि मानवजाति की पु्णावस्था 
के विषय में भी प्रध्यात्मज्ञास्त्र की सहायता से जैसा उत्तम निएाय हो जाता है, 
“बसा केवल आधिभोतिक सुखवाद से नहीं होता। क्योंकि यह बात पहले भी 
विस्तारपुर्वक बतलाई जा चुको है, कि केवल विषयसुख तो पशुश्नों का उद्देश या 
साध्य हैं, उससे ज्ञानवान्‌ मनुष्य को बुद्धि का कभी पूरा समाधान हो नहीं सकता 
'सुखडु/ख अनित्य हें तया धर्म ही नित्य है। इस दृष्टि से विचार करने पर सहज हो 
“ज्ञात हो जावेगा, कि गीता के पारलौकिक घमं तथा नोतिधर्म दोनों का प्रतिपादन 


जगत्‌ के ग्राधारभूत नित्य तथा अमृत तत्त्व के आधार से हौ किया गया है। इस 
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(लिये यह परमावधि का गीताधमं , उस आधिभौतिक शास्त्र से कभी हार नहीं खा 
सकता, जो मनुष्य के सब कर्मों का विचार सिफ़े इस दृष्टि से किया करता है, कि 
मनुष्य केवल एक उच्च श्रेणी का जानवर है । यही कारण है, कि हमारा गोताधमं' 
नित्य तथा अभय हो गया है; श्रौर भगवान्‌ ने ही उसमें ऐसा सुप्रबन्ध कर रखा 
है, कि हिन्दुओं को इस विषय में किली भी दूसरे धर्म, ग्रन्थ या सत को झोर मुंह 
ताकने की आवश्यकता नहीं पड़ती । जब सब ब्रह्मज्ञान का निरूपणा हो गया, तब 
याज्ञवल्क्य ने राजा जनक से कहा है, कि “ श्रभयं वै प्राप्तोसि ”--अ्रब तू अभय हो 
गया (बु. ४. २. ४.); यही बात गीताधमं के ज्ञान के लिये अनेक ग्रन्थों 
में श्रक्षरशः कही जा सकती है । 

गीताधर्म कैसा है? वह सर्वतोपरि निर्भय और व्यापक है। वह सम है। 
अर्थात्‌ वएा, जाति, देश या किसी अन्य भेदों के ऋगड़े में नहीं पड़ता; किन्तु सब 
लोगों को एकही सापतोल से समान सद्गति देता है । वह अन्य सब धर्मों के विषय 
में यथोचित सहिष्णुता दिखलाता है। वह ज्ञान, भक्ति, और कर्मयुक्त हे। 
और अधिक क्या कहें; वह सतातनवेदिकधमंवुक्ष का अत्यन्त मधुर तथा श्रमुत- 
फल है । वैदिक धर्म में पहले द्रव्यमय या पशुमय यज्ञों का अर्थात्‌ केवल 
कर्सकाएड का ही श्रधिक महात्म्य था । परन्तु फिर उपनिषदों के ज्ञान से यह 
केवल कर्मकाएडग्रधान श्रौतधर्म गौए। साना जाने लगा; और उसी समय सांख्यशास्त्र 
का भी प्रादुर्भाव हुआ। । परन्तु यह ज्ञान सामान्य जनों को श्गम्य था; आर 
इसका झुकाव भी कर्मसंन्यास की ओर ही विशेष रहा करता था। इसलिये केवल 
झपनिषदिक घर्म से अथवा दोनों की स्मातेएकवाक्यता से भी सर्वसाधारणा 
लोगों का पुरा समाधान होना सम्भव नहीं था। श्रतएब उपनिषदों के केवल 
बुद्धिगस्य ब्रह्मज्ञान के साथ प्रेमगस्य व्यक्त-उपासना के राजगुह्य का संयोग करके कर्म - 
काएड की प्राचीन परम्परा के नुसार ही ग्रर्जुन को निमित्त करके गीताधर्म सब 
लोगों को मुक्तकएठ से यही कहता है, कि “तुम अपनी अपनी योग्यता के अनुसार 
अपने पने सांसारिक कर्तेव्यो का पालन लोकसंग्रह के लिये निष्कामबृद्धि से, 
आत्मौपस्यदृष्टि से, तथा उत्साह से यावज्जीवन करते रहो; और उसके द्वारा ऐसे 
नित्य परमात्म-देवता का सदा यजन करो, जो पिएडब्रह्माएड में तथा समस्त प्राणियों सें 
एकत्व से व्याप्त है--इसी में तुम्हारा सांसारिक तथा पारलोकिक कल्याण है। 
इससे कर्म, बुद्धि (ज्ञान) और प्रेम (भक्ति) के बीच का विरोध नष्ट हो जाता है; 
र सब श्रायु या जीवन ही को यज्ञमय करने के लिये उपदेश देनेवाले अकेले 
गीताधर्म में सकल वेदिकधमं का सारांश आ जाता है। इस नित्यधमं को पहचान 
कर, केवल कर्तव्य समझ करके, सर्वभूतहित के लिये प्रयत्न करनेवाले सैकड़ों 
महात्मा और कर्ता या वीर पुरुष जब इस पवित्र भारतभूमि को अलंकृत 
'किया करते थे, तब यह देश परमेश्वर की कृपा का पात्र बनकर न केवल ज्ञान के वरन्‌. 
ऐश्वय के भी शिखर पर पहुँच गया था और कहना नहीं होगा, कि जब से दोनों 


ष्ण्द गीतारहस्य श्रथवा कर्मयोगश्ञास्त्र । 


लोगों का साधक यह श्रेयस्कर धर्म छूट गया है, तभी से इस देश की निकृष्टावस्था 
का आरम्भ हुआ है । इसलिये ईश्वर से आश्ापूर्वक श्रन्तिम प्रार्थना यही है, किः 
भक्ति का, ब्रहाज्ञान का ग्रौर कतृत्वशक््ति का यथोचित मेल कर देनेवाले इस तेजस्वी 
तथा सम गौताधम के भ्रनुसार परमेश्वर का यजन-पुजत करनेवाले सत्पुरुष इस देश: 
में फिर भी उत्पन्न हों। और, भरन्त में उदार पाठकों से निम्न मन्त्रद्वारा (त्र. १०. 
१६१. ४) यह विनंति करके गीता का रहस्यविवेचन यहाँ समाप्त किया जाता है, 
कि इस ग्रन्थ में कहीं भ्रम से कुछ न्यूवाधिकता हुई हो, तो उसे समदृष्टि से 
सुधार लीजिये-- 

समानी व आकूतिः समाना हृदयानि वः 

समानमस्तु वो मनो यथा वः सुसहासति ॥ 

यथा वः सुसहासति ॥ # 


# यह मंत्र ऋग्वेद संहिता के अन्त में आया है। यज्ञमएडप में एकत्रित 
लोगों को लक्ष्य करके यह कहा गया है। श्रथं-- तुम्हारा अभिप्राय एक समान हो; 
तुम्हारे अंतःकरण एक समान हो; और तुम्हारा मन एक समान हो, जिससे तुम्हारा 
सुसाहचः होगा; श्रर्थात्‌ संघशक्ति की दृढता होगी। ” असति = अस्ति, यह वैदिक 
रूप है। 'यथा वः सुसहासति: इसकी द्विरक्ति ग्रंथ की समाप्ति दिखलाने के लिये 
की गई है । 

! ॐ तत्सदवह्मापेणमस्तु । 


2 ———— ७ पाल 


परिशिष्ट-प्रकरण | 
गीता की वाहिरड्णपर्राक्षा । 


आविदित्वा ऋषि छन्दो दैवतं योगमेव च । 
योऽध्यापयेज्जपेद्वाऽपि पापीयाञ्जायते तु सः ॥ % 
` स्मृति । 

ग्ण छुले प्रकरणों में इस बात का विस्तृत वर्णन किया गया है, कि जब भार- 
तीय युद्ध में होनेवाले कुलक्षय श्रोर ज्ञातिक्षय का प्रत्यक्ष दृश्य पहले पहले 
आँखों के सामने उपस्थित हुआ, तब अर्जुन अपने क्षात्रधमं का त्याग करके 
ग्रास का स्वीकार करने के लिये तैयार हो गया था; और उस समय उसको ठीक 
संशय पर जाने के लिये श्रीकृष्ण ने वेदान्तशास्त्र के आधार पर यह. प्रतिपादन 
किया, कि : कर्मयोग ही श्रधिक श्रेयस्कर हैँ; कर्मयोग में .ब॒द्धि ही की प्रधा- 
हे ।, इसलिये ब्रह्मात्मेक्यज्ञान से भ्रथवा परमेश्‍वरभक्ति से अपने बद्धि को 
साम्यावस्था सें रख कर उस बुद्धि के द्वारा स्वधर्मानुसार सब कसं करते रहने से ही 
मोक्ष की प्राप्ति हो जाती है। मोक्ष पारे के लिये इसके सिवा श्रव्य किसी बात 
की आवश्यकता नहीं हैं; गौर, इस प्रकार उपदेश करके, भगवान्‌ ने ग्रर्जन: को यद्ध 
करने सं अवृत्त कर दिया । गीता का यही यथार्थ तात्पयं है । अब “गीता को 
भारत में सम्मिलित करने का कोई प्रयोजन नहीं ” इत्यादि जो झंकाएं इस स्म 
से उत्पन्न हुई हँ--कि गीताग्रन्थ केवल वेदान्तविषयक और निवृत्तिप्रधान है--उनका 
निवारण भी श्राप-ही-आप हो जाता है । क्योंकि, कएांपबं में सत्यानृत का 
'बिवेचन करके जिस प्रकार श्रीकृष्ण ने अर्जुन को युधिष्ठिर के वध से परावृत्त किया 
है, उसी प्रकार युद्ध में प्रवृत्त करने के लिये गीता का उपदेश भी आवश्यक था । 
और, यदि काव्य को दृष्टि से देखा जाय, तो भी यही सिद्ध होता है, कि महाभारत 
“मे अनेक स्थानों पर ऐसे ही जो अन्योन्य प्रसङग देख पडते हैं, उन सब का मूल- 
“(उक्त मंत्र को) शिक्षा देता है अथवा जप करता है वह पापी होता है” 
--यह किसी न किसी स्मृतिग्रंथ का वचन है; परंतु मालूम नहीं, कि किस ग्रंथ का 
है । हाँ, उसका मूल आर्षेयब्राह्मण (आर्षेय. १) श्रुतिग्रंथ में पाया जाता है; 
वह यह है:-यो ह वा ग्रविदितार्षेयच्छन्दोदैवत ब्राह्मणेन मंत्रेण याजयति वाऽध्याप- 
यति वा स्थाणुं वच्छेति गतं वा प्रतिपद्यते । ” अर्थात्‌ ऋषि, छंद आदि किसी भी 
मंत्र के जो बहिरंग हें उनके बिना मंत्र नहीं कहना चाहिये । यही न्याय 

गीता सरीखे ग्रंथ के लिए भी लगाया जा सकता है। 


५१० गीतारहस्य झथवा कमंयोगशास्त्र-परिशिष्ट । 


तत्व कहीं-न-कहीं बतलाना श्रावश्यक था | इसलिये उसे भगवद्गीता में 

व्यावहारिक धर्म-अ्रधर्म के अथवा कार्य-अकायं-व्यवस्थिति के निरूपण की पुति 
गीता ही में की है । वनपर्व के ब्राह्मए-व्याध-संवाद में व्याध ने वेदान्त के श्राधार 
पर इस बात का विवेचन किया है, कि में मांस बेचने का रोज़गार क्यों करता 
हूं; ” रौर, शांतिपर्व के तुलाधार-जाजलि-संवाद में भी, उसी तरह, तुलाधार ने 
अपने वाएाज्य-व्यवसाय का समर्थन किया है (वनः २०६-२१५ और शां. २६०- 
२६३) । परन्तु यह उपपत्ति उन विशिष्ट व्यवसायों ही को है । इसी प्रकारः 
हिसा, सत्य आदि विषयों का विवेचन यद्यपि महाभारत में कई स्थानों 
पर मिलता है, तथापि वह भी एकदेशीय ग्रर्थात्‌ उन विशिष्ट विषयों के लिये 
हो है। इसलिये वह महाभारत का प्रधान भाग नहीं माना जा सकता। इस 
प्रकार के एकदेशीय विवेचन से यह भी निएाय नहीं किया जा सकता, कि 
जिन भगवान्‌ श्रीकृष्ण ओर पांडवों के उज्ज्वल कार्यो का वएन करने के लिये 
व्यासजी ने महाभारत की रचना की है, उन महानुभावो के चरित्नों को आदर्श 
मान कर मनुष्य उस प्रकार ग्राचरएा करे या नहीं । यदि यही मान लिया जाय, कि 
संसार निःसार हुँ; ओर कभो-न-कभी संन्यास लेना ही हितकारक है; तो स्वभा- 
चतः ये प्रश्‍न उपस्थित होते हें, कि श्रीकृष्ण तथा पांडवों को इतनी झंझट में पड़ने 
का कारए ही क्या था ? श्रौर, यदि उनके प्रयत्नों का कुछ हेतु मान भी लिया जाय 
तो लोकसंपग्रहार्थ उनका गौरव करके व्यासजी को तीन वषं पर्यन्त लगातार परिश्रम 
करके (म. भा. झा. ६२-५२) एक लाख इलोकों के बृहत्‌ ग्रंथ को लिखने का 
प्रयोजन ही क्या था? केवल इतना ही कह देने से ये प्रश्‍न यथेष्ट हल नहीं हो 
सकते, कि वर्णाश्रमकर्म चित्तशुद्धि के लिये किये जाते हँ । क्योंकि चाहे जो 
कहा जाय; स्वधर्माचरएा अथवा जगत्‌ के अन्य सब व्यवहार तो संन्यासद्ष्टि से 
गोए ही माने जते हँ । इसलिये, महाभारत में जिन: महान्‌ पुरुषों के चरित्रों काः 
वन किया गया हुँ, उन महात्माभ्रों के झाचरएा पर. “ मूले कुठारः ” न्याय से 
होनेवाले भ्राक्षेप को हटा कर, उक्त ग्रंथ में कहों-न-कहीं -विस्तारपु्वक यह बत-- 
लाना आवश्यक था, कि संसार के -सब काम करना चाहिये भ्रथवा नहीं । और 
यदि कहा जाय; कि करना चाहिये; तो प्रत्येक मनुष्य को अपना अपना कम॑ संसार 
सें किस प्रकार करना चाहिये, जिससे वह कमं उसकी मोक्षप्राप्ति के मार्ग सें बाधा 
न डाल सके। नलोपाख्यान, रामोपास्यान. ग्रादि महाभारत के उपास्यानों 
में उक्त बातों का विवेचन करना उपयुक्त न हुआ होता । क्योंकि ऐसा करने. 
से उन उपांगों के संदृश् यह विवेचन भो गौएा हो माना गया होता। 
इसी प्रकार चनप ग्रथवा शांतिपवे के अनेक विषयों को खिचड़ी में यदि गीता. 
को भी सम्मिलित कर दिया जाता, तो उसका महत्त्व वश्य घट गया होता । 
अतएव, उद्योगपवं समाप्त होने पर, महाभारत का प्रधान... कार्य--भारतीय: 
युद्ध--प्रा रंभ होने के टीक मौके पर ही, उस कार्यं पर ऐसे आक्षेप किये गये हु 


भाग १-गोता और महाभारत । ५११: 


जो नीतिधमे को दृष्टि से अ्रपरिहायं देख पड़ते हैं; श्रौर वहीं यह कर्मश्रकर्म विवेचन 
का स्वतन्त्र शास्त्र उपपत्तिसहित बतलाया गया है । सारांश, पढ़नेवाले कुछ देर 
के लिये यदि यह परंपरागत कथा भूल जायें, कि श्रोकृष्णाजी ने युद्ध के आरम्भ में ही 
अर्जुन को गीता सुनाई है; और यदि वे इसी बुद्धि से विचार करें, कि महाभारत में 
धर्मश्रधर्मं का निरूपएा करने के लिये रचा गया यह एक आ्रार्ष-महाकाव्य है; तो भोः 
यही देख पड़ेगा, कि गीता के लिये महाभारत में जो स्थान नियुक्त किया गया हैं; 
वही गीता का महत्त्व प्रगट करने के लिये काव्य-दृष्टि से भी अत्यन्त उचित - हे॥ ` 
जब इन बातों की ठीक ठीक उपपत्ति मालूम हो गई, कि गीता का प्रतिपाद्य विषय 
क्या हँ; और महाभारत में किस स्थान पर गीता बतलाई गई हें; तब ऐसे प्रइनों 
का कुछ भी महत्त्व देख नहीं पडता, कि “ रएएभूमि पर गीता का ज्ञान बतलाने को 
क्या आवश्यकता थी ? कदाचित्‌ किसी ने इस ग्रन्थ को महाभारत में पोछे से घुसेड 
दिया होगा ! अथवा, भगवद्गीता में दस ही श्लोक मुख्य हैं या सौ ? ” क्योंकि अन्य 
प्रकरएां से भी यही देख पड़ता है, कि जब एक बार यह निश्चय हो गया, कि घ्म 
निरूपणार्थ भारत ' का “ महाभारत ' करने के लिये ग्रमुक विषय महाभारत में 
सुक कारणा से श्रमुक स्थान पर रखा जाना चाहिये; तब महाभारत॒कार-इस बात, 
की परवाह नहीं करते, कि उस विषय के निरूपए में कितना स्थान लग जायया 1. 
तथापि गीता की बहिरङ्परीक्षा के सम्बन्ध में जो और दलीलें पेश की जाती हें, उन 
पर भी झव प्रसंगानुसार विचार करके उनके सत्यांश की जाँच करना आवश्यक है । 
इसलिये उनमें से (१) गीता और महाभारत, (२) गीता और उपनिषद्‌, (३) 
गीता और ब्रह्मसूत्र, (४) भागवतधर्म का उदय और गीता, - (५) वर्तमान गीता 
का काल, (६) गीता और बौद्धग्रन्थ, (७) गीता श्रौर ईसाइयों की बाइबल-- 
इन सात विषयों का विवेचन इस प्रकरणा के सात भागों में क्रमानुसार किया गया 
है। स्मरएा रहे, कि उक्त बातों का विचार करते समय, केवल काव्य की दृष्टि से 
श्र्थात्‌ व्यावहारिक और ऐतिहासिक दृष्टि से ही महाभारत, गीता, ब्रह्मसूत्र, उपनि- 
षद्‌ आदि ग्रन्यों का विवेचन बहिरङगपरीक्षक किया करते हें इसलिये ब उक्त प्रदनों 
का विचार हम भी उसी दृष्टि से करेंगे । 


भाग १--गीता ओर महाभारत । ` 


ऊपर यह अनुमान किया हुँ, कि श्रीकृष्णजी सरीखे महात्माओं के 
चरित्रों का नेतिक समर्थन करने के लिये महाभारत में कमंयोगप्रधान गीता, 
उचित कारणों से, स्थान में रखो गई है; और गोता महाभारत का ही 
एक भाग होना चाहिये । वही ्रनुमान इन दोनों ग्रन्यों को रचना की “तुलना 
करने से अधिक दृढ हो जाता हें! परन्तु, तुलना करने के पहले इन दोनों ग्रन्थों 
के वर्तमान स्वरूप का कुछ विचार करना आवश्यक प्रतीत होता हे ॥ अपने यीताः 
भाष्य के आरम्भ में श्रीमच्छझकराचायंजी ने स्पष्ट रीति से कह दिया है, कि गोता 
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अंथ सें सात सौ इलोक हैं। और, वर्तमान समय की सब पोथियों में भी उतने ही 
-इलोक पाये जाते हे। इन सात सौ इलोकों में से १ इलोक धृतराष्ट्र का है, ४० संजय 
के, ७४ श्र्जुन के श्रौर ५७५ भगवान्‌ के हैं। बम्बई में गएापत कृष्णाजी के 
छापाखाने में मुद्रित महाभारत की पोथी में भीष्मपर्व में वर्णित गीता के अठारह 
अध्यायों के बाद जो अध्याय प्रारम्भ होता है, उसके (प्रर्यात्‌ भोष्मपर्व के तेंता. 
-लीसवें ग्रध्याय के) आरंम्भ में साढ़े पाँच इलोकों में मीतामहात्म्य का वर्णन किया 
“गया है और उसमें कहां हे: 
4 षढ्शतानि सर्विशानि इलेकानां प्राह केशवः | 
अर्जुनः सप्तपञ्चाशत्‌ सक्तषष्टिं ठु संजयः | - 
. ध्॒तराष्ट्रः इलोकमेकं गीताया मानमुच्यते || . 


अर्थात्‌ “ गोता में केशव के ६२०, अर्जुन के ५७, सञ्जय के ६७ और धृतराष्ट्र 

का १, इस प्रकार कुल मिलाकर ७४५ इलोक हें। ” मद्रास इलाखे में जो पाठ 
"अचलित है, उसके अनुसार कृष्णाचार्यद्वारा प्रकाशित महाभारत की पोथी में थे श्लोक 
"वाये जते हें । परन्तु कलकत्त में मुद्रित महाभारत में ये नहीं मिलते; श्रौर भारत- 
“टीकाकार नीलकंठ ने तो इनके विषय में यह लिखा है, कि इन ५३ इलोकों को 
“ गौडः न पठेचन्ते ” । ्रतएव प्रतीत होता है, कि ये प्रक्षिप्त हँ । परन्तु, यद्यपि इन्हे 
प्रक्षिप्त मान लें; तथापि यह नहीं बतलाया जा सकता, कि गीता में ७४५ लोक 
(अर्थात्‌ वर्तेमान पोथियों में जो ७०० इलोक हैँ उनसे ४५ इलोक श्रधिक ) किसे और 
“कब मिले। महाभारत बडा भारी ग्रंथ है। इसलिये संभव हुँ, कि इसमें समय समय 
'पर श्रन्य श्लोक जोड़ दिये गये हों तथा कुछ निकाल डाले गये हों। परन्तु यह 
बात गीता के विषय में नहीं कही जा सकती। गीताग्रन्थ सदेव पठनीय होने के 
'कारए वेदों के सदृश पूरी गीता को कएठाग्न करनेवाले लोग भी पहले बहुत थे, 
और अब तक भो कुछ हैं। यही कारएा है, कि वतमान गीता के बहुत-से पाठा- 
न्तर नहीं हे; ओर जो कुछ भिन्न पाठ हें, वे सब टीकाकारों को मालूम हूँ । इसके 
सिवा यह भी कहा जा सकता है, कि इसी हेतु से गोताग्रन्थ में बराबर ७०० 
इलोक रखे गये हैं, कि इसमें कोई फेरफार न कर सके । अब प्रश्न यह है, कि बम्बई 
तथा मद्रास में मुद्रित महाभारत की प्रतियों ही में ४५ ३लोक--्ौर चे भी सब 
भगवान्‌ ही के--ज्यादा कहाँ से झा गये ? सञ्जय और अर्जुन के इलोकों का जोड़ 
वर्तमान प्रतियों में, रौर इस गएाना सें ससान र्यात्‌ १२४ है; और ग्यारहवें अघ्याय 
कके “ पक्यामि देवान्‌०” (११. १५-३१) -भ्रादि १७ इलोकों .के साथ मतभेद के 
कारणा सम्भव हे, कि श्रन्थ दस इलोक भी सञ्जय के माने जावें । इसलिये कहा 
जा सकता है, कि यद्यपि सञ्जय. आर अर्जुन के.सलोकों.का जोड़ समान . ही हे; 
व्तथापि/ प्रत्येक इलोक को पृथक्‌ पृथक गिनने में कुछ फ़क़ हो गया होगा। परन्तु 
सि चात का कुछ पता नहीं। लगता; कि वर्तेमान प्रतियों सें भगत्रान्‌ के जो ५७५ 


भाग १ -- गोता और महाभारत । ५१३ 


इलोक हूँ, उनके बदले ६२० (अर्थात्‌ ४५ अंधिक) कहाँ से आ गये । यदि यह 
कहते हैं, कि गीता का स्तोत्र! या 'ष्यान' या इसी प्रकार के गत्य किसी प्रकरण का 
इसमें समावेश किया गया होगा;: तो देखते हैं, कि बम्बई' में मुद्रित महाभारत : की 
पोथी में वह प्रकरएा' नहीं है। इतना ही नहीं; किन्तु. इस पोथीवालो गीता में भी 
सात सौ इलोक हें । अतएव, वर्तमान सात सौ इलोकों की गोता ही को प्रमाण 
सानने के सिवा अन्य मागं नहीं है। यह हुई गीता की बात। परन्तु, जब महाभारत 
की रोर देखते हे, तो कहना पड़ता है, कि यह विरोध कुछ भो नहीं हैँ। स्वयं भारत 
ही में यह कहा है, कि महाभारतसंहिता की संख्या एक लाख हैं । परन्तु रावबहादुर 
चितामणीराव वैद्य ने महाभारत के अपने टीका-ग्रन्य में स्पष्ट करके बतलाया है, कि 
वर्तमान प्रकाशित पोथियों में उतने इलोक नहीं मिलते; और भिन्न भिन्न पर्वों के 
श्रध्यायों की संख्या भी भारत के आरम्भ में दी गई अनुक्रमणिका के अनुसार नहीं 
हूँ । ऐसी अवस्था में गीता और महाभारत को तुलना करने के लिये इन ग्रन्थों की 
किसी-न-किसी विशेष पोथी का आधार लिये बिना काम नहीं चल सकता । अतएव 
श्रीमच्छङकराचार्य ने जिस सात सौ इलोकोंवाली गीता को प्रमाण माना है, उसी 
योता को और कलकत्ते के बाबू प्रतापचद्धराय-द्वारा प्रकाशित महाभारत की पोथी 
को अ्रमाएा मात कर हमने इन दोचों ग्रन्थों की तुलना की है; और हमारे इस ग्रन्थ 
सें उद्धृत महाभारत के इलोकों का स्थाननिर्देश भी, कलकत्ते मे मुद्रित उक्त सहा- 
भारत के अनुसार ही किया गया है। इन इलोको को बम्बई की पोथी में ग्रथवा मद्रास 
के पाठऊम के अनुसार प्रकाशित कृण्णाचार्य की प्रति में देखना हो; और यदि वे 
हमारे निर्दिष्ट किये हुए स्थानों पर न मिले, तो कुछ आगे पोछे ढूँढने से बे 
मिल जायेंगे । 3 र 
सात सो इलोकों की गीता और कलकत्ते के वाबू प्रतापचन्द्रराय-द्वारा प्रकाशित 
महाभारत की तुलना करने से प्रथम यही देख पड़ता है, कि भगवद्गीता महाभारत 
ही का एक भाग है; और इस बात का उल्लेख स्वयं महाभारत सें ही कई स्थानों में 
पाया जाता है । पहला उल्लेख आदिपवे के आरम्भ-में दूसरे अध्याय में दो गई, अनु- 
कमणिका में किया गया है । पर्ववरएन में पहले यह कहा है--पुर्वोक्ति भगवद्गीता 
पर्व भीष्मवधस्ततः” (म. भा.आ. २. ६६); शौर फिर-अठारह पर्वो के भ्रध्यायों और 
इलोकों की संख्या बतलाते सवय भीष्मपर्व के वएाँन में पुनश्च भगवद्गीता का स्पष्ट. 
उल्लेख इस प्रकार. किया गया है :-- २. द ड 
कमले यत्र पार्थस्य वासुदेवो महामतिः | ` _` 
मोह नाशयामास हेतुमिमोक्षदर्शिभि:॥ . ` ८ 
4 Noemie ital CEE) ~ 
र्यात्‌ “ जिसमें मोक्षगर्भे कारण बतलाकर वासुदेव ने अर्जून के मन का मोहंज 
क्मल Ls दिया । ” इसी प्रकार आदिपव (१.१७९) के पहले अध्याय में 
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प्रत्येक इलोक के घ्रारम्भ में “यदाआओषं” कहकर, जब धृतराष्ट्र ने बतलायां है, कि 
दुर्योधन प्रभूति की जयप्राप्ति के विषय में किस किस प्रकार मेरी निराशा होती 
गई; तब यह वर्णन है, कि “ ज्योंही सुना, कि अर्जुन के सन में मोह: उत्पन्न होने 
पर श्रीकृष्ण ने उसे विइवरूप दिखलाया, त्योंही जय के विषय में मेरीः पुरी निराशा 
हो गई ।” ादिपवं के इन तीनों उल्लेखों के बाद शान्तिपर्व के अन्त में नारायएीय 
घमं. का वन करते हुए गीता का फिर भी उल्लेख करना पड़ा है । नारायणीय 
सात्वत, .ऐकान्तिक, झौर भागवत--ये चारों ता मसमानार्थेक हूँ । नारायएीयो- 
'पास्यान (झां. ३३४-३५१) में उस भक्तिप्रधान प्रवृत्तिमार्ग के उपदेश का वान 
किया गया है, कि जिसका उपदेश नारायण ऋषि अथवा भगवान्‌ ने इवेतद्वीप 
में तारदजी को: किया थां। .पिछले प्रकरणों में भागवतधर्म के इस तत्व का 
चएंन किया जा चुका हुँ, कि वासुदेव की एकान्तभाव से भक्ति .करके इस 
जगत्‌ के सब व्यवहार स्वघर्मानुसार करते रहने से ही मोक्ष की. प्राप्ति हो जाती 
हें; भौर यह भो बतला दिया गया है, कि इसी प्रकार भगवद्गीता में भौ संन्यास- 
मार्ग की अपेक्षा कमयोग ही श्रेष्ठतर माना गया हुँ। इस नारायणीय धर्म की 
परंपरा का वन करते समय वैशंपायन जनमेजय से कहते हें, कि यह घर्म साक्षात्‌ 
नारायण से नारद को प्राप्त.हु है; और यही घमं “कथितो इरिगीतासु समास- 
(चिधिकल्पतः ” (म. भा. झां ३४६. १०) हरिगीता अथवा भगवद्गीता रु बतलाया 
गया है। इसी प्रकार आगे चल कर ३४० वें श्रध्याय के ८ वें इलोक में यह बतलाया 
गया है, कि-- : 
' समुपोदेष्यनी केषु कुरुपाण्डवयोरमृधे । 

७ अर्जुने विमनस्के च गीता भगवता खयम || 

कौरव ग्रौर पाएंडवों के युद्ध के समय विमनस्क अर्जुन को भगवान्‌ ने एकान्तिक 
अथवा नारायएाधमं की इन विधियों का उपदेश किया था; रौर, सब युगों में स्थित 
नारायएघमे को परम्परा बतला कर पुनइच कहा है, कि इस धमं का ओर यतियों 
के धर्म ग्रर्थात्‌ संन्यासधर्मे का वर्णन हरिगीता ' में किया गया है (म. भा. झां. 
३४८. ५३) । श्रादिपर्व और शात्तिपर्वं में किये गये इन छः उल्लेखों के भ्रतिरिक्त, 
अदवमेधपव के अ्तुगीताप्व मे भी भ्रौर एक बार भगवद्गीता का उल्लेख किया गया 
है । जब भारतीय युद्ध पुरा हो गया, युधिष्ठिर का राज्याभिषेक भी हो गया; और 
एक दिन श्रीकृष्ण तथा र्जुन एकत्र बेठे हुए थे; तब श्रीकृष्णा ने कहा “ यहाँ अब 
मेरे रहने को कोई झावुश्यकता, नहीं हे । द्वारका को जाने. को.इच्छा है। ” इस पर 
अर्जुन ने, श्रीकृष्ण से प्रार्थना को, कि पहले युद्ध के श्रारम्भ में झापने मुझे जो उपदेश 
किया या वह से भूल गया; इसलिथे वह सुझे . फिर, से. बतलाइये (अदव..१६-) । 
तुब; इस बिनुती के. अनुसार--द्वारका को जाने के पहले--श्रीकृष्णा- ने. र्जुन को 
अनुगीता सुनाई । इस अनुगीता के झारम्भ ही में भगवान्‌ ने कहा/है-+- दुर्भाग्य- 


भाग १ -- गीता झोर महाभारत । ` ५१५ 


चश तू उत उपदेश को भल गया; जिसे मेने तुझे युद्ध के आरम्म में बतलाया या। 
उस उपदेश को फिर से वैसा ही बतलाना श्रब मेरे लिये भी असम्भव है। इसलिये 
उसके बदले तुझे कुछ श्रन्य बातें बतलाता हें” (म. भा. श्रइव- श्रनुगीता.' १६. 
§-१३) यह बात ध्यान देने योग्य है, कि श्रनुगीता में बएित कुछ प्रकरण गीता 
के प्रकरणों के ससान ही हैं। श्रनुगोता के निर्देश को मिलाकर महाभारत में 
भगवद्गीता का सात चार स्पष्ट उल्लेखं हो गया है। अर्थात्‌ अन्तरगत प्रमाए से 
स्पष्टतया सिद्ध हो जाता है, कि भगवद्गीता वर्तमान महाभारत का ही एक भाग हे। 

परन्तु सन्देह की गति निरंकुश रहती है; इसलिये उपर्युक्त सात' निर्देशों से भौ 
कई लोगों का समाधान नहीं होता। वे कहते हैँ, कि यह कैसे सिद्ध हो सकता - हे, 
कि. यह उल्लेख भी भारत में पीछे से नहीं: जोड दिये गये होंगे ? इस प्रकार: उनके 
सन में यह शंका ज्यों-की-त्यों रह जाती है, कि गीता महाभारत का भाग है अथवा 
नहीं । पहले तो यह शंका केवल इसी समझ से उपस्थित हुई है, कि गीताग्रंय 
अह्यज्ञान-प्रधान है । परन्तु हमने पहले ही विस्तारपूर्वक बतला दिया है, कि यह 
समक ठीक नहीं। अतएव यथार्थ में देखा जाय, तो भब इस शंका के लिये कोई 
स्थान ही नहीं रह जाता । तथापि इन प्रमाएों पर ही अवलंबित न रहते हुए 
हुम बतलाना चाहते हँ, कि अन्य प्रमाणों से भी उक्त शंका की श्रययार्थता . सिद्ध 
हो सकती है। जब दो ग्रन्थों के विषय में यह शंका की जाती है, कि वे दोनों एक 
ही ग्रंथकार के हैं या नहीं; तब काब्यमींमांसकगएा पहले इन दोनों बातों-- 
शब्द्साहइय और अर्थलाइऱ्य--का बिचार किया करते हें । शब्दसादृश्य सें केवल 
झब्दों ही का समावेश नहीं होता; किन्तु उसमें भाषारचना का भी समावेश 
किया जाता है। इस दृष्टि से विचार करते समय देखना चाहिये, कि गोता की 
भाषा और महाभारत की भाषा में कितनी समता हुँ । परन्तु महाभारत ग्रन्थ बहुत 
बड़ा शौर विस्तीएं हूँ; इसलिये उसमें मौक्ने मोक्ते पर 'भाषा की रचना भी भिन्न 
भिन्न रीति से की गई है। उदाहरणाथं, कएंपबं में कए और अर्जुन के युद्ध का वहन 
पढ्ने से देख पडता है, कि उसकी भाषारचना श्रन्य प्रकरणों की भाषा से भिन्न 
है । अतएव यह निश्चित करना अत्यन्त कठिन है, कि गीता. और महाभारत को. 
भाषा में समता है या नहीं। तथापि, सामान्यतः विचार करने पर हमें परलोक- 
वासी काशोनाथपन्त तैलंग* के सत से सहमत होकर कहना पड़ता हुँ, कि गोता 
की भाषा तथा छन्दरचना ग्रार्ष अथवा प्राचीन है। उदाहरएाथे, काशीनाथपन्त ने 
यह 'बतलाया है, कि ग्रन्त (गी. २. १६), भाषा ' यह'बतलाया है, कि अन्त (गी. २. १६), भाषा (गी. २: ५४), बहा (- प्रकृति, 
` ` *स्वर्गीय काशीनाथ त्र्यंबक तैलंगःद्वारा रचित भगवद्गीता का अंग्रेजी 
अनुवाद मैक्समूलर ' साहब द्वारा संपादित `प्राच्यघर्म-पुस्तंकमाला ` (5८7९१ 
Books of the Fast Series, Vol. VI) में प्रकाशित 'हुआं है 1 इस -अन्थ्‌ 
में गीता पर एक टीकात्मक लेख प्रस्तावना के तौर पर जोड दिया गया हैँ. 
स्वर्गीय तैलंग के मतानुसार इस प्रकरण में जो उल्लेख हैं, वे (एक स्थान को छोड), 
इस प्रस्तावना को लक्ष्य करक“ही किये गये हें। 


५१६ गीतारहस्य भ्रथवा क्मेयोगझास्त्र -- परिशिष्ट । 


गी. १४. ३), योग ( = कर्मयोग ), पादपुरक अव्यय हू ( गी. २. ९.) 
आदि शब्दों का प्रयोग गीता में जिस ग्रथ मं किया गया हे, उत्त श्रथे में चे शब्द 
कालिदास प्रभूति के काव्यों में नहीं पाये जाते । श्रौर पाठभेद ही से क्‍यों न हो 
परन्तु गीता के ११. ३५ इलोक में ' नमस्कृत्वा ' यह भ्रपाएिनीय शब्द रखा गया 
है, तथा गी. ११. ४८ में “शक्‍य ग्रह इस प्रकार श्रपाएिनोय संधि भो को 
गई है। इसी तरह ' सेनानीनामहं स्कंदः ' (गी. १०. २४) में जो ' सेनानीनां 
षष्ठी कारक है, वह भी पाणिनी के अनुसार शुद्ध नहीं है । आर्ष वृत्तरचना के 
उदाहरणों को स्वर्गीय तैलंग ने स्पष्ट करके नहीं बतलाया हुँ । परन्तु हमें यह 
प्रतीत होता है, कि ग्यारहवें अध्यायवाले विइवरूपवएन के ( गी, ११.१५-५० ) 
छत्तीस इलोकों को लक्ष्य करके ही उन्होंने गीता की छन्दरचना को आष कहा है। 
इन इलोकों के प्रत्येक चरए में ग्यारह श्रक्षर हँ; परन्तु गएों का कोई नियम 
नहीं हैं । एक इद्रवज्या है तो दूसरा उपेद्धवज्जा, तीसरा है शालिनी तो चौथा किसी 
अन्य प्रकार का । इस तरह उक्त छत्तीस इलोकों में-्रर्थात्‌ १४४ चरणों म भिन्न 
भिन्न जाति के कुल ग्यारह चरए देख पड़ते हें। तथापि वहाँ यह नियम भी देख: 
पड़ता है, कि प्रत्येक चरए में ग्यारह क्षर हँ; और उनमें से पहला, चौथा, 
गाठवाँ भ्रौर अन्तिम दो ग्रक्षर गुरु हैं; तथा छठवाँ अक्षर प्रायः लघु ही हैँ । इससे 
यह अनुमान किया जाता हे, कि ऋग्वेद तथा उपनिषदों के त्रिष्टुप्‌ के ढंग पर ही ये 
इलोक रचे गये हें । ऐसे ग्यारह अक्षरों के विषमवृत्त कालिदास के काण्यों में नहीं 
मिलते । हाँ, शाकुस्तल नाटक का ' भ्रमौ वेदि परितः क्लुप्तधिष्ण्याः ' यह इलोकः 
इसी छन्द मे है; परन्तु कालिदास ही ने उसे ऋकछऱ्द ' अर्थात्‌ ऋग्वेद का छन्दः 
कहा है । इससे यह बात प्रगट हो जाती है, कि श्राषंवृत्तों के प्रचार के समय ही 
में गीताग्रंथ को रचना हुई है । महाभारत के अन्य स्थलों में उक्त प्रकार केः 
आषं शब्द आर वेदिक वृत्त देख पड़ते हें । परन्तु इसके अतिरिक्त, इन दोनों ग्रंथों 
के भाषासादृश्य का दूसरा दृढ प्रमाए यह है, कि महाभारत आर गीता में एक ही; 
से अनेक इलोक पाये जाते हें। महाभारत के सब इलोकों को छानबीन कर यह 
निश्चित करना कठिन है, कि उनमें से गोता में कितने इलोक उपलब्ध हूँ । परन्तु 
महाभारत पढ़ते समय उसमें जो इलोक न्यूनाधिक पाठभेद से गोता के इलोकों के 
सदृश हमे जान पड़े; उनको संख्या भो कुछ कम नहीं है; झौर उनके श्राधार पर 
भाषासादृश्य के प्रश्‍न का निएाय. भी सहज ही हो सकता है । नीचे दिये गये इलोकः 
ओर श्लोकाधं, गीता और महाभारत. ( कलकत्ता की प्रति ) में, शब्दशः अथवा 
एक-आध शब्द को भिन्नता होकर, ज्यों-के-त्यों मिलते 
गीता । महाभारत । 

१- .& नानाञस्त्रप्रहरणा०३लोकार्घ  भीष्मपवं (५१. ४); गोता के सदुञ् ही: 

: fe दुर्योधन द्रोणाचार्य से ग्रपनी सेता; 

का वर्णन कर रहा हे। 


भाग १ -- गीता. श्रौर महाभारत । 


५१. १० श्रपर्याप्तं० पुरा इलोक। 
१. १२--१६ तक आठ इलोक । 


१. ४५ अहो बत महत्पापं० इलोकार्घ । 


२. १६ उभौ तौ न विजानीत: ०इलोकार्घ । 


२. २८ अव्यक्तादीनि भूतानि० श्लोक । 
२० ३१ धर्स्याद्धि युद्धातृश्रेयो ०इलोकार्घं । 
२ ३२ यदृच्छया० इलोक । 

२. ४६ यावान्‌ अथ उदपाने ० श्लोक । 
२. ५९ विषया विनिवतंन्ते० इलोक । 


२. ६७ इंन्द्रियाएां हि चरतां० इलोक। 


(२. ७० श्रापूर्यमाएमचलप्रतिष्ठं ०इलोक । 


३. ४२ इन्द्रियाणि पराण्याहुः० इलोक । 


४, ७ यदा यदा हि घर्मस्य० इलोक। 


“४, ३१ नायं लोकोऽस्त्ययञ्ञस्य० 
इलोकाघं । 


“४, ४० नायं लोकोऽस्ति न परो० 
इलोकाधं। 


५१७ 


भीष्म. ५१. ६ 

भीष्म ५१. २२-२६; कुछ भेद रहते हुए 
शेष गोता के इलोकों के समान ही है । 

द्रोणा. १६७. ५०; कुछ शब्दभेद हैं, शेष- 
गीता के दलोक के समान । 

शान्ति, २२४. १४; कुछ पाठभेद होकर 
बलि-चासव-संवाद और कठोपनिषद्‌ 

में (२. १८) है। 

स्त्री. २. ६. ९-११; 'श्रव्यक्त' के बदले 
“अभाव ' है, शेष सब समान हैँ। 

भीष्म. १२४. ३६; भीष्म कए को यही 
बतला रहे हैं। 

कए, ५७. २ ` पार्थं ' के वदले कए! पद 
रख कर दुर्योधन कएं से कह रहा है। 

उद्योग. ४५. २६; सनत्सुजातीय प्रकरण 
सें कुछ शब्दभेद से पाया जाता हे। 

शान्ति, २०४. १६; मनु-बृ हस्पति-संवाद 
में अक्षरशः मिलता है। 

बन. २१०, २६; ब्राह्मए-व्याधसंवाद में 
कुछ पाठभेद से श्राया हैँ और पहले 
रथ का रूपक भी दिया गया है। 

शान्ति २५०. 8; शुकानुप्रदन में ज्यों 

-का-त्यों श्राया है । 

शान्ति. २४५. ३ और २४७.२ का कुछ 
पाठभेद से शुकानुप्रदन सें दो घार 
आया हूँ । परन्तु इस इलोक का मूल- 
स्थान कठोपनिषद्‌ में हे (कठ. ३. 
१०) । 

वन, १८६. २७; माकडेय प्रश्न में ज्यों 
-का-त्यों है । 

शान्तिः २६७. ४०; गोकापिलीयाख्यान 
में पाया जाता है, संर सब प्रकरण 
यज्ञविषयक ही है। 

चनः १९९. ११०; माकडेय समस्यापवे 
में शब्दशः मिलता है । 


02 001 


५, ५ यत्सांख्य: प्राप्यते स्थानं० इलोक । 


५. १८ विद्याविनयसंपन्ने ० श्लोक । 


“६. ५ आत्मेव ह्यात्मनो बंधु० इलोकार्ध । 
और ग्रागामी इलोक का .ग्रधे । : 
६ २९ सवंभूतस्थमात्मानं० . इलोकाधं । 


६ :४४ जिज्ञासुरपि योगस्य ० इलोकार्ध। 


= १७ सह्तयुगपर्यन्तं० यह इलोक पहले 
युगका भ्र्थ न बतला कर गीता 
सें दिया गया है। 


८ २०, यः स स्वेषु भूतेषु० इलोकाधं। 
&. ३२स्त्रियो वेश्यास्तथा ०यह पुरा इलोक 


' ग्रौर आगामी इलोक का पूर्वार्ध । 
१३. १३ सर्वतः पाणिपादं० इलोक । 


१३. ३० यदा भूतपृथगभावं०. इलोक। 


१४, १८ उच्च गच्छन्ति सत्त्वस्था० 
 इलोक। ` 
“१६, २१ त्रिविधं नरकस्येदं 9: र्लोक । , 


गीतारहस्य भ्रथवा, कर्मयोगशास्त्र = परिशिष्ट । 


शान्ति. ३०५. १९ और ३१६. ४. इन 
दोनों स्थानों में कुछ पाठभेद .से 
वसिष्ठ-कराल झौर याज्ञवल्क्य-जनकः 
के संवाद में पाया जाता है। 

शान्ति, २३८. १९; शुकानुप्रइन सें 
अक्षरशः मिलता है । 

उद्योग. ३३. ६३, ६४. विदुरनीति में ठीक 
ठीक सिलता हू । 

शान्ति, २३८. २१; शुकानुभ्रशन, सनु- 
स्मृति ( १२. ९१), ईशावास्यो- 
पनिषद्‌ ( ६) और कैवल्योपनि- 
षद्‌ (१,१०) में तो ज्यों-का 
-त्यों मिलता है। 

शान्ति. २३५. ७. शुकानुप्रश्न में कुछ 
पाठ-भेद करके रखा गया हूँ । | 

शान्ति. २३१. ३ १.शुकानुप्रशन से अक्षरशः 
मिलता है; और युग का अर्थ बत- 
लानेवाला कोष्टक भी पहले दिया 
गया है । मनुस्मृति में भी कुछ पाठा- 
न्तर से मिलता हुँ (मनु. १. ७३) । 

शान्ति. ३३९.२३.नारायणीय धमं में कुछ 
पाठान्तर होकर दो बार ग्राया है 


शव. १६. ६१. ओर ६२, श्रनुगीता में 


कुछ पाठान्तर के साथ ये श्लोक हें। 

शान्ति.२३८-२६.प्रदव. १६,४९; शुकानु- 
प्रशत, श्रनुगीता तथा भ्रन्यत्र भी 
यह भ्रक्षरशः मिलता है । इस श्लोक 
का मूलस्थान ३वेताइवतरोपनिषद्‌ 
(३. १६) हे। 

शान्ति, १७. २३; युधिष्ठिर ने अर्जुन से 
येही शब्द कहे हे। . 

भ्रव ३६. १०; श्रनुगीता के गुरु-शिष्प- 
संवाद में अक्षरशः मिलता है। 

उद्योग. ३२, ७, विदुरनीति में अक्षरशः 
मिलता है। 


रण, जगा 
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१७..३ श्रद्धामयोऽयं पुरुषः० इलोकाधं। शान्ति, २६३. १७; तुलाघार-जाजलि- 
> संवाद के श्रद्धाप्रकरएा में {मिलता हे । 
१८. १४ अधिष्ठानं तथा कर्ता० इलोक1 शान्ति, ३४७. ८७ नारायणीयधमं सें 
४ अक्षरशः मिलता है । 
उक्त तुलना से यह बोध होता है, कि २७ पूरे इलोक शोर १२ इलोकाघं, गीता 
तथा महाभारत के भिन्न भिन्न प्रकरणों में--कहीं कहीं तो अक्षरशः और कहाँ कहीं 
कुछ पाठान्तर होकर--एक हो से हैं; और, यदि पुरी तौर से जाँच की जावे|तो 
और भी बहुतेरे इलोकों तथा इलोकार्धों का मिलना सम्भव है। यदि यह देखना - 
चाहें, कि दो दो अथवा तीन तीन शब्द अथवा इलोक के चतुर्थाश (चरण), 
गीता और महाभारत में कितने स्थानों पर एक-से हैं, तो उपर्युक्त तालिका कहीँ 
अधिक बढ़ानी होगी *। परन्तु इस शब्दसाम्य के श्रतिरिक्त केवल उपर्युक्त: 
तालिका के शलोकसादृशय का विचार करें; तो बिना यह कहे नहीं रहा जा सकता, 
कि सहाभारत के अन्य प्रकरण और गीता ये दोनों एक ही लेखनो के फल हैं। यदि 
प्रत्येक प्रकरण पर विचार किया जाय, तो यह प्रतीत हो जायगा, कि उपयुक्त २३ 
इलोकों सें से १ साकँडेय-प्रशत में, £ मारकंडेय-समस्या में, १ ब्राह्मएा-व्याध-संबाद में, 
२ बिदुरनीति में, १ समत्सुजातीय में, १ मनु-बुहस्पति-संवाद में, ६३ शुकातुप्रइन में, 
१ तुलाघार-जाजलीसंवाद में, १ बसिष्ठ-कराल ओर याज्ञवहक्य-जनकसंवाद में, १३ 
नारायणीय घर्म में, २३ अचुगीता में और शेष भीष्म, द्रोण; तथा स्त्रीपर्व में उपलब्ध: 
हैं। इन में से प्रायः सब जगह ये श्लोक पूर्वापर संदर्भ के उक्त उचित स्थानों 
पर ही मिलते हैं-प्रक्षिप्त नहीं हैं; और यह भौ प्रतीत होता है, कि इनमें से 
कुछ इलोक गीता ही में समारोप दृष्टि से लिये गये हैं। उदाहरणा, “ सहस्रयुग-: 
पर्यन्तम्‌” (गीता. ८. १७) इस इलोक के स्पष्टोकरएपर्थ पहले वर्ष और युग को व्याख्या 
बतलाना झावश्यक था; और महाभारत (शां. २३१) तथा मनुस्मृति में इस इलोक 
के पहले उनके लक्षणा भी कहे गये हैं। परन्तु गीता में यह इलोक (युग आदि की 


व्याख्या न बतला कर) एकदम कहा गया है । इस दृष्टि से विचार करने पर यहु 


नहीं कहा जा सकता, कि महाभारत के अन्य प्रकरणों में ये इलोक गीता ही से 


* यदि इस दृष्टि से संपूण महाभारत देखा जाय, तो गोता और महाभारत में 
समान इलोकपाद अर्थात्‌ चरण सौ से भी अ्त्रिक देख पड़ेंगे। उनमें से कुछ यहाँ 
दिये जाते हैं--कि भोगैर्जीवितेन वा (गी. १. ३२), नँतत्त्वय्यूपपद्यते (गी. २. ३), 
त्रायते महतो भयात्‌ (२: ४०); अशान्तस्य कुतः सुखम्‌ (२. ६६), उत्सी 
देयुरिमे लोकाः (३. २४) मनो दुनिग्रहं चलम्‌ (६. ३५), ममात्मा भूतभावनः 
(8. ५), मोघाशा मोधकर्माएः (8. १२), समः सर्वेषु भूतेषु (8. २६), 
दीप्तानलाकंयूति. (११. १७), सर्वभूतहिते रताः (१२. ४), तुल्यरनिदास्तुतिः 
(१२. १६). संतुष्टो येनकेनचित्‌ -(१२. १६), समलोष्टारमकांचनः (१४. 
२४), ` त्रिविधा कमंचोदना (१८. १८), निर्ममः शान्तः (१८. ५३):; 
्रह्मभूयांय कल्पते (१८. ५३) इत्यादि। 9 3.9: 7 2 
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उद्धृत. किये गये हैं; और, इनके भिन्न भिन्न प्रकरणों में से गोता में इन इलोकों. का 
लिया. जाना भी संभव नहीं है ग्रतएव, यही कहना पड़ता है, कि गीता और 
महाभारत के इन प्रकरणों का लिखनेवाला कोई.एक ही पुरष.होना चाहिये.। यहाँ 
यह भी बतला देना प्रावश्यक प्रतीत होता है, कि जिस प्रकार मनुस्मृति के कई 
इलोक महाभारत ,में मिलते हैँ, * उसी प्रकार गीता का यह पणं इलोक “ सहस्रयुग- 
पर्यन्तम्‌” '(८. .१७) कुछ हेरफेर के साथर, और सह इलोकार्थ “ श्रेयान्‌ स्वधर्मो 
विगुणः परघर्मात्स्वनृष्ठितात्‌ ” (गो. ३. ३५ और गो १८. ४७) --' श्रेयान्‌ ' के 
बदले ' वरं ' पाठान्तर होकर-मनुस्मृति में पाया. जाता हैँ, तथा “ सर्नेभूतस्थभा- 
त्मानम्‌ ” यह श्लोकाध भी (गी. ६. २९) “सब भूतेषु चात्मानम्‌” इस रूप से सनुस्सृति 
में पाया जाता है (मनु. १-७३; १०. ९७; १२. ९१) । महाभारत के शनुशासनपर्वे 
में तो “ मनुनाभिहितं शास्त्रम्‌” (ग्रनु ४७: ३५) कह कर मनुस्मृति का स्पष्ट रीति 
से उल्लेख किया गया है.। 

' शब्दसादृश्य के बदले यदि श्रर्थसादुश्य देखा जाय, तो भी उक्त अनुवाद दृढ 
हो जाता है । पिछले प्रकरणों में गीता के कर्मयोगमागं. श्रौर प्रवृत्तिप्रान आग- 
वतधर्म में व्यक्तसृष्टि की उपपत्ति को जो यह परम्परा बतलाई गई है, कि वासु- 
देव से संकर्षण, संकषण से प्रद्युम्न, प्रद्युम्न से अनिरुद्ध और अ्रनिरुद्ध से ब्रह्मदेव हुए ; 
वह, गोता में नहीं ली गई । इसके अतिरिक्त यह भी सच हुँ, कि गीताधस र 
नारायणीयधमं में अनेक भेद हैं। परन्तु चतुव्यूह परमेश्वर की कल्पना गीता को 
मान्य भले न हो; तथापि गीता के इन सिद्धान्सों पर विचार करने से प्रतीत होता है, 
कि गीताधर्म गौर भागवतधर्म एक ही से हैं। वे सिद्धान्त ये है--एकव्यूह 
वासुदेव की भक्ति ही राजमार्ग है; किसी भी श्रन्य देवता की भक्ति. की जाय, वह 
वासुदेव ही को ग्रर्पण हो जाती. है; भक्त चार प्रकार के होते हैं; स्वधर्म के श्रनुसार 
सब कमे करके भगवद्भक्त को यज्ञच्रक्न जारी रखना ही चाहिये; और संन्यास लेना 
उचित नहीं हुँ । पहले यह भी बतलाया जा चुका है, कि विवस्वान्‌, सनु, इक्ष्वाकु 
आदि सांप्रदायिक परंपरा भी दोनों ओर एक ही हैँ । इसो प्रकार सनस्सुजातीय, 
शुकानुभशन, याज्ञवल्क्य-जनकसंवाद अनुगीता इत्यादि प्रकरणों को पढ्ने से यह 
बात ध्यान में ग्रा जायगी, कि गीता में र्वाएात वेदान्त या श्रध्यात्मज्ञान भी उक्त 
प्रकरणों में प्रतिपादित ब्रह्मज्ञान से मिळता जुळता हे। कापिलसांख्यशास्त्र के २५ 
तत्त्वों आर गुणोत्क के सिद्धान्त से सहमत होकर भी भगवद्गीता ने जिस प्रकार यह 
माना हे, कि प्रकृति और पुरुष के भी परे कोई नित्यतस्व है; उसो प्रकार शान्तिपर्व 
के वसिष्ठ-कराल-जनक-संवाद में और याज्ञवल्क्य-जनक-संवाद में विस्तारपूर्वक यह 
„` 5 भराच्यघमंपुस्तकमाला ` मे मनुस्मृति का प्रंग्रेज़ो अनुवाद अकाशित हुआ 
है; उसमे बूलर साहव ने एक फेहरिस्त जाड दी हूँ; और यह भी 'बतलाया है, 
कि मनुस्मृति के कौन कौन-से इलोक महाभारत में मिलते हें ( 5. 8. 0. एण 
पकर. ७. 588 देखो.) । i ARR 3.8 
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अतिपादन किया गया हे, कि सांख्यों के २५ तत्त्वों के परे एक ' छन्बोसवां ' तत्त्व 
और हूँ, जिसके ज्ञान के विना कंबल्य प्राप्त नहीं होता । यंह विचारसादृइय केवल 
कर्मयोग या अ्रध्यांत्म इन्हीं दो विषयों के सम्बन्ध में ही नहीं देख पड़ता; किन्तु 
इन दो मुख्य विषयों के अतिरिक्त गीता में जो श्रन्यान्य विषय हें, उनकी बराबरी 
के प्रकरण भी महाभारत में कई जगह पाये जाते हें। उदाहरणाथं, गीता के पहले 
श्रध्याय के आरस्थ में ही द्रोणाचाये से दोनों सेनाओं का जैसा वर्णन दुर्योधन 
ने किया हैं, ठीक वैसा ही वएंन--झ्ागे भीष्मपर्व के ५१ वें अध्याय 
से-उसने फिर से द्रोणाचायं ही के निकट किया हैँ । पहले श्रध्याय 
के उत्तराधं में अर्जुन को जैसा दिषाद हुआ, वंस! ही युधिष्ठिर को झान्तिपवं 
के श्रारस्भ में हुआ हुँ; और जब भीष्म तथा द्रोएा का 'योगबल' से वध करने का 
ससय समीप आया, तब अर्जुन ने अपने मुख से फिर भी वैसे ही खेदयुक्त वचन 
कहे हें (भीष्म. ६७. ४-७; और १०८. ८८-९४) । गीता (१. ३२, ३३) के 
आरम्भ सें अर्जुन ने कहा है, कि जिनके लिये उपभोग प्राप्त करना है, उन्ही का वघ 
करके जय प्राप्त करें, तो उसका उपयोग ही क्या होगा श्रौर जब युद्धमें सब कौरवों 
'का दध हो गया, तब यही वात दुर्योधन के मुख से भी निकली हैँ (शल्य. ३१. 
४२-५१) । दुसरे अध्याय के आरम्भ में जेसे सांख्य और कर्मयोग ये दोनों निष्ठाएं 
बतलाई गई हैं, बैसे ही नारायणीय धर्म में और शान्तिपबं के जापकोपाख्यान 
तथा जनक-सुलभा-संवाद से भी इन निष्ठाम्ओों का बएांन पाया जाता है (झां. १६६ 
और ३२०) । तीसरे अध्याय से कहा हे--श्रकस की अपेक्षा कर्म श्रेष्ठ है, कर्म न 
किया जाय, तो उपजीविका भी न हो सकेगी, इत्यादि । सो यही बातें वनपवे के 
आरस्भ में द्रौपदी ने युधिष्ठिर से कही हैं (वन. ३२); और उन्हीं तत्त्वों का उल्लेख 
अनुगीता सें फिर से किया गया हे। श्रौतधर्म या स्मातंधमं यज्ञमय है, यज्ञ 
और प्रजाको ब्रह्मदेवने एकही साथ निर्माण किया है, इत्यादि तता का प्रवचन 
नारायएीय घर्म के अतिरिक्त शान्तिपवं के अन्य स्थानों में (शां. २६७) और 
मनुस्मृति (३) में भी मिलता है। तुलाधार-जाजलो-संवाद सें तथा ब्राह्मण- 
'व्याध-संबाद में भी यही विचार मिलते हँ, कि स्वधमं के अनुसार कर्म करने में कोई 
याप नहीं है (झां. २६०-२६३ और वन. २०६-२१५) । इसके सिवा, सृष्टि की 
उत्पत्ति का जो थोड़ा वर्णन गीता के सातवें और ग्राठवें श्रध्यायों में है, उसी 
प्रकार का वन शान्तिपवं के झुकानुप्रइन में भी पाया जाता है (शां. २३१) । 
र छठवें अध्याय में पातंजलयोग के आसनों का जो वन है, उसी का फिर से 
-शुकानुप्ररन (शां. २३९) मं और आगे चलकर झान्तिप्वं के श्रध्याय ३०० में तथा 
श्रनुगीता से भी विस्तारपूर्वक विवेचन किया गया है (अश्वः १९) । अनुगीता 'के 
'गुरुशिष्यसंवाद में किये गये मध्यमोत्तम वस्तुओं के वर्णन (भ्व. ४३ और ४४) 
ओर गीता के दसवें ग्रध्यायः के विभूतिवएान के विषय में तो यह कहा जा. सकता 
है, कि इन दोनों का प्रायः एक हो अर्थ है। महाभारत में कहा हे, कि गीता सें 
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भगवान्‌ ने श्रर्जुन को जो विश्वरूप दिखलाया था,,वही .सन्धि-प्रस्ताव के समयः 
दुर्योधन रादि कौरवों को, और युद्ध के बाद द्वारका को लौटते समय मागं में उत्तङ्क. 
को भगवान्‌ ने दिखलाया; श्रौर नारायएा ने नारद तथा दाशरथि राम ने परशु- 
राम को दिखलाया (उ. १३०; भ्रव. ५५; झां, ३३९; वन. ६९ ) । इसमें सन्देह 
नहीं, किरगीता का विश्वरूपवर्शान इन चारों स्थानों के वर्ानों से कहीं धिक सुरसः 
ग्रौर विस्तृत है; परन्तु सब वर्णानों को पढ़ने से यह सहज ही .मालूस हो जाता 
है, कि अर्थसादृदय की दृष्टि से उनमें कोई नवीनता नहीं है । गीता के चौदहवें 
ओर पन्द्रहवें ग्रध्यायो में इन बातों का निरूपएा किया गया है, कि सत्त्व, रज और 
तम इन तीनों गुणों के कारए सृष्टि में भिन्नता कैसे होती है; इन गुणों के 
लक्षए क्या हे; भौर सब कतृत्व गुणों ही का है, ब्रात्मा का नहीं; ठीक इसी प्रकार 
इन तीनों का वएंन भ्रनुगीता (इव, ३६-३ ९) और झान्तिपवं सें भौ 
अनेक स्थानों में. पाया जाता हैँ (शां. २८५ ग्रौर ३००-३११) । सारांश; गीता में 
जिस प्रसङ्ग का वएोन किया गया है, उसके अनुसार गीता में कुछ विषयों का विवे- 
चन अधिक विस्तृत हो गया है; और गीता के सब विचारों से समानता रखनेवालें 
विचार महाभारत में भी पृथक्‌ पृथक्‌ कहीं-त-कहीं न्यूनाधिक पाये ही जाते हें। 
शोर यह बतलाने की आवश्यकता नहीं, कि विचारसादृश्य के साथ-ही-साथ थोड़ी 
_ बहुत समता शब्दों में भी श्राप-ही-भ्राप जाती हैँ । मार्गशीर्षं महीने के सम्बन्ध 
को सादृश्यता तो बहुतही विलक्षएा हुँ । गीता में “* मासानां मार्गशीर्षोऽहम्‌ ” (गी. 
१०, ३५) कह कर इस मास को जिस प्रकार पहला स्थान दिया हे, उसी प्रकार 
श्रनुश्ञासनपर्वं के दानधमं-प्रकरण मे जहाँ उपवास के लिये महीनों के नाम बतलानें 
का मोक़ा दो बार आया है, वहाँ प्रत्येक बार मार्गशीर्ष से ही महीनों की गिनती 
, आरम्भ की गई हं (श्नु. १०६ ग्रौर १०९ ) । गीता में एत श्रात्मौपम्य की या 
सबं-भूत-हित की दृष्टि, अथवा आधिभौतिक, ्राधिदैविक और श्राध्यासिक भेद 
तथा देवयान और पितृयाए-गति का उल्लेख महाभारत के अनेक स्थानों में पाया 
जाता हे । पिछले प्रकरणों में इनका तिस्तृत विवेचन किया जा चुका है; श्रतएवः 
यहाँ पर पुनरुक्ति को आवश्यकता नहीं । 


' „ भाषासादृद्य को ओर देखिये, या ग्रर्थसादृदय पर ध्यान दीजिये, ्रथवा गीता 
के विषय जो महाभारत में छः सात उल्लेख सिलते हैं, उन पर विचार कीजिये; 
अनुमान यही करना पड़ता है, कि गोता वर्तमान महाभारत का ही एक भाग है; 
आर जिस पुरुष ने वर्तमान महाभारत को रचना की है, उसी ने वर्तमान गीता का 
भो वएँन किया है । हमने देखा है, कि इन सब प्रमाणों की ओर दुलंक्ष्य करके 
अथवा, किसी तरह उनका अटकल-पच्चू यर्थ लगाकर कुछ लोगों ने गीता को प्रक्षिप्तः 
सिद्ध करने का यत्न किया है। परन्तु जो लोग बाह्मप्रमाणों : को नहीं मानते; और 
अपने.) संशयरूपी :पिशाच्च: को अग्रस्थान: दिया करते :हे,.. उनकी. .विचारपद्धति 
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सर्वथा श्रशास्त्र श्रतएव अग्राह्म है हाँ, यदि इस बात को उपपत्ति ही मालूम नः 
होती, कि गीता को महाभारत में क्यों स्थान दिया गया है; तो बात कुछ और थो। 
परन्तु (जैसा कि इस प्रकरण के आरम्भ में बतला दिया गया है ).गीता केवलः 
वेदान्तप्रघान अथवा भक्तिप्रधान नहीं है । किन्तु महाभारत में जिन प्रमाणभूत श्रेष्ठ 
पुरुषों के चरित्रों का वणान किया गया है, उनके चरित्रों का नोतितत्त्व या ममं बत- 
लाने के लिये महाभारत में कमंयोगप्रधात गीता का निरूपएा अत्यन्त ग्रावऱयक था; 
ओर, वर्तमान समय में महाभारत के जिस स्थान पर वह पाई जाती है, उससे बढ़- 
कर, (काव्यदृष्टि से भी) कोई अधिक योग्य स्थान उसके लिये देख नहीं पड़ता । 
इतना सिद्ध होने पर भ्रन्तिम सिद्धान्त यही निश्चित होता है,कि गीता महाभारत में 
उचित कारएा से श्रौर उचित स्थान पर ही कही गई है--वह प्रक्षिप्त नहीं है । 
महाभारत के समान रामायए भी सर्वमान्य और उत्कृष्ट झाषं महाकाव्य है; और 
उस में भी कथा-प्रसडानुसार सत्य, पुत्रधर्म, मातृधर्म, राजधमं आदि का मासिक विवे- 
चन है । परन्तु यह बतलाने की श्रावश्यकता नहीं, कि वाल्मीकि ऋषि का मलहेतु 
अपने काव्य को महाभारत के समान “अनेक समयान्वित, सूक्ष्म धर्म-प्रधर्म के 
अनेक न्यायों से ओतप्रोत, ग्रौर सब लोगों को शील तथा सच्चरित्र की शिक्षा देने में 
सब प्रकार से समर्थे” बनाने का नहों था। इसलिये घमं-प्रधर्म, कार्य-अकार्य या 
महति की दृष्टि से महाभारत को योग्यता रामायएा से कहीं बढ़कर हूँ। महाभारत 
केवल आए काव्य या केवल इतिहास नहीं हे; किन्तु बह एक संहिता है, जिसमें 
धर्मश्रधर्म के सुक्ष्म प्रसङगों का निरूपएा किया गया है । और यदि इस घर्मसंहिता 
सें कमंयोग का शास्त्रीय तथा तात्त्विक विवेचन न किया जाय, तो फिर वह कहाँ 
किया जा सकता है ? केवल बेदान्तग्नन्थों में यह विवेचन नहीं किया जा सकता ।. 
उसके लिये योग्य स्थान घमं संहिता हो है। और यदि महाभारतकार ने यह विवेचनः 
न किया होता, तो यह धर्मश्रधमं का बृहत्‌ संग्रह अथवा पांचवाँ वेद उतना ही 
अपुएौं रह जाता। इस त्रुटि की पुति करने के लिये ही भगवद्गीता महाभारत में 
रखी गई है। सचमुच यह हमारा बड़ा भाग्य हुँ, कि इस कमंयोगशास्त्र का मएडन 
महाभारतकार जैसे उत्तम ज्ञानी सत्पुरुष ने ही किया है, जो वेदान्तशास्त्र के समान 
ही व्यवहार में भी अत्यन्त निपुणा थे। 

इस प्रकार सिद्ध हो चुका, कि वर्तमान भगवद्गीता प्रचलित महाभारत ही 
“का एक भाग है । श्रब उसके श्रर्थ का कुछ अधिक स्पष्टीकरण करना चाहिये। 
भारत और महाभारत शब्दों को हम लोग समानार्थक समझते हें; परन्तु 
वस्तुतः वे दो भिन्न भिन्न शब्द हँ। व्याकरएा की दृष्टि से देखा जाय, तो भारत' नाम 
उस ग्रन्थ को प्राप्त हो सकता है, जिसमें भरतवंशी राजाग्रों के पराक्रम का वन 
हो । रामायएा, भागवत ग्रादि शब्दों की व्युत्पत्ति ऐसी ही हैं। श्रौर, इस रीति से 
भारतीय युद्ध का जिस ग्रन्थ में वएंन है, उसे केवल ' भारत! कहना यथेष्ठ हो 
- सकता हे; फिर, वहू प्रस्य: चाहे जितना. विस्तृत: हो ॥ रामायएाप्रन्य कुछ. छोट 
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नहाँ है; परन्तु उसे कोई महारामायएा नहीं कहता। फिर भारत ही को ': महा- 
भारत ' क्यों कहते हैं ? महाभारत के भ्रन्त में यह बतलाया है, कि महत्त्व और 
'भारतत्व इन दो गुणों के कारण, इस ग्रन्थ को महाभारत नाम दिया गया है 
(स्वर्गा. ५. ४४) । परन्तु “ महाभारत ” का सरल गब्दार्थ “बड़ा भारत ' होता 
'हे। और ऐसा अर्थ करने से यह प्रश्‍न उठता' है, कि “बड़े” भारत के पहले क्या 
कोई ' छोटा ' भारत भो था ? और, उसमें गीता थी या नहीं ? वर्तमान सहा- 
भारत के आादिपवं में लिखा हे, कि उपख्यानो के अतिरिक्त महाभारत के इलोकों 
को संख्या चौबीस हजार है (अआ. १. १०१); और आगे चलकर यह भी लिखा 
है, कि पहले इसका “ जय ” नाम था (झा. ६२. २०) । “ जय? शब्द से भारतीय 
युद्ध में पाएडवों के जय का बोध होता है; और ऐसा अर्थ करने से यही प्रतीत 
-होता है, कि पहले भारतीय युद्ध का वएंन ' जय ' नामक ग्रन्थ में किया गया था | 
आगे चल कर उसी ऐतिहासिक ग्रन्थ में अनेक उपाख्यान जोड दिये गये; आर इस 
अकार महाभारत-एक बड़ा ग्रम्य-हो गया, जिसमें इतिहास और धर्स-द्रधर्स- 
“विवेचन का भी निरूपएा किया गया है । आश्वलायन गृह्सुत्रों के ऋषितपंएा में-- 
“ घुमन्तु-जैभिति-वेशंपायन-पेल-सुत्र-भाष्क-भारत-महाभारत-धर्माचार्याः ” (गा. गृ. 
३० ४. ४) --भारत और महाभारत दो भिन्न भिन्न ग्रन्थों का स्पष्ट उल्लेख किया 
“गया है; इससे भी उक्त अनुमान ही दृढ हो जाता है । इस प्रकार छोटे भारत का 
बड़े भारत सें समावेश हो जाने से कुछ काल के बाद छोटा ' भारत ” नामक स्वतंत्र 


~ 


अन्य शष नहों रहा; रौर स्वभावतः लोगों में यह सम हो गई, कि केवल ' महा- 
आरत ' ही एक भारत-ग्रन्थ है। वर्तमान महाभारत को पोथी में यह वर्णन मिलता 
है, कि व्यासजी ने पहले अपने पुत्र (शुक) को और ग्रनन्तर भ्रपेने अन्य शिष्यों 
को भारत पढ़ाया था (श्रा. १. १०३); और आगे यह भी कहा, कि सुसन्तु, 
जेमिनि, पैल, शुक और वेशंपायन, इन पाँच शिष्यों ने पाँच भिन्न भिन्न भारत 
संहिताशों या महाभारतों की रचना की (भ्रा. ६३. ९०) । इस विषय में यह कथा 
पाई जातो हे, कि इन पाँच महाभारतो में से वेशंपोयन के महाभारत को और 
जैमिनि के महाभारत में से केवल अश्वमेधपर्द ही को व्यांसजी ने रख लिया । इससे 
अब यह भी मालूम हो जाता है, कि ऋषितपंए में “ भारत-महाभारत ' शब्दों 
के पहले सुमन्तु आदि नाम क्यों रखे गये हैँ । परन्तु यहाँ इस विषय में इतने 
गहरे विचार का कोई प्रयोजन नहीं । रा० ब० चितामणिराव बैद्य ने महाभारत 
के अपने टीकाग्रन्य में इस विषय का बिचार करके जो सिद्धान्त स्थापित किया है, 
'चही हमे सयुक्तिक मालूम होता हूँ । ग्रतएव यहाँ पर इतना: कह देना ही यथेष्ट 
होगा, कि वर्तमान समय में जो महाभारत उपलब्ध है, वह मूल में वेसा नहीं था। 
भारत या महाभारत के ग्रनेक रूपान्तर हो गये हैं; और उस ग्रन्थ को जो ग्रन्तिम 
स्वरूप प्राप्त हुआ, वही हमारा वतंमान महाभारत हैं। यहं नहीं कहा जा सकता, 
{कि मूल-भारत में भो गोता न रही होगी। हाँ, थह प्रगट हे, कि सनंत्सुजातीय 
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विडुरनीति, शुकानुप्रइन, याज्ञवल्क्य-जनक-संवाद,. विष्णुसहस्रनाम, अनुगीता, 
नारायणीयधमं आदि प्रकरणों के समान ही वर्तमान गीता को भी महाभारतकार नेः 
पहले ग्रन्थों के आधार पर हो लिखा है--नई रचना नहीं की है। तथापि, यह भी 
नि३चयपूर्वेक नहीं कहा जा सकता, कि मूलगीता में महाभारतकार ने कुछ भी 
हेरफेर न किया होगा। उपर्युक्त विवेचन से यह बात सहज ही समझ सें झा. 
सकती है,कि वर्तमान सात सौ इलोकों की गीता वर्तमान महाभारत ही का एक 
भाग है; दोनों को रचना भी एक ही ने की है; और वर्तमान महाभारत में वर्तमान” 
गीता को किसी ने बाद में मिला नहीं दिया है। आगे यह भी बतलाया जायगा, कि 
वर्तेमान महाभारत का समय कौन-सा है, श्रौर मूलगीता के विषय में हमारा मत 
क्या है । हुई 
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अब देखना चाहिये, कि गीता और भिन्न भिन्न उपनिषदों का परस्पर संबंध क्या 
है। बर्तेसान महाभारत ही में स्थान स्थान पर सामान्य रीति से उपनिषदों का उल्लेख 
किया गया है; और बहदारएयक (१. ३) तथा छांदोग्य (१. २) में वणित प्राए-- 
र्द्रियों के युद्ध का हाल मी अनुगीता (ग्इव. २३) में हे; तथा “न मे स्तेनो जनपदे'” 
आदि कैकेय-अश्वपति राजा के मुख से भी निकले हुए शब्द भो (छां. ५. ११. ५) 
झान्तिपवं में उक्त राजा की कथा का वर्शान करते समय ज्यों-फे-त्यों पाये जाते हूँ 
(शां. ७७. ८) । इसी प्रकार शान्तिपर्व के जनक-पंचशिख-संवाद में बृहदारएयक (४. 
५. १३) का यह विषय मिलता है, कि “ न प्रेत्य संज्ञास्ति ” अर्थात्‌ मरने पर ज्ञाता 
को कोई संज्ञा नहीं रहती । क्योंकि वह ब्रह्म में मिल जाता है; और वहीं अन्त में, 
प्रश्न (६. ५) तथा मुंडक (३. २. ८): उपनिषदों में र्वाएत नदी श्रौर समुद्र का 
दृष्टान्त नाम-रूप से विमुक्त पुरुष के विषय में दिया गया है । इंद्रियों को घोड़े कह कर: 
ब्राह्मए-व्याध-संवाद (वन. २१०) और अनुगीता में बुद्धि को सारथी की जो उपसा 
दी गई है, वह भी कठोपनिषद्‌ से ही लो गई है (क. १. ३.३); और कठोपनिषद्‌, 
के ये दोनों श्लोक-“ एष स्वेषु भूतेषु गूढात्मा ” (कठ, ३. १२) और “ अन्यत्र 
धर्मादन्यत्राधर्मात्‌ ” (कठः २, १४) -भी ान्तिप्वे में दो स्थानों पर (१८७. २६ 
आर ३३१. ४४) कुछ फेरफार के साथ पाये जाते हें इबेताइवतर का ““सर्बेतः पाणि-: 
पादम्‌० ” इलोक भी, जैसा कि पहले कह आये हैं, महाभारत मे अनेक स्थानों पर 
और गीता मं भो: मिलता है । परन्तु केवल इतने ही से यह सादृश्य पूरा नहीं हो. 
जाता। इनके सिवा उपनिषदों के और भी बहुत-से वाक्य महाभारत में कई स्थानों. 
पर मिलते हैं। यही क्यों; यह भी कहा जा सकता है, कि महाभारत का अध्यात्म: 
ज्ञान प्रायः उपनिषदों से. ही लिया गया है । छोड किलो पु - 
- गीतारहस्य के नोवें और तेरहवें प्रकरणों में. हमने विस्तारपूर्वक दिखला दिया 
है, कि सहाभारत के समान ही भगवद्गीता का अध्यात्मज्ञान भी उपनिषदों के 


श्र गीतारहस्य अथवा कर्ययोगशास्त्र -- प्‌रिशिष्ट । 
आधार पर स्थापित हुँ । और गीता में भक्तिमार्ग का जो बरएन है, वहु भी इस ज्ञान 
से ब्लग नहीं हँ। ग्रतएव यहाँ उसको दुबारा न लिख कर संक्षेप में सिर्फ़ यहो 
बतलाते हे, कि गीता के द्वितीय श्रध्याय में वणित ग्रात्मा का श्रशोच्यत्व, आंठवें 
अध्याय का भ्रकषरब्रह्मस्वरूप श्रौर तेरहवें श्रध्याय का क्षेत्रक्षेत्रज्ञविचार तथा 
विशेष करके ' ज्ञेय' परब्रह्म का स्वरूप--इन सब विषयों का वन गीता में 
अक्षरशः उपनिषदों के आधार पर ही किया गया है । कुछ उपनिषद्‌ गद्य में हेः 
आर कुछ पद्य में हे। उनमें से गद्यात्मक उपनिषदों के वाक्यों को पद्यमय गीता श्रें 
ज्यों-का-त्यों उद्धत करना सम्भव नहीं; तथापि जिन्हों ने छान्दोग्यपनिषद्‌ ग्रादि. 
को पढ़ा है, उनके ध्यान में यह बात सहज ही ग्रा जायगी,- कि “जो.हे सो है; और 
जो नहीं, सो नहीं; ” (गो. २. १६) तथा “यं यं वापि स्मरन्‌ भावस्‌ ०” (गी. ऽ. ६) 
इत्यादि विचार छांदोग्योपनिषद्‌ से लिये गये हैं; आर “ क्षोऐ: पुएये ” (गी. €. 
२१), “ ज्योतिषां ज्योतिः ” (गो. १३. १७ ) तथा “ मात्रास्पर्शा: ” (यो. २. 
१४) इत्यादि विचार और वाक्य वृहदारएयक उपनिषद्‌ से लिये गये हुँ । परन्तु 
गद्य उपनिषदों को छोड जब हम पद्यात्मक उपनिषदों पर विचार करते हूँ, तो यह 
समता इससे भी धिक स्पव्ट व्यक्त हो जाती है । क्योंकि, इन पद्यात्मक उपनि- 
चदों के कुछ इलोक ज्यों-के-त्यों भगवद्गीता में उद्धत किये गये है'। उदाहरणार्थ, 
कठोपनिषद्‌ के छः सात इलोक अक्षरश: अथवा कुछ शब्दभेद से गीता में लिये 
गये हुँ । गीता के द्वितीय श्रध्याय का “ झ्राइचर्यबत्पदयति० ? (२. २६) इलोक, 
कठोपनिषद्‌ की द्वितीय वल्ली के '' आइचर्यो बक्ता० ” (कठ. २: ७) -इलोक के 
समान हूँ; और “ न जायते म्रियते वा कदाचित्‌० ” (गी. २. २०) इलोक तथा 
“ यदिच्छन्तो ब्रह्मचर्यं चरन्ति० ” (गी. ८. ११ ) इलोकाबं, गीता और कठोपनिषद्‌ 
में, अक्षरशः एक ही है (कठ. २. १६; २. १५) । यह पहले हो बतला दिया 
गया है, कि गीता का “ इन्द्रियाए पराएयाहुः० ” (३. ४२) श्लोक कठोप- 
निषद्‌ (कठ. ३. १०) से लिया गया हैं। इसी प्रकार गीता के पंद्रहवें अध्याय में 
चित श्रवत्य-वृक्ष का रूपक कठोपनिषद्‌ से, श्रौर “ न तद्भासयते सूर्यो० ” . (गी. 
१५. ६) इलोक कठ तथा इवेताइवतर उपनिषदों से--शब्दों में कुछ फेरफार करके-- 
लिया गया है। इवेताइवतर उपनिषद्‌ को बहुतेरी कल्पनाएँ तथा इलोक भी गोता में 
पाये जाते हैं। नोवें प्रकरण में कह चुके हे, कि माया शब्द का प्रयोग पहले पहल 
३वेताइवतरोपनिषद्‌ में हुआ है; और वहीं से वह गीता तथा महाभारत में लिया गया 
होगा । शब्दसादुइय से यह भी प्रगट होता है, कि 'गीता के छठवें  श्रध्याय सें 


४ सर्वतः पाणिपादं ” इलोक तथा उसके आगे का इलोकाधे भी. गोता/( १३, १३). 
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ओर इवेताश्वतरोपनिषद्‌ में शब्दशः मिलता है (इवे. ३. १६); और “ गणो 
रणीयांसम्‌ ” तथा “ ग्रादित्यंवएं तमसः परस्तात्‌ ” पद भी गीता (८-६) 
में और इवेताइवतरोपनिषद्‌ (३. ६. २०) में एक ही से हें। इनके ग्रतिरिक्त गोता 
श्रौर उपनिषदों का शब्दसादृश्य यह है, कि “ सर्वेभतस्थमात्मानम्‌ ” (गी. ६. २६ ) 
और “ वेदेश्च सर्वेरहमेव वेद्यो ” (गी. १५, १५) ये दोनों इलोकार्ध कैवल्योप- 
निषद्‌ (१. १० ) में ज्यों-के-त्यों मिलते हें। परन्तु. इस. दाब्दसादइय 
के विषय पर श्रधिक विचार करने की कोई आवश्यकता नहीं। क्योंकि इस बात का 
किसी को भी संदेह नहीं है, कि गीता का वेदान्त-विषय उपनिषदों के आधार:पर 
प्रतिपादित किया गया है। हमें विशेष कर यही देखना है, कि उपनिषदों के विवेचन 
में और गीता के विवेचन में कुछ अन्तर है या नहीं; और यदि है, तो किस बात 
स। श्रतएव, भ्रव उसी पर दृष्टि डालना चाहिये। ९ 
उपनिषदों की संख्या बहुत है। उनमें से कुछ उपनिषदों की भाषा तो इतनी 
अर्वाचीन हैं, कि उनका और पुराने उपनिषदों का ्रसनकालीन होना सहज ही 


मालूस पड़ जाता है। श्रतएव गीता श्रौर उपनिषदों में प्रतिपादित विषयों. के 
सादृश्य का विचार करते समय, इस प्रकरणा में हमने प्रधानता से: उन्हीं उपनिषदों 


को तुलना के लिये लिया है, जिनका उल्लेख ब्रह्वासूत्रो में है । इन उपनिषदों के अर्थ 
को ग्रौर गोता के ग्रध्यात्म को जब हम मिला कर देखतें हैं, तब प्रथमं यही बोध 
होता है, कि यद्यपि दोनों में निर्गुण परब्रह्म का स्वरूप एक-सा हँ, तथापि निर्गुएा 
से सगुए की उत्पत्ति का वर्णोन करते समय, ' अविद्या ' शब्द के बदले. “माया” 
. या “ अज्ञान ” शब्द ही का उपयोग गीता में किया गया हुँ। नोवें प्रकरणा में इस 
बात का स्पष्टीकरएा कर दिया गया है, कि “ माया ' शब्द सवेताइवतरोपनिषद्‌ 
में श्रा चुका है; नामरूपात्मक श्रविद्या के लिये ही यह दूसरा पर्याय शब्द हुँ; 
त॒था यह भी ऊपर बतला दिया गया हे, कि इवेताशवतरोपनिषद्‌ के कुछ इलोक गोता 
में अक्षरशः पाये जाते हें। इससे पहला यह अनुमान किया जाता है, कि--“ सर्व 


खल्विदं ब्रह्म ” (छां. ३. १४, १) या. “ सर्वमात्मानं पश्यति”  (व्‌.४. ४. २३) 
अथवा “ सर्वेभूतेषुचात्मानम्‌० ˆ” (ईश. ६) इस सिद्धान्त का श्रथवा उपनिषदों 
के सारे श्रध्यात्मज्ञान का यद्यपि गीता में संग्रह, किया गया है, तथापि गोताग्रन्य 
तब बना होगा, जब .कि नामरूपात्मक विद्या को उपनिषदों सं ही ' माया ' 
नाम प्राप्त, हो गया होया । 

अब यदि इस बात. का विचार करें, कि. उपनिषदों के और गीता के उपपादन में 
क्या भेद है; तो देख पड़ेगा, कि गीता में कापिलसांख्यशास्त्र को विशेष महत्त्व दिया 
गया है.। बृहदारएयक श्रौर छांदोग्य दोनों उपनिषद्‌ ज्ञानप्रधान हें; परन्तु उनमें 
तो सांख्यप्रक्रिया का नाम भी देख नहीं पड़ता। और, कठ आदि उपनिषदों में यद्यपि 
अव्यक्त, महान्‌ इत्यादि सांख्यो के शब्द झाये हें; तथापिं यह स्पष्ट है, कि: उनका 
अर्थ साँख्यप्रक्रिया के अनुसार न कर के तेदान्तप्रद्धतिः के-अनुसारः करना चाहिये । 
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मेत्रयुपनिषद्‌ के उपासना को भी यही न्याय उपयुक्त किया जा सकता हुँ । इस प्रकार 
सांख्यप्रक्रिया को बहिष्कृत करने की सीमा यहाँ तक भा पहुँची है, कि वेदान्त- 
सूत्रों में पञ्चीकरएा के बदले छांदोग्य उपनिषद्‌ के झाघार पर त्रिवृत्करएा ही से 
सृष्टि के नामरूपात्मक वैचित्र्य की उपपत्ति बतलाई गई है, (वे. सु. २. ४. २० ) 0 
सांख्यों को एकदम अलग करके ग्रध्यात्म के क्षर-प्रक्षर का विवेचन करने की यह 
पद्धति गीता में स्वीकृत नहीं हुई है । तथापि स्मरण रहे, कि गीता में सांख्यो के जो 
सिद्धान्त ज्यों-के-त्यों नहीं ले लिये गये हँ । त्रिगुणात्मक श्रव्यक्त प्रकृति से, गुणोत्कर्ष 
के तत्त्व के अनुसार, व्यक्त सृष्टि की उत्पत्ति होने के विषय से सांख्यों के जो 
सिद्धान्त हे, वे गोता को ग्राह्म हैं; श्रोर उनके इस मत से भी गीता सहमत है, कि 
पुरुष निर्गुणा हो कर द्रष्टा है। परन्तु द्वैत-सांख्यज्ञान पर ग्रद्दैत-वेदान्त का पहले इस 
प्रकार प्राबल्य स्थापित कर दिया है, कि प्रकृति और पुरुष स्वतंत्र नहीं है। वे दोनों 
उपनिषद्‌ में एत ग्रात्मरूपी एक ही परब्रह्म के रूप श्र्थात्‌ विभूतियां हे; और 
फिर सांख्यो ही के क्षरभ्रक्षरविचार का वएँन गीता में किया गया है। उपनिषदों 
के ब्रह्यात्मेक्यरूप ग्रद्दैतमत के साथ स्थापित किया हआ द्वेती सांख्यों के सृष्ट्युत्पत्ति- 
क्रम का यह मेल गीता के समान महाभारत के अन्य स्थानों में किये हुए 
अध्यात्मविवेचन में भी पाया जाता है । और ऊपर जो अनुमान किया गया है, 
कि दोनों ग्रन्थ एक ही व्यक्ति के द्वारा रचे गये हैं, बह इस मेल से और भी दृढ 
हो जाता है। ee 

` उपनिषदों की अपेक्षा गीता के उपपादन भें जो दूसरी महत्त्वपु्ण/ विशेषता 
है, वह व्यक्तोपासना श्रथवा भक्तिमार्ग हैँ । भगवद्गीता के समान उपनिषदों ने भी 
केवल यज्ञयाग आदि कसं ज्ञानदृष्टि से गोएा ही माने गये हँ। परन्तु व्यक्त सानव- 
देहधारी ईईवर की उपासना प्राचीन उपनिषदों में नहीं देख पड़ती। उपनिषत्कार इस 
तस्व से सहमत हें, कि श्रव्यक्त और निर्गुणा परब्रह्म का आकलन होना कठिनः 
है। इसलिये मन, आकाश, सूर्य, अग्नि, यज्ञ आदि सगुए प्रतीकों को. उपासना: 
करनी चाहिये। परन्तु उपासना के लिये प्राचोन उपनिषदों में जिन प्रतीकों काः 
वन किया गया है, उतमें मनुष्यदेहघारी परमेश्वर ` के स्वरूप का प्रतीक नहीं 
बतलाया गया हैं। मेतर्युपनिषद्‌ . (७. ७) में कहा है, कि रुद्र, विष्णु, अच्युत,, 
नारायएा ये सब.परमात्मा ही के रूप हैं। इवेताइवतरोपनियद्‌ में « सहेशवर ' आदि 
शब्द प्रयुक्त हुए हैं; और “ ज्ञात्वा देवं मुच्यते सर्व पाशैः ?": (इवे. ५. १३) . तथाः 
£ यस्य देवे परा भक्तिः ” '(इवे. ६. २३ ) पादि बचन भी इवेताइवतर में पाये जाते 
हैं। परन्तु यह निश्चयपुवंक नहीं कहा जा सकता, कि इन वचनों में. नारायएा, विष्णुः 
आदि शब्दों से विष्णु. के मानवदेहधारी 'श्रवतार ही. विवक्षित हें। कारण यहः 
है, कि. रुदर .ओर . विष्णु ये दोनों देवता वैदिकसर्थात्‌' ,प्राचीत-हें;: तब. यह. कसे 
सान लिया जाय, कि “ यज्ञो वे विषुः ” ` (तै: सं. १. ७. ४) इत्यादि: प्रकार से 
्रज्ञयांग ही;को विष्णु को.उपासना का जो. स्वरूप. झागे : दिया. गया. हें, बही उंप' 
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युक्त उपनिषदों का अभिप्राय नहीं होगा? श्रच्छा; यदि कोई कहे, कि सानवदेहबारी 
अवतारो को कल्पना उस समय भी होगी, तो यह कुछ बिलकुल ही असंभव 
नहीं है । क्योंकि, शवेताइवत रोपनिषद्म जो * भक्ति! शब्द है, उसे यज्ञरूपी उपासना 
के विषय में प्रयुक्त करना ठीक नहों झेंचता । यह बात सच - है, कि सहानारायण, 
नृसिहतापनी, रामतापनी तथा योपालतापनी आदि उपनिषदों के बचन इवेताइवत- 
रोपनिषद्‌ के दचनों की अपेक्षा कहाँ अधिक स्पष्ट हैं । इसलिये उनके विषय में उक्त 
प्रकार की शंका करने के लिये कोई स्थान ही नहीं रह जाता 1 परन्तु इन उपनिवदों 
का काल निश्चित करने के लिये ठीक ठीक साधन नहीं है । इसलिये इन उपनिषदों 
के आधार पर यह प्रइन ठीक तौर से हल नहीं किया जा सकता, कि वैदिक धर्म में 
सानवरूपधारी विष्णु की भक्ति का उदय कब हुआ ? तथापि अन्य रीति से वैदिक 
भक्तिमार्थे को प्राचीनता अच्छी तरह सिद्ध की जा सकती है । पाणिनी का एक 
सूत्र है ' भक्ति:--अर्थात्‌ जिसमें भक्ति हो (पा. ४. ३. ९५) । इसके आगे 
“/ वामुदेवार्जुचाभ्यां बुत्‌ ” (पा. ४. ३. ३८) इस सूत्र में कहा गया है, कि जिसकी 
वासुदेव सें भक्ति हो उसे ' बासुदेवक ' और जिसकी अर्जुन में भक्ति हो उसे 
“ अर्जुनक ' कहना चाहिये। और पतंजलि के महाभाष्य में इस पर टीका करते 
:'ससय कहा गया है, कि इस सूत्र में ' वासुदेव क्षत्रिय का या ' भगवान्‌ ' का नाम 
है (तून ग्रंथों से पातंजलभाष्य के बिषय में डॉक्टर भांडारकर ने यह सिद्ध किया है, 
कि वह ईसाई सन्‌ के लगभग ढाई सौ वर्ष पहले बना है; और इसमें तो सन्देह ही 
नहीं, कि पाणिनो का काल इससे भी अधिक प्राचीन है। इसके सिवा भक्ति का 
उल्लेख बौद्धधमेग्रन्थो में भी किया गया है । और हमने आगे चलकर विस्तारपुवंक 
बतलाया है, कि बोद्धधमे के महायान पंथ में भक्ति के तत्त्वों का प्रवेश होने के 
लिये श्रीकृष्ण का भागवतधर्म ही कारण हुआ होगा। अतएव यह बात निर्विवाद 
सिद्ध हैं, कि कम-से-कम बुद्ध के पहले--श्रर्थात्‌ ईसाई सन्‌ के पहले लगभग 
छः सौ से श्रधिक वर्ष--हमारे यहाँ का भक्तिमार्ग पुरी तरह स्थापित हो गया था । 
नारदपञ्चरात्र या शांडिल्य अथवा नारद के भक्तिसूत्र उसके बादके हैं। परन्तु इससे 
भक्तिमार्गे अथवा भागवतधर्म की प्राचीनता में कुछ भी बाधा हो नहीं सकती । 
गीतारहस्य में किये गये विवेचन से ये बातें स्पष्ट विदित हो जाती हे, कि प्राचीन 
उपनिषदों में जिस सगुणोपासना का वएांन हुँ, उसी से क्रमशः हमारा भक्तिमार्ग 
निकला है । पातंजलयोग में चित्त को स्थिर करने के लिये किसी-न-किसी व्यवत- 
और प्रत्यक्ष वस्तु को दृष्टि के सामने रखना पड़ता हे। इसलिये उससे भक्तिमाग की 
आर भी पुष्टि हो गई है । भक्तिमागं किसी श्रम्य स्थान से हिंदुस्थान भें नहीं 
लाया गया हुँ--ग्रौर न उसे कहीं से लाने की आवश्यकता ही थी। खुद हिदुः 
स्थान में इस प्रकार से प्रादुर्भूत भक्तिमार्ग का और विशेषतः वासुदेवभक्ति का 
उपनिषदों में वाएात वेदान्त की दृष्टि से मएडन करना ही गीता के प्रतिपादन का 
एक विशेष भाग है । 
गी. र. २४ 
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परन्तु इससे भी अधिक महत्त्वपूर्ण गीता का भाग, कर्मयोग के साथ भक्ति 
ओर ब्रह्मज्ञान का मेल कर देना ही है। चातुर्वएयं के अथवा श्रौतयज्ञयाग आदि 
कर्मों को यद्यपि उपनिषदों ने गौए माना है, तथापि कुछ उपनिषत्कारों का कथन 
है, कि उन्हें चित्तशुद्धि के लिये तो करना ही चाहिये; ओर चित्तशुद्धि होने पर भी 
उन्हें छोड देना उचित नहीं । इतना होने पर भी कह सकते हैं, कि अधिकांश उप- 
निषदों का झुकाव सामान्यतः कर्मसंन्यास की श्रोर ही है। ईशावास्योपनिषद्‌ के 
समान कुछ अन्य उपनिषदों में भी “'कुवंचनेवेह कर्मा ” जैसे ग्रामरणान्त कर्म 
करते रहने के विषय में वचन पाये जाते हे । परन्तु भ्रध्यात्मज्ञान और सांसारिक 
कर्मों के बीच का विरोध मिटा कर प्राचीन काल से प्रचलित इस कर्षयोग का 
समर्थन जेसा गीता में किया गया है, वैसा किसी भी उपनिषद्‌ में पाया नहीं जाता । 
अथवा यह भी कहा जा सकता है, कि इस विषय में गीता का सिद्धान्त भ्रधि- 
कांश उपतिषत्कारों के सिद्धान्तोसे भिन्न हुँ । गीतारहस्य के ग्यारहवें प्रकरण मे 
इस विषय का विस्तारपुर्वक विवेचन किया गया है । इसलिये उसके वारे सं यहाँ 
अधिक लिखने को ्रावइयकता नहीं । 

गीता के छठवें अध्याय में जिस योगसाधन का निर्देश किया गया है, उसका 
विस्तृत और ठीक ठीक चिदेचन पातंजलयोगसुत्र में पाया जाता हूँ; श्रौर इस 
समय ये सूत्र ही इस विषय के प्रमाएभूत ग्रन्थ समझे जाते हैं। इन सूत्रों के चार 
अध्याय हैं। पहले अध्याय के आरम्भ में योग की व्याख्या इस प्रकार की रक है, कि 
“ योगरिचित्तवृत्तिनिरोधः ”; श्रौर यह बतलाया गया है, कि “'ग्रभ्यासबेराभ्याभ्यां 
तन्निरोधः ” अर्थात्‌ यह निरोध अभ्यास तथा वराय से किया जा सकता है ॥० आगे 
चलकर यम-नियम-ग्रासन-प्राणायाम आदि योगसाधनों का. वन करके तीसरे 
आर चोथे अध्यायो में इस बात का निरूपण किया है, कि ' असंप्रज्ञात ' अर्थात्‌, 
निर्विकल्प समाधि से भ्रएिमा-लघिमा आदि अलोकिक सिद्धियाँ और शक्तियां 
प्राप्त होती हें; तथा इसी समाधि से भ्रंत में ब्रह्मनिर्वाएरूप मोक्ष मिल जाता हे। 
भगवद्गीता में भी पहले चित्तनिरोध करने की आवश्यकता (गी. ६. २०) बत- 
लाई गई है। फिर कहा है, कि म्रभ्यास तथा बैराग्य इन दोनों साधनों से चित्त का 
निरोध करना चाहिये (६. ३५ ) ; और ग्रंतमें निविकलप समाधि लगाने को रीति 
का वर्णन करके, यह दिखलाया है, कि उसमें क्या सुख है । परन्तु केवल इतने ही 
से यह नहीं कहा जा सकता, कि पातंजलयोगमाग से भगवद्गीता सहमत हैं; 
अथवा पातंजलसुत्र भगवद्गीता से प्राचीन है । पातंजलसुत्र की नाई भगवान्‌ ने 
यह कहां नहीं कहा है, कि समाधि सिद्ध होने के लिये नाक ,पकड़े पकड़े सारी 
आयु व्यतीत कर देनी चाहिये । कमयोग की सिद्धि के लिये बुद्धि को समता होनी 
चाहिये; और इस समता की प्राप्ति के लिये चित्तनिरोध तथा समाधि होना आवश्यक 


है । भ्रतएव केवल साधनरूप से इनका वन गीता में किया गया है । ऐसी 
अवस्था में यही कहना चाहिये, कि इस विषय में पातंजलसूत्रों की श्रपेक्षा इवेता- 
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इवतरोपनिषद्‌ या कठोपनिषद्‌ के साथ गोता अधिक मिलती जुलती है । ध्यानबिन्दु, 
छुरिका श्रौर योगतत्त्व उपनिषद्‌ भी योगविषयक ही हैं। परन्तु उनका मुख्य प्रतिपाद्य 
विषय केवल योग है; झर उनमे सिर्फ़ योग ही की महत्ता का वर्णन किया गया है । 
इसलिये केवल कमंयोग को श्रेष्ठ माननेवालो गीता से इस एकपक्षीय उपनिषदों 
का मेल करना उचित नहीं; श्रौर न वह हो ही सकता है। थाससन साहब ने 
गीता का अंग्रेजी में जो अनुवाद किया है, उसके उपोद्घात में आप कहते हे, कि 
गीता का कर्मयोग पातंजलयोग ही का एक रूपान्तर है । परन्तु यह बात ग्रसंभव 
है । इस विषय पर हमारा यही कथन है, कि गीता के 'योग' शब्द का ठीक ठीक 
अर्थ समझ में न आने के कारए यह भ्रम उत्पन्न हुआ है । क्योंकि इधर गीता का 
कर्मयोग प्रवृत्तिप्रधान है, तो उधर पातंजलयोग बिलकुल {उसके विरुद्ध अर्यात्‌ 
निवृत्तिप्रधान है । भ्रतएव उनमें से एकता दूसरे से प्रादुर्भूत होना कभी संभव 
नहीं; आर न यह बात गीता में कहीं कही गई हैं । इतना ही नहीं; यह भी कहा 
जा सकता है, कि योग शब्द का प्राचीन अर्थ 'कर्मयोग' था; झर सम्भव है, 
कि वही शब्द पातंजलसूत्रों के श्रनंतर केवल “चित्तनिरोधनरूपी योग ' के ग्रर्थ मं 
अचलित हो गया हो । चाहे जो हो; यह विविवाद सिद्ध है, कि प्राचीन समय में 
लक आदि ने जिस निष्काम कर्माचरए के मार्ग का अवलंबन किया था, उसी के 
सदृश गीता का योग ग्रर्थात्‌ कमंमागं भी है; और वह सनु-इक्ष्वाकु आदि महानु- 
भाजों को परंपरा से चले हुए भागवतधर्म से लिया गया है--वह कुछ पातंजल- 
योग से उत्पन्न नहीं हुआ है। 

अब तक किये गये विवेचन से यह बात समझ में छा जायगी, कि गौताधर्म 
ओर उपनिषदों में किन किन बातों को विभिन्नता और समानता है। इनमें से अघि- 
कांश बातों का विवेचन गीतारहस्य में स्थान स्थान पर किया जा चुका है। तएव 
यहाँ संक्षेप में यह बतलाया जाता है, कि यद्यपि गीता में प्रतिपादित ब्रह्मज्ञान 
उपनिषदों के आधार पर ही बतलाया गया है, तथापि उपनिषदों के अध्यात्मज्चान 
का भो निरा अनुवाद न कर उसमें वासुदेवभक्ति का और सांख्यशास्त्र सें वात 
सृष्ट्युत्पत्तिक्रम का शर्थात्‌ क्षराक्षरज्ञान का भी समावेश किया गया है; आर, उस 
बैदिक कर्मयोग-धमं ही का प्रधानता से प्रतिपादन किया गया गया हूँ, जो सामान्य 
लोगों के लिषे ्राचरएा करने में सुगम हो; एवं इस लोक तथा परलोक में श्रेयस्कर 
हो । उपनिषदों की अपेक्षा गीता में जो कुछ विशेषता है, वह यही है । अतएव बहा- 
ज्ञान के अ्रतिरिकत अन्य बातों में भी संन्यासप्रधान उपनिषदों के साथ गीता का 
मेल करने के लिये सांप्रदायिक दृष्टि से गीता के ग्रथे को खींचातानी करना उचित 
नहीं है । यह सच है, कि दोनों में अध्यात्मज्ञान एक ही सा है। परस्तु--जैसा कि 
हमने गीतारहस्य के ग्यारहवें प्रकरएा में स्पष्ट दिखला दिया है--श्रध्यात्मरूपो 
मस्तक एक भले हो; तो भी सांख्य तथा कर्मयोग वेदिकधर्म-पुरुष के दो समान 
बलवाले हाथ हैं; ओर इनमें से ईशावास्मोपनिषद्‌ के अनुसार, ज्ञानयुक्त कर्म ही 
का प्रतिपादन सुक्तकंठ से गीता में किया गया है । 


५३२ गीतारहस्य श्रथवा . कर्मयोगशास्त्र -- परिदिष्ट । 
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ज्ञानप्रधान, भक्तिप्रधान श्रोर योगप्रधान उपनिषदों के साय भगवद्गीता में 
जो सादुइय और भेद हे, उनका इस प्रकार विवेचन कर चुकने पर यथार्थ में बह्म- 
सुत्रों श्रौर गीता को तुलना करने की कोई आवश्यकता नहीं है। क्योंकि, भिन्न भिन्न 
उपनिषदों में भिन्न भिन्न ऋषियों के बतलाये हुए भ्रध्यात्म-सिद्धान्तो का नियमबद्ध 
विवेचन करने के लिये ही बादरायएाचायं के ब्रह्मसूत्रों की रचना हुई है। इसलिये 
उनमे उपनिददों से भिन्न भिन्न विचारों का होना सम्भव नहीं । परन्तु भगवद्गीता के 
तेरहवें भ्रध्याय में क्षेत्र और क्षेत्रज्ञ का विचार करते समय ब्रह्मसूत्रों का स्पष्ट उल्लेख 
इस प्रकार किया गया है :-- 

ऋषिभिनहुधा गीत छदोमिधिविधैः प्रथक्‌ | 
ब्रहासूतपदैश्वैव हेतुमाद्वार्वीनिश्चितेः ॥ 

अर्थात्‌ क्षेतरक्षेत्ञ्च का “अनेक प्रकार से विविध छंदों के द्वारा (अनेक) ऋषियों 
ने पृथक्‌ पृथक्‌ और हेतुयुक्त तथा पुर्ण निश्चयात्मक ग्रह्मसूत्रपदों से भी विवेचन 
किया है ” (गी. १३. ४) । श्रौर यदि इन ब्रह्मसूत्रो को तथा वर्तमान वेदान्त त्रो 
को एक ही मान लें तो कहना पड़ता. है, कि वतमान गीता बतंमान वेदान्तसुन्रों 
के बाद बनी होगी । अतएव गीता का कालनिएंय करने की दृष्टिसे इस बात का 
श्रवञय विचार करना पड़ता है, कि ब्रह्मसूत्र कौन-से हैं। क्योंकि, वर्तमान वेदान्त- 
सुत्रों श्रतिरिक्त ब्रह्मसूत्र नामक कोई दूसरा ग्रन्थ नहीं पाया जाता; और न उसके 
बिषय में कहीँ वर्णन ही है *। और, यह कहना तो किसी प्रकार उचित नहीं 
जेचता, कि वर्तमान ब्रह्ममुत्रों के बाद गोता बनी होगी । क्योंकि, गोता फी प्राची- 
चता के विषय में परम्परागत समझ चली था रही है । ऐसा प्रतीत होता है, कि 
प्राय: इसी कठिनाई को ध्यान में ला कर झांकरभाष्य में ब्रह्मसुत्रपदेः ” का 
अर्थ “ श्रुतियों के अथवा उपनिषदों के ब्रह्मप्रतिपादक वाक्य ” किया गया है। 
परन्तु, इसके विपरीत शांकरभाव्य के टीकाकार प्रार्नंदगिरी और रामानुजाचाय , 
मध्वाचाय प्रभृति गीता के अन्यान्य भाष्पकार- यह कहते हैं, कि यहाँ पर “ ब्रह्म- 
सुत्रपदेश्चेव ” शब्दों से “ थातो ब्रह्मजिज्ञासा ” इन बादरायएाचायं के ब्रह्म- 
सूत्रों का ही निर्देश किया गया है; और श्रीघरस्वामी को दोनों अर्थ ग्रभिप्रेत हुं । 
अतएव इस श्लोक का सत्यार्थ हमें स्वतंत्र रीति से ही निश्चित करना चाहिये । 
क्षेत्र और कषेत्रज्ञ विचार “ ऋषियों ने अनेक प्रकार से एयक? कहा है; और 
इसके सिवा (चेव), “ हेतुपुक्त ग्रौर विनिशचयात्मक ब्रह्मतृत्रपदों ने भी ” वही 
अर्थ कहा हे; इस प्रकार चेव' (आर भी) पद से इस बात का स्पष्टीकरण 

* इस विषय का विचार परलोकवासी तेलंग ने क्रिया है। इसके सिवा सन 
१८९५ में इसी विषय पर प्रो. तुकाराम रामचंद्र अ्रमळनेरकर बी. ए. ने भी 
एक निबन्ध प्रकाशित किया है;। 
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हो जाता है, कि इस इलोक में क्षेत्रक्षेत्रज्ञविचार के दो भिन्न भिन्न स्थानों का उल्लेख 
क्या गया हँ। ये दोनों केवल भिन्न हो नहीं हें, किन्तु उनमें से पहला अर्थात्‌ 
ऋषियों का किया हुआ वन “ विविध छंदों के द्वारा पृथक्‌ पृथक्‌ अर्थात्‌ कुछ 
यहाँ ओर कुछ वहाँ तथा अनेक प्रकार का” है; और उसका अनेक ऋषियों-द्वारा 
किया जाना  ऋषिधिः:” (इस बहुवचन तृतीयान्त पद) से स्पष्ट हो जाता हेँ। 
तथा बह्सूत्रपदों का दूसरा बएन “ हेतुयुक्त और निश्चयात्सक ” हुँ । इस प्रकार 
इन दोनों वनों की विशेष सिञ्चता का स्पष्टीकरण इसी इलोक में है। हितुमत्‌, 
शब्द सहाभारत में कई स्थानों पर पाया जाता है; शौर उसका अर्थ है--“नैय्यायिक 
पद्धति से कार्यकारएभाव वतलाकर किया हुआ प्रतिपादन। ” उदाहरणार्थ, जनक 
के सन्मुख सुलभा का किया हुआ भाषण, अथवा श्रीकृष्ण जव शिष्टाई के लिये 
कोरवों की सभा में गये, उस ससय का उनका किया हुआ भाषएा लीजिये । सहा- 
भारत में ही पहले भाषण को “ हेतुमत्‌ और ग्रर्थवत्‌ ” (ज्ञां. ३२०. १६१) और 
दूसरे को “ सहेतुक ” (उद्यो. १३१. २) कहा है । इससे यह प्रगट होता है, कि 
जिस प्रतिपादन में साधकबाधक प्रमाए बतलाकर अन्त में कोई भी अनुसान 
निस्संदेह सिद्ध किया जाता हे, उसी को “ हेतुसदूभिविनिडिचतैः ” विशेषण लगाये 
जा सकते हैं । ये शब्द उपनिषदों के ऐसे संकीएं प्रतिपादन को नहीं लगाये जा 
सकते, कि जिसमें कुछ तो एकस्थान में हो और कुछ दूसरे स्थान में तएव 
ऋषिभिः बहुधा विविघै; पृथक्‌ ” और “ हेतुमद्भिः विनिड्चितैः ” पदों के विरो- 
धात्मक स्वारस्य को यदि स्थिर रखना हो, तो यही कहना पड़ेगा, कि गीता के उक्त 
इलोक में “ ऋषियों द्वारा विविध छन्दों में किये गये अनेक प्रकार के पृथक्‌ ” विवे- 
चुन से भिन्न भिन्न उपनिषदों के संकीएँ और पृथक्‌ वाक्य ही भ्रभिप्रेत हें; तथा 
हेतुयुक्त श्रौर विनिश्चयात्मक ब्रह्मसुत्रपदों ” से ब्रह्मसुत्र-प्रस्थ का वह विवेचन 
अभिप्रेत हूँ, कि जिसमें साधकबाधक प्रमाए दिखलाकर अन्तिम सिद्धान्तों का 
सन्देहरहित निएंय किया गया है । यह भी स्मरण रहे, कि उपनिषदों के सब 
बिचार इधर उधर बिखरे हुए हैं; ग्र्थात्‌ ग्रनेक ऋषियों को जैसे सुझते गये, वैसे 
ही वे कहे गये हँ। उनमें कोई विशेष पद्धति या क्रम नहीं है। अतएव उनको एक- 
वाक्यता किये बिना उपनिषदों का भावार्थ ठीक ठीक ससक में नहीं श्राता। यही 
कारए है, कि उपनिषदों के साथ ही साथ उस ग्रन्थ या देदान्तसुत्र (ब्रह्मसूत्र) 
का भी उल्लेख कर देना भ्रावशयक था, जिसमें कार्येकारएाहेतु दिखला कर उनकी 
(अर्थात्‌ उपनिषरों को) एकवाक्यता को गई है । 
गीता के इलोकों का उक्त अथ करने से यह प्रगट हो जाता हूँ, कि उपनिषद्‌ 
र ब्रह्मसूत्र गोता के पहले बने हँ । उनमे से मुख्य सुख्य उपनिषदों के बिषय सें 
तो कुछ भो मतभेद नहीं रह जाता। क्योंकि इन उपनिषदों के बहुतेरे इलोक गोता 
सें शब्दशः पाये जाते हें। परन्तु ब्रह्मसुत्रों के विषय में सन्देह अवश्य किया जा 
सकता है। क्योंकि ब्रह्मसूत्रों में यद्यपि ' भगवद्गीता ' शब्द का उल्लेख प्रत्यक्ष में 
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नहीं किया गया हँ; तथापि भाष्यकार यह मानते हें, कि कुछ सूत्रों में “ स्मृति ” 
शब्दों से भगवद्गीता ही का निर्देश किया गया है । जिन ब्ह्मसुत्रों में शांकरभाष्य 
के अनुसार, “ स्मृति ” शब्द से गीता ही का उल्लेख किया गया है, उनमें से नीचे 
दिये हुए सूत्र मुख्य हैं :-- 

ब्रह्मसूत्र-अ्रध्याय, पाद श्रोर सूत्र गीता-श्रध्याय और इलोक । 


१. २. ६ स्मृतेशच। गीता १८. ६१ “ ईश्वरः सर्वभूतानां०” 
आदि इलोक। 
१, ३. २३ ग्रपि च स्मयते । गीता १५,६'न तद्भासयते सूर्यः ०ग्रा०। 


२. १. ३६ उपपद्यते चाप्युपलभ्यते च। गीता १५. ३. “न रूपमस्येह 
तथोपलभ्यते० ” आदि। 
२. ३. ४५ अपि च स्मर्यते। गीता १५. ७ “ मसैवांशो जीवलोके जीव 
भूतः० ” आदि ।॥ 
३.२. १७ दर्शयति चाथो ग्रपि स्मर्यते । गीता १३.१२'ज्ञेयं यत्तत्‌ प्रवक्ष्यासि० “आए ० 
३. ३. ३१ अनियमः सर्वासामविरोध: गीता ८. २६ “शुक्लकृष्णे गती ह्योते०” 
सब्दानुमानाभ्याम्‌ । आदि०। त 
४. १. १० स्मरंति च। गीता ६. ११ “शुचौ देशे०” ग्रादि०। 
४. २. २१ योगेनः प्राति च स्मर्यते । गीता ऽ- २३ “यत्र कालेत्वनावृत्तिमावृत्ति 
चैव योगिन:०” झादि० । 
उपयुक्त आठ स्थानों में से कुछ यदि संदिग्ध भी माने जायें, तथापि हमारे मत 
से तो चोथे (ब्र. सु. २. ३. ४५) और आठवे (न्न. स्‌. ४. २. २१ ) के विषय में 
कुछ भी सन्देह नहीं है; और यह भी स्मरएा रखने योग्य है, कि इस विषय में-- 
शंकराचार्य, रामानुजाचार्य, मध्वाचार्य और वल्लभाचार्य--चारों भाष्यकारों का सत 
एक हो सा हुँ । ब्रह्मसूत्र के उक्त दोनों स्थानों (न्न. सु. २. ३. ४५ और ४, २. 
२१) के विषय में इस प्रसङ्ग पर भी श्रवश्य ध्यान देना चाहिये--जीवात्मा 
ओर परमात्मा के परस्परसम्बन्ध का विचार करते समय, पहले “ नात्माऽश्ुतेनि- 
स्यत्वाच्च ताभ्यः ” (ज्र. सु. २. ३. १७) इस सुन्न ने यह निएय किया है, कि सुष्टि के 
अन्य पदार्थों के समान जीवात्मा परमात्मा से उत्पन्न नहीं हुआ है। उसके बाद 
“ अंशो नानाव्यपदेशात्‌०” (२,३. ४३ ) सुत्र से यह बतलाया है, कि जीवात्मा 
परमात्मा ही का 'भ्रंश' है; रौर झागे “ मंत्रवर्शाचच ” (२. ३. ४४) इस 
प्रकार श्रुति का प्रमाएा देकर अन्त में “ आपि च स्मर्यते ” (२. ३. ४५) -“स्मृति 
में भी यही कहा है ”-इस सुत्र का प्रयोग किया गया है । सब भाष्यकारो का कथन 
है, कि यह स्मृति यानी गीता का “ समेवांशो जीवलोके जीवभूतः सनातनः ” 
(गो, १५, ७) यह वचन हे। परन्तु इसको अपेक्षा श्रन्तिमस्थान (अर्थात्‌ ब्रह्मसूत्र 
४. २ २१) और भो श्रधिक निस्सन्देह है। यह पहलेही दसवें प्रकरण में 
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बतलाया जा चुका हुँ, कि देवयान और पितृयाए गति में ऋमानुसार उत्तरायएा के 
छः महीने और दक्षिणायन के छः महीने होते हैं; श्रोर उनका अर्थ कालप्रधान 
च करक वादरायएाचाय कहते हे, कि उन शब्दों से तत्तत्कालाभिमानी देवता श्रभि- 


प्रेत हैं (वे. स्‌. ४. ३. ४) । अब यह प्रश्न हो सकता है, कि दक्षिणायन आर उत्त- 
रायएा शब्दों का कालवाचक अर्थ क्या कभी लिया ही न जावे ? इसलिये “योगिन: 
प्रति च स्मर्यते” (द्र. सु. ४. २. २१ ) ¬शर्थात्‌ ये काल “स्मृति में योगियों के लिये 
निहित माने गये हेँ”-इस सूत्र का प्रयोग किया गया है; और, गीता (८. २३) 
में यह बात साफ्‌ साफ कह दी गई है, कि “यत्र काले त्ववावृत्तिमावृत्त चेव योगिनः” 
अर्थात्‌ ये काल योगियों को बिहित हैं । इससे भाष्यकारों के मतानुसार यही 
कहना पड़ता हुँ, कि उक्त दोनों स्थानों पर ब्रह्मसुत्रों में स्मृति’ शब्द से भग- 
बद्गीता ही विवक्षित है । 
परन्तु जब यह मानते हैं, कि भगवदगीता में ब्रह्मसुत्ों का स्पष्ट उल्लेख हे; 

और ब्रह्मसृत्रों में ' स्मृति ' शब्द से भगद्गीता का निर्देश किया गया हँ; तो 
दोनों में कालदृष्ट से विरोध उत्पन्न हो जाता है । वह यह हैः--भगवद्गीता में ब्रह्म- 
सूत्रों का साफ्‌ साफ्‌ उल्लेख है, इसलिये ब्रह्मसूत्रों का गीता कें पहले रचा जाना 
निश्चित होता है; और ब्रह्मसत्रे 'स्मति' शब्दसे गीता का निर्देश साना जाय, तो 
गीता का ब्रहह्मसुत्रों के पहले होना निश्चित हुआ जाता हैँ। ब्रह्मसूत्रों का एक 
वार गीता के पहले रचा जाना और दूसरी बार उन्हीं सूत्रों का गीता के बाद रचा 
जाना सम्भव नहीं । श्रच्छा; श्रव यदि इस झगड़े से बचने के लिये “ ब्रहमसुत्रपदेः ” 
शब्द से शाङकरभाष्य में दिये हुए श्र्थ को स्वीकार करते हैं, तो “ हेतुमद्‌भिविनि 
डिचतैः ” इत्यादि पदों का स्वारस्य ही नष्ट हो जाता है। श्रौर यदि यह माने, कि 
ब्रह्मसुत्रों के 'स्मृति' शब्द से गीता के श्रतिरिक्त कोई दूसरा स्मृतिग्रन्य विवक्षित 
होगा; तो यह कहना पड़ेगा, कि भाष्यकारों ने भूल की है । अच्छा; यदि उनकी 
भूल कहें; तो भी यह बतलाया नहीं जा सकता, कि ' स्मृति ” शब्द से कौन- 
सा ग्रन्थ विवक्षित है। तब इस भ्रडचन से केसे पार पावें ? हमारे मतानसार इस 
अ्रड़चन से बचने का केवल एक ही साग है । यदि यह मान लिया जाय, कि जिसने 
ब्रह्मसुत्रों को रचना की है, उसी ने मूलभारत तथा गीता को वर्तमानस्वरूप 
दिया है; तो कोई अ्रडचन या विरोध नहीं रह जाता । ब्ह्मसूत्रों को “ व्याससूत्र ” 
कहने की रीति पड़ गई है; ग्रौर “शेषत्वात्पुरुषायंवादों यथान्येष्विति जमिनिः” 
(वे. सु. ३. ४. २) सूत्र पर शाङकरभाष्य की टीका में आनन्दगिरि ने लिखा है, कि 
जसिनि वेदान्तसुत्रकार व्यासजी के शिष्य थे; और आरम्भ के मङगलाचरणए में भी, 
“ ्रीमद्व्यासपयोनिधिनिधिरसौ ” इस प्रकार उन्हो ने ब्रह्मसुत्रों का वर्णन किया 
है । यह कथा महाभारत के आधार पर हम ऊपर बतला चुके हें, कि महाभारतकार 
व्यासजी के पेल, शुक, सुमंतु, जॅमिनि और वंशंपायन नामक पांच शिष्य थे; 
श्रोर उनको व्यासजी ने महाभारत पढ़ाया था । इन दोनों बातों: को मिला कर 
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विचार करने से यही ग्रनुमान होता है, कि भारत र तढन्तर्गत गीता को 
वर्तमान स्वरूप देने का तथा ब्रह्मसूत्रों की रचना करने का काम भी एक बादरायएा 
व्यासजी ने ही किया होगा । इस कथन का यह मतलब नहीं, कि बादरायएगचार्य 
ने वतमान महाभारत की नवीन रचना की ! हमारे कथनका भावाथ यह है :-- 
महाभारतग्रन्थ फे अतिविस्तृत होने के कारए सम्भव है, कि बादरायएाचार्य के 
समय उसके कुछ भाग इधर उधर बिखर गये हों या लुप्त भो हो गये हों । 
ऐसी अवस्था सं तत्कालीन उपलब्ध महाभारत के भागों की खोज करके तथा ग्रन्थ 
में जहाँ जहाँ अपुणोता, अशुद्धियाँ और त्रुटियाँ देख पड़ीं, वहाँ वहाँ उनका संशोधन 
और उनकी पुति करके, तथा भ्रनुक्रमणिका ग्रादि जोड़ कर वादरायणाचाय ने इस 
ग्रन्थ का पुनरुज्जीवन किया हो; श्रथवा उसे बतंसान स्वरूप दिया हो। यह बात 
प्रसिद्ध है, कि मराठी साहित्य में ज्ञानेश्‍वरी-प्रन्थ का ऐसा ही संशोधन एकनाथ 
महाराज ने किया था। और यह कथा भी प्रचलित है, कि एक बार संस्कृत का 
च्याकरएामहाभाष्य प्रायः लुप्त हो गया था; और उसका पुत्ररुद्धार चन्द्रशेखराचाय 
को करना पड़ा । अब इस बात को ठीक ठीक उपपत्ति लग ही जाती है, कि सहा- 
भारत के अन्य प्रकरणों में गीता के श्लोक क्यों पाये जाते हैं; तथा यह वात भी 
सहज ही हल हो जाती है, कि गीतामें ब्रह्मसुत्रों का स्पष्ट उल्लेख और ब्रह्मसूत्रो 
से स्मृति शब्द से गीता का निर्देश क्यों किया. गया है। जिस गीता के ाघार 
पर वर्तमान गीता बनी है, वह बादरायणाचायं के पहले भी उपलब्ध थी । इसी 
कारण ब्रहमुचों में “ स्मृति ' शब्द से उनका निर्देश किया गया; और महाभारत का 
संशोधन करते समय गीता + में यह बतलाया गया, कि क्षेनरक्षेत्रज्ञ का विस्तार- 


* पिछले प्रकरणों में हमने यह बतलाया है, कि ब्रह्मसूत्र वे दान्तसंवंधी मुख्य ग्रंथ 
है; और इसी प्रकार गोता कर्मयोगविषयक प्रधान ग्रंथ है। अब यदि हमारा यह 
अनुमान सत्य हो, कि ब्रह्मसूत्र और गीता की रचना ग्रकेले व्यासजी ने ही की लि 
तो इन दोनों शास्त्रों का कतई उन्हीं को मानना पडता है । हम यह बात अनुमान-- 
डारा उपर सिद्ध कर चुके हैं; परन्तु कुंभकोएास्थ कृष्णाचार्य ने दाक्षिणात्य पाठ के 
अनुसार महाभारत को जो एक पोथी हाल हो में प्रकाशित को है, उसमें शान्तिपवे 
के २१२ वें अध्याय में ( वाष्एयाव्यात्मप्रकरए में ) इस वात का वर्णेन करते 
समय--कि युग के आरम्भ में भिन्न भिन्न शास्त्र और इतिहास किस प्रकार निर्मित 
हुए--३४ वाँ इलोक इस प्रकार दिया है :-- 

वेदान्तकर्मयोगं च वेदविद्‌ ्रह्मद्विभुः। 
- इपायनो निजग्राह शिल्पशास्त्रे भृगुः पुन: ॥ 
इस इलोक में “ वेदान्तकर्मयोग ' एकवचनान्त पद हैं; परन्तु उसका अर्थ “ वेदान्त 
और कमंयोग ' ही करना पड़ता हे। अथवा यह भी प्रतीत होता हूँ, कि “वेदान्त 
कर्मयोगं च ' यही एलपाठ होगा; और लिखते समय या छापते समय 'न्तं’ के 
ऊपरका अनुस्वार छूट गया हो । इस इलोक में सह साफ साफ कह दिया गया हें, 
कि वेदान्त ग्रौर कमयोग, दोनों शास्त्र व्यास जी को प्राप्त हुए थे; और 
शिल्पशास्त्र भृगुको मिला था। परन्तु यह इलोक बंबई के गएपत कृष्णाजी के 
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पुर्वक विवेचन ब्रह्मसूत्रों में किया गया है । वर्तमान गीता में ब्रह्मसुत्नों का जो यह 
उल्लेख है, उसको बराबरी के ही सुत्रग्रन्थ के ्रन्य उल्लेख वर्तमान महाभारत में भी हैं । 
उदाहरएाथ, ग्रनुआसनप्वं के श्रष्टावक्त श्रादि संवाद में “ अनुताः स्त्रिय इत्येवं 
सूत्रकारो व्यवस्यति ” (अनु. १३.६ ) यह वाक्य है । इसी प्रकार शतपथ ब्राह्मण 
( शांति. ३१८. १६-२३ ) पञ्चरात्र (शांति. ३३६. १०७); मनु (श्नु. ३७. 
१६) ओर यास्क के निरक्त (शांति. ३४२. ७१) का भी अन्यत्र साफ साफु 
उल्लेख किया गया है । परन्तु गोता के समान महाभारत के सब भागों को मुखाग्न 
करने की रीति नहीं थी। इसलिये यह्‌ शंका सहज ही उत्पन्न होती हैँ, कि गीता के 
अतिरिक्त महाभारत में अन्य स्थानों पर जो श्रन्य ग्रन्थों के उल्लेख हूँ, वे कालनिएँ- 
यार्थे कहाँ तक विश्वसनीय माने जायें । क्योंकि, जो भाग मुखाग्र नहीं किये जाते 
उनमें क्षेपक शलोक मिला देना कोई कठिन बात नहीं । परन्तु, हमारे मतानुसार, 
उपयुक्त अच्य उल्लेखों का यह्‌ बतलाने के लिये उपयोग करना कुछ अनुचित न होगा, 
कि वतेमान गीता में किया गया ब्रह्मसृत्रों का उल्लेख केवल अकेला या अपुर्व अतएव 
अविश्वसनीय नहीं है । 

“ ब्रह्मसूत्र पदैश्चेव ” इत्यादि इलोक के पदों के श्रर्थ-स्वारस्य की मीमांसा करके 
हुम ऊपर इस वात का निएँय कर ग्राये हैं, कि भगवद्गीता में वर्तमान ब्रह्मसुत्नों या 
वेदान्तसूत्रों ही का उल्लेख किया गया है। परन्तु भगवद्गीता सं ब्रह्वासुत्रो का उल्लेख 
होने का--श्रौर वह भी तेरहवें अ्ध्यायमें अर्थात्‌ क्षेत्रक्षेत्रज्ञविचार ही में होने का-- 
हमारे सत में एक और महत्त्वपुएं तथा दृढ कारएः हूँ । भगवद्गीता में वासुदेद- 
भक्ति का तत्व यद्यपि मूल भागवत या पाञ्चरात्न-धर्म से लिया गया है, तथापि 
(जैसा हम पिछले प्रकरणों में कह आये हैं) चतुव्यूंह-पाञ्चरात्र-धमं में चित 
मूल जीव और मन की उत्पत्ति के विषय का यह मत भगवद्गीता को मान्य नहीं 
हूँ, कि वासुदेव से संकषंा श्र्थात्‌ जीव, संकषणा से प्रद्युम्न (सन) ओर प्रद्युम्न 
से अनिरुद्ध (अ्रहंकार) उत्पन्न हुआ ब्रह्मसूत्रो का यह सिद्धान्त है, कि जीवात्मा 
किसी अन्य वस्तु से उत्पन्न नहीं हुआ है (वे. सूः २. ३. १७) । वह सनातन पर- 
सात्मा ही का नित्य ' ग्रंश ' है (वे. सु. ३. ४३) । इसलिये ब्रह्मपुत्रो के दूसरे 
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छापाखाने से प्रकाशित पोथो में तथा कलकत्ते की प्रति में भी नहीं मिलता। 
कुंभकोए को पोथी का शान्तिपर्व का २१२ वाँ अध्याय बंबई और 
कलकत्ता को प्रति में २१० वाँ हैं कुंभकोए पाठ का यह श्लोक हमारे मित्र 
डॉक्टर गणेश कृष्णा गर्दे ने हमें सूचित किया । ग्रतएव हम उनके कृतज्ञ हेँ। 
उनके मतानुसार इस स्थान पर कमयोग शब्द से गीता ही विवक्षित हुँ; और इस 
इलोक में गीता और वेदास्तसूत्रों का (अर्थात्‌ दोनों का) कर्तृत्व व्यासजी को ही 
दिया गया है । महाभारत को तीन पोथियों में से केवल एक हो प्रति में ऐसा पाठ 
मिलता है । अ्रतएव उसके विषय में कुछ शंका उत्पन्न होती है। इस विषय में 
चाहे जो कहा जाय; किन्तु इस पाठ से इतना तो अवश्य हो जाता है, कि हमारा 
यह अनुमान--कि वेदान्त और कमंयोग का कर्ता एक ही है--कुछ नया यः 


छ 


निराधार नहीं । 
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अध्याय के दूसरे पाद में पहले कहा है, कि वासुदेव से संकर्षए का होना अर्थात्‌ 
सागवतधर्मीय जीवसंबंधी उत्पत्ति सम्भव नहीं (वे. सु २. २. ४२ ); और फिर 
यह कहा है, कि मन जीव को एक इन्द्रिय हैं। इसलिये जीव से प्रद्यम्त (मन) का 
होना भी सम्भव नहीं (वे. सू. २. २. ४३) । क्योंकि लोकव्यवहार की रोर देखने 
से तो यही बोघ होता है, कि कर्ता से कारएा या साधन उत्पन्न नहीं होता । इस 
प्रकार बादरायणाचार्य ने, भागवतधर्म में वाणात जीव की उत्पत्ति का युक्तिपुर्वेक 
खएडन किया हुँ । सम्भव है, कि भागवतधर्मवाले इस पर यह उत्तर दें, कि हम 
बासुदेव (ईश्वर), संकर्षश (जीव), प्रद्युम्न (सन) तथा अनिरुद्ध (अहंकार) 
को एक ही समान ज्ञानो समभते हैं; और एक से दूसरे की उपपत्ति को लाक्षणिकः 
तथा गोए मानते हँ । परन्तु ऐसा मानने से कहना पड़ेगा, कि एक मुख्य परमेश्वर 
के बदले चार मुख्य परमेश्वर हँ । अतएव ब्रह्मसुत्रों मं कहा हे, कि यह उत्तर भी 
समर्पक नहीं है। और बादरायएाचायं ने श्रन्तिम निएंय यह किया हुँ, कि यह 
सत--परसेश्वर से जीव का उत्पन्न होना--वेदों ग्zर्थात्‌ उपनिषदों के मत के विरुद्ध 
श्रतएव त्याज्य है (वे. सू. २. २. ४४. ४५) १ यद्यपि यह बात सच है, कि भागजत- 
धर्म का कर्मप्रधान भक्तितत्त्व भगवद्गीता में लिया गया है। तथापि गीता का ग्रह 
भो सिद्धान्त है, कि जीव वासुदेव से उत्पन्न नहीं हुआ । किन्तु वह नित्य परमात्मा 
ही का 'ग्रंश' है (गी. १५. ७) । जीवविषयक यह सिद्धान्त मूल भागवत 
धरम से नहीं लिया गया । इसलिये यह बतलाना झावश्यक था, कि इसका आधार 
क्या है। क्योंकि यदि ऐसा न किया जाता; तो सम्भव है, कि यह भ्रम उपस्थित 
हो जाता, कि चतुर्यूह भागवतधमं के प्रवृत्तिप्रधान भक्तितत्व के साथ ही साथ 
जीव की उत्पत्तिविषयक कल्पना से भी गीता सहमत हुँ । अतएव क्षेत्रक्षेत्रज्ञ- 
विचारमे जब जीवात्मा का स्वरूप बतलानेका समय आया, तब--अ्र्थात्‌ गीता के 
तेरहवें अध्याय के आरम्भ ही में--पह स्पष्ट रूप से कह देना पड़ा, कि क्षेत्रज्ञ के 
अर्थात्‌ जीव के स्वरूप के सम्बन्ध में हमारा मत भागवतधर्म के अनुसार नहीं; वरन्‌ 
उपनिषदों में वाएत ऋषियों के मतानुसार हैं ” और फिर उसके साथ ही साथ 
स्वभावतः यह भो कहना पड़ा हे, कि भिन्न भिन्न ऋषियों ने भिन्न भिन्न उपनिबदों 
में पृथक्‌ पृथक्‌ उपपादन किया है। इसलिये उन सब की ब्रह्मसुत्रों में की गई एक- 
वाक्यता (वे. सु. २. ३. ४३) ही हमं ग्राह्य है । इस दृष्टि से विचार करने पर 
यही प्रतीत होगा, कि भागवतधम के भक्तिमार्ग का गीता से इस रीति से समावेश 
किया गया है, जिससे वे आक्षेप दर हो जायें, कि जो ब्रह्मसूत्रों में भागवतधम पर 
लाये गये हैँ । रामानुजाचाय ने अपने वेदान्तसुत्रभाष्य में उक्त सूत्रों के अर्थ को 
बदल दिया हे (वे. स्‌. २. २. ४२-४५ देखो) । परन्तु हमारे मत में थे ग्रथ 
क्लिष्ट अतएव अग्राह्म हें । थोबो साहब का झुकाव रामानुज-भाष्य में दिये गये 
अर्थे को ओर हो है; परन्तु उनके लेखों से तो यही ज्ञात होता है, कि इस बात 
का यथाथस्वरूप उनके ध्यान सें नहीं आया । महाभारत में--शान्तिपवं के अन्तिम 
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भाग में नारायणीय अथवा भागवतघ का जो वन है, उसमें-यह नहीं कहा' 
है, कि वासुदेव से जीव श्रर्थात्‌ संकर्षण उत्पन्न हुआ; किन्तु पहले यह बत- 
लाया है, कि “जो वासुदेव है, वही (स एव) संकर्षणा अर्थात्‌ जीव या क्षेत्रज्ञ है ” 
(शां. ३३६. ३६ तथा ७१; और ३३४. २८, तथा २६ देखो); श्रौर इसके बाद 
संकर्षणा से प्रद्युम्न तक की केवल परस्परा दी गई है । एक स्थान पर तो यह साफ 
साफ कह दिया है, कि भागवतधर्म को कोई चतुर्व्यूह, कोई त्रिव्यूह, कोई द्विव्यूह 
श्रौर अन्त मे कोई एकव्यूह भी मानते हैं। (म. भा. झां. ३४८. ५७) । परन्तु भाग- 
वतधर्म के,इन विविध पक्षों को स्वीकार न कर, उनमें से सिर्फ़ वही एक मत 
वर्तमान गीता में स्थिर किया है, जिसका मेल क्षेन्रक्षेत्रज्ञ के परस्परसम्बन्ध में 
उपनिषदों और ब्रह्मसूत्रों से हो सके । और इस बात पर ध्यान देने पर यह 
प्रशन ठीक तौर से हल हो जाता है, कि ब्रह्मसुत्रों का उल्लेख गीता में क्‍यों किया. 
हुँ? अथवा, यह कहना भी अत्युक्ति नहीं, कि मूल गीता में यह एक सुधार ही 
किया गया है । 


भाग ४--भागवतधर्मे का उदय और गीता । 


गीतारहस्य में अनेक स्थानों पर तथा इस प्रकरणा में भी पहले यह बतला 
दिया गया है, कि उपनिषदों के ब्रह्मज्ञान तथा कापिलसांख्य के क्षरञ्रक्षरविचार 
के साथ भक्ति और विश्ेषतः निष्कासकर्म का मेल करके कर्मयोग का शास्त्रीय रीति 
से पूर्णतया समर्थन करना ही गीता-प्रभ्य का मुख्य प्रतिपाद्य विषय है। परन्तु 
इतने विषयों को एकता करने की गीता की पद्धति जिनके ध्यान में प्री तरह नहीं 
श्रा सकती, तथा जिनका पहले ही से यह मत हो जाता है, कि इतने विषयों की 
एकता हो ही नहीं सकती; उन्हें इस बात का आभास हुम्ला करता हूँ, कि गीता 
के बहुतेरे सिद्धान्त परस्परविरोधी हें। उदाहरणाथ, इन श्राक्षेपकों का यह मत . 
है, कि तेरहवें ध्याय का यह कथन--कि इस जगत्‌ में जो कुछ है, वह सब 
निगुंए ब्रह्म है--सातवें अ्रध्याय के इस कथन से बिलकुल ही विरुद्ध हे, कि 
यह सब सगुएा वासुदेव ही है। इसी प्रकार भगवान्‌ एक जगह कहते हे, कि 
“ मुझे शत्रु ओर मित्र समान हैं” (६. २९); और दूसरे स्थान पर यह भी कहते 
हैं, कि “ ज्ञानी तथा भक्तिमान्‌ पुरुष मुझे अत्यन्त प्रिय हें” (७. १७. १२. 
१६)--ये दोनों बातें परस्परविरोधी हैं । परन्तु हमने गीतारहस्य में अनेक स्थानों 
पर इस बात का स्पष्टीकरएा कर दिया है, कि वस्तुतः य बिरोध नहीं हे; किन्तु 
एक ही बात पर एक बार भ्रध्यात्मदृष्ट से से और दूसरी बार भक्ति की दृष्टि से विचारः 
किया गया है । इसलिये यद्यपि दिखने ही सं ये विरोधी बातें कहनी पड़ीं, तथापि 
अन्त में व्यापक तत्वज्ञान की दृष्टि से गोता में उनका मेल भी कर दिया गया हे। 
इस पर भी कुछ लोगों का यह आक्षेप हे, कि अव्यक्त ब्रह्मज्ञान थोर व्यक्त परसे- 
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३वर की भक्ति में यद्यपि उक्त प्रकार से मेल कर दिया गया है, तथापि सूल गीता 
में इस मेल का होना सम्भव नहीं । क्योंकि सूल गीता वर्तमान गीता के समान 
परस्परविरोधी बातों से भरी नहीं थी--उसमें वेदान्तियों ने अथवा सांख्यशास्त्रा- 
भिमानियों ने अपने अपने शास्त्रों के भाग पीछे से घुसेड दिये हें । उदाहरणार्थ 
प्रो. गार्बे का कथन हे, कि सूल गीता में भक्ति का सेल केवल सांख्य तथा योग 
ही से किया है; वेदान्त के साथ और मीमांसकों के कर्ममाग के साथ भक्ति 
का मेल कर देने का काम किसी ने पीछे से किया है। मूल गीता में इस प्रकार जो 
इलोक पीछे से जोड़े गये, उनकी अ्रपने सतानुसार एक तालिका भी उसने जसन 
भाषा में अनुवादित अ्रपनी गीता के अन्त में दी है! हमारे मतानुसार थे सब 


है] 


कल्पनाएँ अममूलक हैं। वेदिकधम के भिन्न भिन्न श्रंगों की ऐतिहासिक परम्परा 
और गोता के ' सांख्य ? तथा ' योग ' शब्दों का सच्चा ग्रथे ठीक ठीक न समभने 
के कारएा और विशेषतः तत्त्वज्ञानविरहित भ्र्थात्‌ केवल भक्तिप्रधान ईसाई धर्म 
ही का इतिहास उक्त लेखकों (प्रो. गार्बे प्रभृति) के सामने रखा रहने के कारण 
उक्त प्रकार के भ्रम उत्पन्न हो गये हें। ईसाई घ्म पहले केवल भक्तिप्रधान था; 
और ग्रीक लोगों के तथा इसरों के तत्वज्ञान से उसका मेल करने का कायं पीछे से 
किया गया है । परन्तु, यह बात हमारे धर्म को नहीं। हिन्दुस्थान सें भवितमार 
का उदय होने के पहले ही मीमांसकों का यज्ञमार्ग उपनिषत्कारों का ज्ञान तथा 
सांस्य और योग--इन सब को परिपक्व दा प्राप्त हो चुकी थो । इसलिथे पहलेही 
से हमारे देशवासियों को स्वतंत्र रीति से प्रतिपादित ऐसा भक्तिसागं कभी भी 
मान्य नहीं हो सकता था; जो इन सब शास्त्रों से और विशेष करके उपनिषदों सें 
'बाएत ब्रह्मज्ञान से भ्रलग हो। इस बात पर ध्यान देने से यह मानना पड़ता हैँ, 
कि गीता के धर्मप्रतिपादन का स्वरूप पहले ही से प्रायः वर्तमान गीता के प्रति- 
पादन के सदृश ही था । गीतारहस्य का विवेचन भी इसी बात की ओर ध्यान 
, देकर किया गया है। परन्तु यह विषय अत्यंत महत्त्व का है। इसलिये संक्षेप में 
यहाँ पर यह बतलाना चाहिये, कि गोताधम के मूलस्वरूप तथा परम्परा के 
सम्बन्ध में (ऐतिहासिक दृष्टि से विचार करने पर ) हमारे मत से कौन कौन-सी 
बातें निष्पन्न होती हे । 
गीतारहस्य के दसवें प्रकरणा में इस बात का विवेचन किया गया है, कि बैदिक 
घमं का अत्यन्त प्राचीन स्वरूप न तो भक्तिप्रधान, न तो ज्ञानप्रधान और न योग- 
अधान ही था; किन्तु वह यज्ञमय श्र्थात्‌ कमंप्रधान था; और वेदसंहिता तथा 
ब्राह्मणों में विशेषतः इसी यज्ञयाग आदि कर्मप्रधान धमं का प्रतिपादन किया गया 
हे । आगे चल कर इसी धर्मे का व्यवस्थित विवेचन जैमिनि के मौमांसासुत्रों में 
'किया गया हे । इसीलिये उसे “ मोमांसकमागे ” नाम प्राप्त हुआ | परन्तु, यद्यपि 
“ सीसांसक ' नाम नया है; तथापि इस विषय में तो बिलकुल ही सन्देह नहीं, कि 
यज्ञयाग आदि घम त्यन्त प्राचीन: है। इतना ही नहीं, किन्तु उसे ऐतिहासिक 
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दृष्टि से वेदिकधर्म की प्रथम सीढ़ी कह सकते हैँ । “ मौमाँसकमाग ? नाम प्राप्त होने 
के पहले उसको त्रयीधर्मं श्र्थात्‌ तीन वेदों द्वारा प्रतिपादित धर्म कहते थे; और 
इसी. नाम का उल्लेख गोता में भी किया गया है (गीता ६. २० तथा २१ देखो) । 
कर्ममय त्रयोधर्स के इस प्रकार जोर-ओर से प्रचलित रहने पर, कर्म से अर्थात्‌ 
केवल यज्ञयाग आदि के बाह्य प्रयत्न से परमेश्वर का ज्ञान कैसे हो सकता हुँ? 
ज्ञान होना एक मानसिक स्थिति है । इसलिये परमेश्वर के स्वरूप का विचार किये 
बिना ज्ञान होना सम्भव नहीं, इत्यादि विषय और कल्पनाएँ उपस्थित होने लगीं; 
ओर धीरे धीरे उन्हीं में थे आऔपनिषदिक ज्ञान का प्रादुर्भाव हुआ | यह बात 
छांदोग्य आदि उपनिषदों के आरम्भ में जो अवतरए दिये हे, उनसे स्पष्ट मालूम 
हो जाती है । इस औपनिबदिक ्रह्मज्ञान ही को ग्ागे चलकर “वेदान्त ' नाम प्राप्त 
हंशा परन्तु, मौमांसा शब्द के समान यद्यपि वेदान्त नाम पीछेसे प्रचलित हुआ है, 
तथापि उससे यह नहों कहा जा सकता, कि ब्रह्मज्ञान श्रथवा ज्ञानमार्ग भी नया 
है । यह बात सच है, कि कर्मकांड के अनन्‍्तर ही ज्ञानकांड उत्पन्न हुआ ! परन्तु 
स्मरण रहे, कि ये दोनों प्राचीन हैं। इस ज्ञानमार्ग ही की दूसरी, किन्तु स्वतंत्र 
शाखा ' कापिलसांख्य ? है। गीतारहस्य में यह बतला दिया गया है, कि इधर 
ब्रह्मज्ञान अहेती है, तो उधर सांख्य है इती; और सूष्टि की उत्पत्ति के ऋम के 
सम्बन्ध में सांख्यों के विचार मूल में भिन्न हैँ। परन्तु ओपनिषदिक हली ब्रह्म- 
ज्ञान तथा सांख्यों का द्वेती ज्ञान, दोनों यद्यपि मूल में भिन्न भिन्न हों, तथापि 
केवल ज्ञानदृष्टि से देखने पर जान पड़ेगा, कि ये दोनों सार्ग अपने पहले के यज्ञ- 
याग ग्रादि कर्मसागं के एक ही से विरोधी थे। श्रतएव यह प्रश्‍न स्वभावतः उत्पन्न 
हुआ, कि कर्म का ज्ञान से किस प्रकार मेल किया जावे ? इसी कारएा से उपन्रिष- 
त्काल ही सें इस विषय पर दो दल हो गये थे। उनमें से वृहदारएयकादिक उपनि- 
घर्‌ तथा सांख्य यह्‌ कहने लगे, कि कर्म और ज्ञान में नित्य विरोध है। इसलिये 
ज्ञान हो जाने पर कर्म का त्याग करना प्रशस्त ही नहीं; किन्तु आवश्यक भी हुँ। 
इसके विरुद्ध ईशावास्यादि अन्य उपनिषद्‌ यह प्रतिपादन करने लगे, कि ज्ञान हो 
जाने पर भौ कर्म छोड़ा नहीं जा सकता । बैराग्य से बुद्धि को निष्काम करके जगत्‌ में 
व्यवहार को सिद्धि के लिये ज्ञानी पुरुष को सब कर्म करना ही चाहिये । इन उप- 
निषदों के भाष्यों में इस भेद को निकाल डालने का प्रयत्न किया है। परन्तु 
गीतारहस्य के ग्यारहवें प्रकरएा के अन्त में किये गये विवेचन से यह बात ध्यान 
में आ जायगी, कि शांकरभाष्य में ये साम्प्रदायिक अर्थ खींचातानी से किये गये है; 


ओर इसलिये इन उपनिषदों पर स्वतंत्र रीति से विचार करते समय वे अर्थे ग्राह्म 
नहीं माने जा सकते । यह नहीं कि, केवल यज्ञयागादि कर्म तथा ब्रह्मज्ञान ही में 


मेल करने का प्रयत्न किया गया हो; किन्तु मे््युपनिषद्‌ के विवेचन से यह बात भी 
साफ़ साफ़ प्रगट होती है, कि कापिलसांख्य में पहले पहल स्वतंत्र रीति से प्रादु- 
. भूत क्षराक्षरज्ञान को तथा उपनिषदों के ब्रह्मज्ञान की एकवाक्यता--जितनी हो 
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:सकती थी--करने का भी प्रयत्न उसी समय आरम्भ हुआ था। बृहदारएयकादि 
प्राचीन उपनिषदों सें कापिलसांख्यज्ञान को कुछ महत्त्व नहीं दिया गया हूँ। परन्तु 
मै्र्युपनिषद्‌ में सांख्यों की परिभाषा का पूएतया स्वीकार करके,यह कहा है, कि 
अन्त में एक परब्रह्म ही से साख्यो के चौबीस तत्त्व निमित हुए हैं । तथापि कापिल- 
सांख्यशास्त्र भी वेराग्यप्रधान प्रर्थात्‌ कमं के विरुद्ध हे तात्पर्य यह है, कि प्राचीन 
'काल में ही वेदिकधर्म के तीन दल हो गये थे :--( १) केवल यज्ञयाग आदि कमं 
करने का मार्ग; (२) ज्ञान तथा वेराग्य से कमंसंन्यास करना, अर्थात्‌ ज्ञाननिष्ठा 
अथवा सांख्यमागं; और (३) ज्ञान तथा वराग्यबुद्धि ही से नित्य कर्स करने का 
मार्ग, अर्थात्‌ ज्ञानकमंसमुच्चयमागं । इनमें से ज्ञानसार्ग ही से श्रागे चल कर दो 
“अन्य शाखाएं--योग ग्रौर भक्ति--निर्मित हुई हैं। छांदोग्यादि प्राचीन उपनिषदों 
में यह कहा है, कि परन्नह्वा का ज्ञान प्राप्त करने के लिये ब्रह्मचिन्तन भ्रत्यन्त 
आवश्यक है; ओर यह चिन्तन, मनन तथा ध्यान करने के लिये चित्त एकाग्र होना 
चाहिये; और, चित्त को स्थिर करने के लिये परब्रह्म का कोई न कोई सगुण प्रतीक 
'पहले नेत्रों के सामने रखना पड़ता है । इस प्रकार ब्रह्मोपासना करते रहनेसे चित्त 
को जो एकाग्रता हो जाती है, उसी को आगे विशेष महत्व दिया जाने लगा; और 
'चित्तनिरोधरूपी योग एक जुदा मार्ग हो गया रोर, जब सगुएा प्रतीक के बदले 
'परमेशवर के मानवहूपधारी व्यक्त प्रतीक की उपासना का आरम्भ धीरे धीरे होने 
लगा, तब अन्त में भङ्तिमाग उत्पन्न हुआ | यह भक्तिमाग श्रोपनिषदिक ज्ञान से 
अलग, बीच ही में स्वतंत्र रीति से प्रादुर्भूत नहीं हुआ हैँ; और न भक्ति की 
कल्पना हिन्दुस्थान में किसी ग्न्य देश से लाई गई हे । सब उपनिषदों का अवलोकन 
करने से यह क्रम देख पड़ता हँ, कि पहले ब्रह्मचिन्तन के लिये यज्ञ के अंगों की 
अथवा ॐकार की उपासना थो । आगे चल कर रुद्र, विष्णु आदि वैदिक देवताओं 
की, (अथवा आकाश आदि सगुएा-व्यक्त ब्रह्म-प्रतीक की,) उपासना का आरम्भ 
हुआ; ओर अन्त में इसी हेतु से ग्रर्यात्‌ ब्रह्मप्राप्ति के लिये ही राम, नृसिह, 
कृष्णा, वासुदेव आदि की भक्ति, (अर्थात्‌ एक प्रकार की उपासना) जारी हुई है। 
उपनिषदों की भाषा से यह बात भी साफ़ साफ़ सालूस होती है, कि उनमें से 
योगतत््ादि योगविषयक उपनिषद्‌ तथा नासिहतापनी, रामतापनी श्रादि भक्ति- 
विषयक उपनिषद्‌ छांदोग्यादि उपनिषदों की अपेक्षा अर्वाचीन हें । श्रतएव ऐति- 
'हासिक दृष्टि से यह कहना पड़ता है, कि छांदोग्यादि प्राचीन उपनिषदों में वर्णित 
कमं, ज्ञान अथवा संन्यास और ज्ञानकर्मसमुच्चय--इन तीनों दलों के प्रादुर्भूत 
हो जाने पर ही आगे योगमागं और भक्तिमाग को श्रेष्ठता प्राप्त हुई है। परन्तु 
योग आर भक्ति, ये दोनों साधन यद्यपि उक्त प्रकार से श्रेष्ठ माने गये, तथापि उनके 
पहले के ब्रह्मज्ञान को श्रेष्ठता कुछ कम नहीं हुई र न उसका कम होना 
सम्भव ही था। इसी कारएा योगप्रधान तथा भक्तिप्रधान उपनिषदों में भी ब्रह्म- 
ज्ञान को भक्ति और योग का अन्तिम साध्य कहा हैं । और ऐसा वन भी कई 
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स्थानों में पाया जाता है, कि जिन सुद्र, विष्णु, अच्युत, नारायण तथा वासुदेव 
श्रादि को भक्ति की जाती है, वे भी परमात्मा के अथवा परब्रह्म के रूप है (सत्यु. 
७. ७; रामपु, १६; अमृतबिदु. २२ ग्रादि देखो) । सारांश, वैदिकघर्म में समय 
समय पर आत्मञ्चानी पुरुषों ने जिन घर्मागो को प्रृत्त किया है, वे प्राचीन समय 
प्रचलित घर्मागो से हो प्रादुर्भूत हुए हैं; ओर, नये धर्मागों का प्राचीन समय 
में प्रचलित घर्मागो के साथ मेल करा देना हो वैदिक धर्म को उन्नति का पहले से 
मुख्य उद्देश रहा है; तथा भिन्न भिन्न धर्मागों की एकवाक्यता करने के इसी उद्देश 
को स्वीकार करके, श्रागे चल कर स्मृतिकारों ने आश्रम व्यवस्थाधर्म का प्रतिपादन 
किया है । भिन्न भिन्न धर्मागों को एकवाक्यता करने की इस प्राचीन पद्धति पर जब 
ध्यान दिया जाता है, तब यह कहना सयुक्तिक नहीं प्रतीत होता, कि उक्त पूर्वापर 
पद्धति को छोड़ केवल गीताधर्म ही अकेला प्रवृत्त हुआ होगा। 

म्ाह्मएा-प्रन्थों के यज्ञयागादि कर्म, उपनिषदों का ब्रह्मलान, कापिलसांख्य, 
चित्तनिरोधरूपी योग तथा भक्ति, येही वेदिक धर्म के मुख्य मुख्य अंग हैं; और 
इनकी उत्पत्ति के क्रम का सामान्य इतिहास ऊपर लिखा गया है । अ्रब इस बात 
का विचार किया जायगा, कि गीता में इन सब धर्मागों का जो प्रतिपादन किया गया 
है, उसका मूल क्या हे ? “अर्थात्‌ वह प्रतिपादन साक्षात्‌ भिन्न भिन्न उपनिषदों 
से गीता में लिया गया है अथवा बीच सें एक आध सीढ़ी और है। केवल ब्रह्म- 
ज्ञान के विवेचन के समय कठ आदि उपनिषदों के कुछ इलोक गीता में ज्यों-के-त्यों 
लिये गये हैं; और ज्ञानकर्मसमुच्चयपक्ष का प्रतिपादन करते समय जनक आदि के 
ओऔपनिषदिक उदाहरण भी दिये गये हैं। इससे प्रतीत होता है, कि गीता-ग्रन्थ 
साक्षात्‌ उपनिषदों के आधार पर रचा गया होगा । परन्तु गीता ही में गोताघर्स 
को जो परम्परा दी गई है, उसमें तो उपनिषदों का कहीं भी उल्लेख नहीं मिलता । जिस 
अकार गीता में द्रव्यमय यज्ञ की अपेक्षा ज्ञानमय यज्ञ को श्रेष्ठ माना है (गीता ४. 
३३), उसो प्रकार छान्दोग्योपनिषद्‌ में भी एक स्थान पर यह कहा है, कि मनुष्य 
का जीवन एक प्रकार का यज्ञ ही है (छां ३. १६, १७ ) । और इस प्रकार के 
यज्ञ की महत्ता का वएंन करते हुए यह भी कहा है, कि “ यह यज्ञ-विद्या घोर 
आंगिरस नामक ऋषि ने देवकोपुत्र कृष्णा को बतलाई। ” इस देवकीपुत्र कुष्ण तथा 
गीता के भ्रीकृष्ण को एक ही व्यक्ति मानने के लिये कोई प्रमाए नहीं है । परन्तु 
यदि कुछ देर के लिये दोनों को एक ही व्यक्ति मान लें; तो भी स्मरण रहे, कि 
ज्ञानयज्ञ को श्रेष्ठ माननेवाली गीता में घोर ग्रांगिरस का कहीँ भी उल्लेख नहों 
किया गया है । इसके सिवा, बृहदारण्यकोपनिषद्‌ से यह बात प्रगट है, किं जनक 
का मार्ग यद्यपि ज्ञानक्मंसमुच्चयात्मक था, तथापि उस समय इस मार्ग में भक्ति 
का समावेश नहीं किया गया था। भ्रतएव भक्तियुक्त ज्ञानकमंसमुच्चय पन्थ की 
सांप्रदायिक परम्परामे जनक की गणना नहीं की जा सकती--और न वह गीता नं 
को गई हुँ। गीता के चौथे श्रध्याय के आरम्भ में कहा है (गो. ४. १-३ ), कि 
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यग के आरम्भ में भगवान्‌ ने पहले विवस्वान्‌ क्रो, विवस्वान्‌ ने मनु को श्रौर मनु 
ने इक्ष्वाकु को गीताधर्म का उपदेश किया था; परन्तु काल के हेरफेर से उसका 
लोप हो जाने फे कारण वह फिर से ग्रजुत को बतलाना पड़ा। गीताधर्स की परं- 
परा वा ज्ञान होने के लिये ये इलोक अत्यंत महत्त्व के हँ । परन्तु टीकाकारोंने शब्दार्थ 
बतलानेके अतिरिक्त उनका विशेष. रीति से स्पष्टीकरण नहीं किया हैँ; और कदा- 
चित्‌ ऐसा करना उन्हें इष्ट भी न रहा हो। क्योंकि, यदि कहा जाय, कि गीता- 
घमं मूल में किसी एक विशिष्ट पन्थ का है; तो उससे श्रन्य घासिक पन्थो को कुछ-न- 
कुछ गोणता प्राप्त हो ही जाती हैँ। परन्तु हमने गीतारहस्य के आरम्भ में तथा 
गीता के चौथे प्रध्याय के प्रथम दो इलोकों की टीका में प्रमाणसहित इस बात का 
स्पष्टीकरण कर दिया है, कि गीता में बात परंपरा का मेल उस परम्परा के साथ पूरा 
पुरा देख पड़ता है, कि जो महाभारतान्तर्गेत नारायणीयोपाख्यान सें चाएत भागवत- 
धर्म की परम्परा में अन्तिम त्रेतायुगकालीन परम्परा है । भागवतधर्म तथा गीता- 
धर्म की परस्परा की एकता को देखकर कहना पडता है, कि गोताग्रन्थ भागनतधर्मीय 
है; और यदि इस विषयमें कुछ शंका हो, तो महाभारत सें दिये गये वैज्ेपायन 
के इस वाक्य- “गीता में भागवतधर्म ही बतलाया गया हँ” (म. भा, शां. 
३४६: १०)- से वह दूर हो जातो है। इस प्रकार जब यह सिद्ध हो गया, कि गीता 
ोपनिषदिक ज्ञान का ग्र्थात्‌ वेदान्त का स्वतंत्र ग्रन्थ नहीं है--उसमें भागवतधर्म 
का प्रतिपादन किया गया है; तब यह कहने की कोई आवश्यकता नहीं, कि 
भागवतधर्म से अलग करके गीता की जो चर्चा की जायगी, वह श्रपुएा तथा 
अममूलक होगी । अतएवं, भागवतधर्म कब उत्पन्न हुआ ग्रौर उसका सूलस्वरूप 
क्या था, इत्यादि प्रइनोंके विषय में जो बातें इस समय उपलब्ध हैँ, उनका भी 
विचार संक्षेप में यहाँ किया जाना चाहिये। गीतारहस्य में हम पहले ही कह 
आये हैं, कि इस भागवतधर्म के ही नारायणीय, सात्वत, पाञ्चरात्रधर्म आदि 
श्रत्य नास हें । 

उपनिषत्काल के बाद और बुद्ध के पहले जो वेदिक धमं प्रंथ बने, उनमें से अधि- 
कांश ग्रन्थ लुप्त हो गये हँ। इस कारण भागवतधस पर वर्तमान समय सं जो ग्रन्थ 
उपलब्ध हूँ, उनमें से गीता के अतिरिक्त मुख्य ग्रन्थ येही हैं:--महाभारतान्तगंद 
शांतिपर्व के अन्तिम अठारह अध्यायों में निरूपित नारायणीयोपास्यान ( न. भा. 
झां. ३३४-३५१), शांडिल्यसूत्र, भागवतपुराएा, नारदपञ्चरात्र, नारदसुत्र, तथा 
रामानुजाचार्ये श्रादि के ग्रन्थ । इनमें से रामानुजाचार्य के ग्रन्थ तो प्रत्यक्ष में सांप्र- 
दायिक दृष्टि से ही (अर्थात्‌ भागवतघम के विशिष्टाद्वेत वेदान्त से मेल करने के 
लिये विक्रम संवत्‌ १३३४ में ( शालिवाहन शक के लगभग बारहवें शतक में ) 
लिखे गये हैं । भ्रतएव भागवतधर्मे का मूलस्वरूप निश्चित करने के लिये इन 
ग्रन्यो का सहारा नहीं लिया जा सकता; भ्रौर यही बात मध्वादि के ग्रन्य वैष्णव 
ग्रन्थों को भो हँ। शोमद्भागवतपुराए इसके पहले का है। परन्तु इस पुराए के 
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श्रारम्भ सें ही यह कथा: है ( भाग. स्कं: १ अ. ४ और १ देखो ), कि जब 

व्यासजी ने देखा कि महाभारत में (अ्रतएव गोता में भी) नेष्कम्यंप्रधान भागवत 

घर्म का जो निरूपए किया गया है, उसमें भक्ति का जैसा चाहिये वंसां वर्णन 

नहीं है; और “ भक्ति के बित्ता केवल नेष्कर्म्य शोभा नहीं पाता, ” तब उनका 
मन कुछ उदास और अप्रसन्न हो गया । एवं: अपने मन की इस तलमलाहट 

को दूर करने के लिये नारदजी' की सुचना से उन्हो ने भक्ति के महात्म्य का प्रति- 

पादन करनेवाले भागवतपुराए की रचना, की.! इस कथा का ऐतिहासिक दृष्टिः 
से विचार करने पर. देख पड़ेगा, कि मूलभागवतधर्म में श्र्यात्‌ भारतान्तर्गतः 
भागवतधर्म में नेष्कम्यं को जो श्रेष्ठता दी गयी-थी, वह जब समय के हेरफेर से कमः 
होने लगी; ओर उसके बदले जब भक्ति को प्रधानता दी जाने लगी; तब भागवत- 
धर्म के इस दूसरे स्वरूप का (अर्थात्‌ भक्तिप्रधान भागवतधर्म का) प्रतिपादन 
करने के लिये यह भागवतपुराएरूपी मेवा पीछे तैयार किया गया हूँ । नारदपञ्च-. 
रात्र ग्रंथ भी इसी प्रकार का अर्थात्‌ केवल भक्तिप्रधान हैँ; श्रौर उसमें द्वादश- 

स्कन्धो के भागवतपुराएा का तथा ब्रह्मवंवतंपुराएा, बिष्एापुराएा, गीता और महाड 

भारत का नामोल्लेख कर स्पष्ट निर्देश किया गया है (ना. पं. २.७.२८-३२ ३३:१४. 

७३; और ४.३. १५४ देखो ) । इसलिये यह प्रगट है, कि भागवतधर्म के सूल- 
स्वरूप का निर्णय करने के लिये इस ग्रन्थ को योग्यता भारतपुराए से भी 

कम दे की हुँ । नारदसूत्र तथा शाएडिल्यसूत्र कदाचित्‌ नारदपञ्चरात्र से भी कुछ 
प्राचीन हों; परन्तु नारदसूत्र में व्यास श्रौर शुक (ना. सु. 5१३) का उल्लेख है । 

इसीलये वह भारत और भागवत के बाद का है; श्रौर शाएडल्यसूत्र में भगवद्गीता 

के इलोक ही उद्धृत किये गये हें ( झां. सू. ९, १५ और ८३ ) । अतएव यह सूत्र 

यद्यपि नारदसूत्र ( ८३ ) से प्राचीन भी हो; तथापि इसमें संदेह नहों, कि यह 
गीता और महाभारत के अनन्तर का है। ग्रतएव, भागवतघर्म के मूल तथा 

प्राचीन स्वरूप का निएंय अन्त में महाभारतान्तर्गत नारायएीयाख्यान के आधार” 
से ही करना पड़ता है। भागवतपुराए ( १. ३. २४.) और नारदपञ्चरात्र (४.: 
३.१५६-१५९; ४.८० ८१ ) ग्रन्थों में बुद्ध को विष्णु का अवतार कहा हैँ। परन्तु' 
नारायएगीयाख्यान में वणित दशावतारों में बुद्ध का समावेश नहीं किया गया है-- 
पहला अवतार हंस का और श्रागे कृष्ण के बाद एकदम कल्कि अवतार बतलाया हैं 
( म. भा. झां. ३३९. १०० ) । इससे भी यही सिद्ध होता हैं, कि नारायणीया- 
ख्थान भागवतपुराएा से ग्रौर नारद पञ्चरात्र से प्राचीन हुँ । इस नारायएीयाख्यान 
में यह वर्णन हूँ, कि नर तथा नारायएा ( जो परब्रह्म ही के अवतार हें) नामक 
दो ऋषियों ने नारायणीय अर्थात्‌ भागवतधमं को पहले पहल जारी किया; श्र 
उनके कहने से जब नारद ऋषिं इवेतद्वीप को गये, तब बहा स्वयं भगवान्‌ ने नारद 
को इस धमं का उपदेश किया । भगवान्‌ जिस शवेतद्वीप में रहते हैं, वह क्षीरसमुद्र 
में है; और वह क्षीरसमुद्र मेरुपर्वत के उत्तर में हूँ; इत्यादि नारायएौयाख्यान को 
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बातें प्राचीत पोराणिक ब्रह्माएडबएंन के अनुसार हो है; :और इस विषय में हमारे 
यहां किसी. को कुछ- कहना भी नहीं है । परन्तु वेबर नामक पश्चिमौ संस्कृतज्ञ 
पएिडत ने इस कथा का विपर्यास करंके यह दीर्घ शङका की थो, कि भागवतघमं में 
वर्शित भक्तिततव इवेतद्वीप. से--प्र्थात्‌ हिन्दुस्थान के बाहर के किसी आन्य 
देश: से--हिनदुस्थान में लाया गया है; रोर भक्ति का यह तत्त्व इस समय ईसाईधमं 
के अतिरिक्त और कहीँ भी प्रचलित नहीं या; इसलिये ईसाई देशों से ही 
भक्ति की कल्पना भागवतधमियों को सुझौ है । परन्तु पाणिनी को वासुदेव- 
भक्ति का तत्त्व मालूम था; श्रौर बौद्ध तथा जैनधर्म में भी भागवतधर्म तथा 
भक्ति के उल्लेख पाये जाते हँ । एवं यह बात भी निर्विवाद है, कि पाणिनी और 
बुद्ध दोनों ईसा के पहले हुए थे । इसलिये भ्रब पश्चिमी पाएडतों ने ही निश्चित 
किया हे, कि वेबर साहब की उपर्युक्त शङका निराधार हूँ । ऊपर यह बतला दिया 
गया है, कि भक्तिरूप घर्माङग का उदय हमारे यहाँ ज्ञानप्रधान उपनिषदों के श्रन- 
न्तर हुआ हैं। इससे यह-बात निर्विवाद प्रगट होती हे, कि ज्ञानप्रधान उपनिषदों 
के :बाद तथा: बुद्ध के पहले वासुदेवभक्तिसंबंधो भागवतधर्म उत्पन्न हुआ हुँ । 
अब प्रश्न केवल इतना हो है, कि वह बुद्ध के कितने शतक * पहले हुआ ? अगले 
विवेचन से यह बात ध्यान में श्रा जायगी, कि यद्यपि उक्त प्रश्न का पुएतिया 
निश्चित उत्तर नहीं दिया ज। सकता; तथापि स्थूलदृष्टि से उस कालका अंदाज़ 
करना कुछ असंभव भी नहीं है। क जती 

` गीता (४. २) में यह कहा है, कि श्रीकृष्ण ने जिस भागवतधर्स का उपदेश 
अर्जुन को किया है, उसका पहले . लोप हो गया था। भागवतधर्म के तत्त्वज्ञान में 
परमेश्वर को वासुदेव, जीव को सङकर्षएा, सन को अद्युम्व तथा ग्रहङकार को प्रनि- 
रुद्ध कहा है । इनमें से वासुदेव तो स्वयं श्रीकृष्ण ही का नाम है, सडकर्षए उनके 
ज्येष्ठ आता बलराम का नाम है; तथा अद्युम्न और श्रनिरुद्ध श्रीकृष्ण के पुत्र और 
पोत्र के नाम हें । इसके सिवा इस धर्म का जो इसरा नाम ' सात्वत” भी है 
वह उस्‌ यादवजाति का नाम है, जिसमें श्रीकृष्णाजी ने जन्म लिया था। इससे 


* अक्तिमान्‌ (पाली--भत्तिमा) शाब्द थेरगाथा (श्लो० ३७०) में भिलत ) में मिलता 
है; और एक जातक में भी भवित का उल्लेख किया गया है। इसके सिवा, प्रसिद्ध 
फ्रेंच पाली-पंडित सेनाते (9०००/४) ने ' बौद्धधर्म का मूल ' इस विषय पर सन्‌ 
१९०९ में एक च्याख्यान दिया था, जिसमें स्पष्टरूप से यह प्रतिपादन किया हैं, कि 
भागवतघमे बौद्धधर्म के पहले का है। “7५० ००८ छा]! claim to derive from 
Buddhism, Vishnuism or the Yoga. Assuredly, Buddhism is the 
borrower,” ... “To sum up if tbere had not previously existed a 
religion made up of doctrines of yoga, of Vishnuite legends of 
devotion to Vishnu, Krishna, worshipped under the title, ‘of. 
Bhagavata;, Buddhism’ would not have come to birth.at all,” 


भाग डै.-- भागवतघमं का उदंय और गीता. ५४७ 


यह बात प्रगट होती है, कि जिस कुल तया जाति में श्रोकृष्णंजी ने जन्स लिया था, 
उसमें यह धम प्रचलित हो गया था;: और तभी उन्होंने पने . प्रियमित्र ` गर्जन 
"को उसका उपदेश किया होगा --ग्रोर यही बात पौराणिक कथा में भौ कही गई 
है. । यह भो कथा प्रचलित है, कि श्रोकृष्ण के सांयही सात्वतजाति. का अन्त. 
-हो गया । इस कारणा श्रीकृष्णा के बाद सात्वतजाति में इस धर्म का प्रसार होना 
“भी संभव नहीं था । भागवतधर्म के भिन्न भिन्न नामों के विषय में इस प्रकार को 
ऐतिहासिक उपपत्ति बतलाई जा सकती है, कि जिस, धर्म को श्रीकृष्णाजो ने प्रवृत्त 
“किया था; चह उनके पहले कदाचित्‌ नारायणीय या पञ्चरात्र नामों से न्यूनाधिक 
अंशों में प्रचलित रहा होगा; और श्रागे सात्वतजाति में उसका प्रसार होने पर 
-उसे “सात्वत' नाम प्राप्त हुआ होगा । तदनस्तर भगवान्‌ श्रीकृष्ण तथा श्र्जुन को 
'नर-नारायए के अवतार मानकर लोग इस. धमं को 'भागवतधमें ' कहने लगे होंगे । 
-इस विधय के मम्बन्ध सें यह मानने की कोई आवश्यकता नहीं, कि तोन या 
चार भिन्न भिन्न श्रीकृष्ण हो चुके हैं; और उनमें से हर एक ने इस धर्म 
“का प्रचार करते समय अपनी ओर से कुछ-न-कुछ सुधार करने का 
रथत्न किया है--वस्तुत: ऐसा मानने के लिये कोई प्रमाएा.भी नहीं है । मूलघमं 
रै न्यूनाधिक परिवतेन हो जाने के कारण ही यह कल्पना उत्पन्न हो गई है । बुद्ध, 
काइस्ट तथा मुहम्मद तो अपने अपने धमे के स्वयं एक ही एक संस्थापक हो: 


“गये हैं; और आगे उनके घर्मो में भले बुरे झ्ननेक परिवर्तन भी हो गये हें । परन्तु 
-इससे कोई यह नहीं मानता, कि बुद्ध, काइस्ट या. मुहम्मद अनेक हो गये। 
इसी प्रकार यदि सूलभागवतधर्म को आगे चलकर भिन्न भिन्न स्वरूप प्राप्त 
हो गये या श्रीकृष्छाजी के विषय सें आगे भिन्न भिन्न. कल्पनाएँ रूढ हो गईं, तो 
यह कंसे माना जा सकता है, कि उतने ही भिन्न श्रीकृष्ण भी. हो गये? हमारे 
मतानुसार ऐसा मानने के लिये कोई कारणा नहीं है । कोई भी घमं लीजिये; 
समय के हेरफेर से उसका रूपान्तर ' हो जाना बिलकुल स्वाभाविक हुँ । उसके 
लिये इस बात की आवश्यकता नहीं, कि भिन्न भिन्न कृष्णा, बुद्ध या ईसाससीह 


-सेनांतं का यह लेख पुने से प्रकाशित होनेवाळे The Indian Interpreter 
नामक मिशनरी त्रैमासिक पत्र के अक्टोबर- १६०६ और जनवरी १६१० के 
अंकों में प्रसिद्ध हुआ हैः और ऊपर दिये गये-वाक्य जनवरी के अंक के १७७ 
तथा १७८, पृप्ठों में हैं 1 डॉ. बूलर ने भी यह कहा हैँ: The ancient 
Bhagavata, Satvata or Pancharatra sect devoted :to the worship 
‘of Narayana and his deified teacher Krisha—Devakiputra dates 
from a period long antrior to the rise of jainas in the 8th cen- 
tury B. 0. ” India Antiquary- Vol. XXIII (1894) 9. 248. इस- 
“विषय का. अधिक विवेचन आगे चल कर इस परिशिष्ट:प्रकरण के छठवें भाग 
में किया गया है । दु 3 


पृष्ठ: . गीतारहस्य श्रथवा कर्मेयोगशास्त्र -- परिशिष्ट । 


माने जावें*। कुछ लोग श्रौर विशेषतः कुछ पश्चिमी तकंज्ञानी यह तर्क किया 
करते हैं, कि श्रीकृष्णा, यादव श्रौर पाएडव, तथा भारतीय युद्ध आदि ऐतिहासिक 
घटनाएं नहीं हैँ। ये सब कल्पित कथाएँ है । और कुछ लोगों के मत में तो महाभारत 
गरध्यात्म विषय का एक बृहत्‌ रूपक ही है। परन्तु हमारे प्राचीन ग्रन्थों के प्रमाणों. 


को देखकर किसी भी निष्पक्षपाती मनुष्य को यह मानना पड़ेगा, कि उक्त झङकाए 


बिलकुल निराधार हुँ। यह बात निर्विवाद हुँ, कि इन कथाश्रों के मूल में इतिहास 
ही का श्राधार है । सारांश, हमारा मत यह है, कि श्रीकृष्ण चार पाँच नहीं हुए ।. 


वे केवल एक ही ऐतिहासिक पुरुष थे। अब श्रोकृष्णाजी के श्रवतारकाल प्रः 


विचार करते समय रा० ब० चितामएिराव वैद्य ने यह प्रतिपादन किया है, कि 


श्रीकृष्ण, यादव, पाएंडव तथा भारतीय युद्धका एक ही काल--श्रर्थात्‌ कलियुगका 


आरम्भ--है । पुराएगएाना के भ्रनुसार उस काल से अब तक पाँच हजार से भी 
अधिक वर्ष बीत चुके हें; और यही श्री कृष्एाजी के भ्रवतार का यथार्थ काल है 


परन्तु पाएडवों से लगा कर शककाल तक के राजाओं की पुराणों में वणित पीढियो 
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से इस काल का मेल नहीं देख पड़ता । श्रतएव भागवत तथा विष्णु पुराए में 
जो यह वचन है, कि “ परीक्षित राजा के जन्म से नन्द के श्रभिषेक तक १११५ 
अथवा १०१५--वर्ष होते है” (भाग. १२. २. २६; और बिष्णु. ४. २४. ३२), 
उसी के श्राधार पर विद्वानों ने ग्रब यह निश्चित किया है, कि ईसाई सन्‌ के लग - 
भग १४०० वर्ष पहले भारतीय युद्ध और पाएडव हुए होंगे । अर्थात्‌ श्रीकृष्ण का 
्रवतारकाल भी यही हुँ; रोर इस काल को स्वीकार कर लेने पर यह बात सिद्ध 


* श्रीकृष्ण के चरित्रमें पराक्रम, भवित और वेदान्त के ग्रतिरिक्त गोपियों. 
की रासक्रीडा का समावेश होता है; और ये बातें परस्परविरोधी हैं। इसलिये आज 
कल कुछ विद्वान्‌ यह प्रतिपादन किया करते हे, कि महाभारत का कृष्णा भिन्न, 
गीता का भिन्न और गोकुल का कन्हैया भी भिन्न है । डॉ. भांडारकर ने अपने 
“वैष्णव, शैव आदि पंथ ” संबंधी अंग्रेज़ी ग्रंथ में इसी मत को स्वीकार किया 
हूँ । परन्तु हमारे मत में यह ठीक नहीं है । यह बात नहीं, कि गोपियो की कथा 


में जो श्रृंगार का वर्णान है, वह बाद में न आया हो । परन्तु केवल उतने ही के: 


लिये यह मानने की कोई श्रावश्यकता नहीं, कि श्रोक्ृष्णा नाम के कई भिन्न भिन्न 


पुरुष हो गये; और इसके लिये कल्पना के सिवा कोई अन्य आधार भी नहीं है।: 


इसके सिवा, यह भी. नहीं, कि ग्रोपियों को कथा का प्रचार पहले भागवतकाल 
ही में, हुआ हो; किन्तु शककाल के आरम्भ में यानी विक्रम संवत्‌ १३६ के लग- 
भग अउवघोषविरचित बुद्धचरित (४. १४) में और भास कविक्ृत बालचरित 


Fe 


नाटक (३. २) में भी गोपियों का उल्लेख किया गया है । ग्रतएव इस विषयः 


में हमें डॉ. भांडारकर के कथन से चितामणिराव वैद्य का मत अधिक सयुक्तिक 
प्रतीत होता हूँ । 


** रावबहादुर चितामएराव वैद्य का यह मत उनके महाभारत के टी कांत्मक अंग्रेजी 


ग्रन्थ में है। इसके सिवा इसी विषयपर आपने सन १९१४ में डेक्कन कॉलेज-एनि-' 
वसरी के समय जो व्याख्यान दिया था, उसमें भी इस बात का विवेचन किया था |“ 


भाग ४ -- भागवत घमे का उदय और गीता । है 32] 


होती है, कि श्रोकृष्णा ने भागवतघमे को--ईसा से लगभग १४०० वर्ष पहले 
अथवा बुद्ध से लगभग ८०० वषं पहले--प्रचलित किया होगा । इसपर कुछ लोग 
यह आक्षेप करते हे, कि श्रीकृष्ण तथा पाएडवों के ऐतिहासिक पुरुष होन सें कोई 
“सन्देह नहीं; परन्तु श्रीकृष्णा के जीवनचरित्र में उनके अनेक रूपान्तर देख पड़ते 
हैं ¬ जैसे श्रीकृष्ण नामक एक क्षत्रिय योद्धा को पहले महापुरुष का पद प्राप्त 
हुआ, पश्चात्‌ विष्ण का पद मिला श्रोर धीरे धीरे अन्त में पुएां परब्रह्म का रूप 
प्राप्त हो गया--इन सब अवस्थाओं में आरम्भ से अन्त तक बहुत-सा काल बीत 
चुका होगा। इसीलिये भागवतधर्म के उदय का तथा भारतीय युद्ध का एक 
ही काल नहीं साना जा सकता । परन्तु यह आक्षेप निरर्थक है । 'किसे देव मानना 
चाहिये; और किसे नहीं मानना चाहिये? इस विषय पर आधुनिक तकंज्ों की 
समक में तथा दो चार हजार वर्ष पहले के लोगों की समझ ( गी, १०. ४१ ) सें 
खड़ा अन्तर हो गया हैं । श्रीकृष्ण के पहले ही बने हुए उपनिषदों में यह सिद्धान्त 
कहा गया है, कि ज्ञानी पुरुष स्वयं ब्रह्ममय हो जाता है (बु. ४. ४. ६); और 
सैञ्युपनिषद्‌ में यह साफ़ साफ कह दिया है, कि रुद्र, विष्ण, अच्युत, नारायण, 
ये सब ब्रह्म ही हैं (मेन्यु ७. ७.) । फिर श्रीकृष्णा को परब्रह्म प्राप्त होने के लिये 
खधिक समय लगने का कारए क्या है ? इतिहास की श्रोर देखने से विश्वस- 
नीय बौद्ध ग्रन्थों में भी यह बात देख पड़ती है, कि बुद्ध स्वयं ्रपने को “ब्रह्मभूत 
(सेलसुत्त, १४; थेरगाथा ८३१) कहता था। उसके जीवनकाल ही में उसे देव के 
सदृशा सन्मान दिया जाता था । उसके स्वर्भेस्थ होने के वाद शीध ही उसे ' देवाधि- 
देव का अथवा वैदिकधर्म के परमात्मा का स्वरूप प्राप्त हो गया था; ओर उसकी 
पूजा भी जारी हो गई थी । यही बात ईसामसीह की भी हँ। यह बात सच हे, 
कि बुद्ध तथा ईसा के समान श्रीकृष्ण संन्यासी नहीं थे ; और न भागवतघमं ही 
निवृत्तिप्रधान है । परन्तु केवल इसी श्राधार पर बौद्ध तथा ईसाईधमं के सूल- 
पुरुषों के समान भागवतधर्मप्रवतेक श्रीकृष्ण को भी पहले ही से ब्रह्म श्रथवा 
देव का स्वरूप प्राप्त होने में किसी बाधा के उपस्थित होने का कारएा देख 
नहीं पड़ता । 

इस प्रकार श्रीकृष्ण का समय निश्चित कर लेने पर उसी को भागवतधर्म का 
उदयकाल मानता भो प्रशस्त तथा सयुक्तिक है। परन्तु सामान्यतः पश्चिसी पएडत ऐसा 
करने में क्यों हिचकिचाते हैँ? इसका कारणा कुछ ओर ही है । इन पएडतों में से 
अधिकांश का श्रब तक यही मत है, कि खुद ऋग्वेद का काल ईसा के पहले लग- 
भग १५०० वर्ष या बहुत हुआ तो २००० वर्षे से अधिक प्राचीन नहीं है । अत- 
एवं उन्हें अपनी दृष्टि से यह कहना असम्भव प्रतीत होता है, कि भागवतघमं 
ईसा के लगभग १४०० वर्ष पहले प्रचलित हुआ होगा । क्योंकि वेंदिकधमंसाहित्य 
से यह क्म निर्विवाद सिद्ध हँ, कि ऋग्वेद के बाद यज्ञयाग आदि कमेप्रतिपादक 
यजुर्वेद और ब्राह्मएग्रन्य बने। तदनन्तर ज्ञानप्रधान उपनिषद्‌ और साँख्य= 
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शास्त्र निमित हुए; रौर अन्त में भक्तिप्रधान प्रन्य रचे गये । और केवल भागवत- 
“धर्म के ग्रन्थों का; अवलोकन करने से भी स्पष्ट प्रतीत होता है, कि श्रौपनिषदिक 
ज्ञान, सांख्यशास्त्र, चित्तनिरोधरूपी योग शादि धर्माङग भागवतधमं के उदय के 
पहले ही प्रचलित हो चुके थे । समय को मनमानी खींचातानी करने पर भी यही 
मानना पड़ता है, कि ऋग्वेद के बाद और भागवतधमं के उदय के पहले, उक्त 
भिन्न भिन्न घर्मागों का .प्रादुर्भाव तथा वृद्धि होने के लिये, बीच में कम-से-कम 
दस बारह शतक अवश्य: ,बीत गये होंगे । परन्तु यदि माना जाय, कि भागवतधर्म 
को श्रीकृष्णा ने अपने ही समय में--श्रर्थात्‌ ईसा के लगभग १४०० वर्ष पहले प्रवृत्त 
किया होगा; तो उक्त भिन्न भिन्न घर्माङगों की वृद्धि के लिये उक्त पश्चिमी पएडतों के 
मतानुसार कुछ भो उचित कालावकाश नहीं रह जाता। क्योंकि, ये पिडित लोग ऋग्वेद- 
काल ही फो ईसा से पहले १५००' तथा २००० वर्ष से अधिक प्राचीन नहीं मानते । 
'ऐसी अवस्था में उन्हें यह मांना पड़ता हैं, कि सौ या श्रधिक से श्रधिक पांच छः 
सौ वषं के बाद ही भांगवतधमं का . उदय हो गया । इसलिये उपर्युक्त कथनानुसार 
कुछ निर्थक कारएा बतला कर वे लोग श्रीकृष्णा और भागवतधर्म की समकालीनतो 
को नहीं मानते । और कुछ पश्चिमो पएडत तो यह कहने के लिये भी उद्यत हो गये 
हैं, कि भागवतधर्म का उदय बुद्ध के बाद हुआ होगा। परन्तु जैन तथा बोद्ध ग्रन्थों 
सें ही भागवतधमं के जो उल्लेख पाये जाते हें, उनसे तो यही बात स्पष्ट विदित होती 
है, कि भागवतंघमं बुद्ध से प्रात्रीन है । तएव डॉक्टर बूलर ने कहा है, कि भागवत 
घमं का उदयकाल बौद्धकाल के श्रागे हटाने के बदले , हमारे ' रायन ' ग्रन्थ 
के प्रतिपादन के अनुसार ऋग्वेदादि ग्रन्यों का काल ही पीछे हटाया जाना 
चाहिये । पश्चिमी पंडितों ने अटकलपच्चू अनुसानो से वैदिक ग्रन्थों के जो 
काल निश्चित किये हें, वे श्रममूलक हैं । वेदिककाल की पूर्वसर्यादा ईसा के 
पहले ४५०० वर्ष से कम नहीं ले जा सकती, इत्यादि बातों को हमने अपने 
“ ग्रोरायन' ग्रन्थ में वेदों के उदगयन-स्थिति-दश्ंक वाक्यों के श्राधार पर सिद्ध कर 
दिया है; गौर इसी अनुमान को श्रब श्रधिकांश पदिचसी पएडतों ने भी ग्राह्य माना. 
.है। इस प्रकार ऋग्वेदकाल को पीछे हटाने से बैदिकधर्म के सब भ्रडगों की वृद्धि 
होने के लिये उचित कालावकाश मिल जाता है; और भागवत घर्मोदयकाल को 
संकुचित करने का कोई प्रयोजन ही नहीं रह जाता परलोकवासी शङकर बालकृष्ण 
दीक्षित ने श्रपने,भारंतीय ज्योतिःशास्त्र (मराठी) के इतिहास में यह बतलाया 
हे, कि ऋग्वेद के बाद ब्राह्मण प्रादि ग्रन्यो सें कृत्तिका प्रभृति नक्षत्रों की गएाना 
- है। इसलिये उनका कालं ईसासे लगभग २५०० वषं पहले निह्चित करना पड़ता है। 
परत हमारे देने में यह भो तक नहीं भया है, कि उगवत स्थिति से पो 
* डॉक्टर बूलर ने. Antiquary; 5 eptember 1894, (Vol. XXIIT 
=P?,-2९8-294) में हमारे “भोरायन' ग्रन्थ की, जो समालोचना-की. है, उसे देखो; 
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के काल का निएंय करने की इस रीति का प्रयोग उपनिषदों के विषय मे किया गया 
हो । रामतापनीसरीखे भक्तिप्रधान तया योगतत्त्वसरीखे योगप्रधान उपनिषदों 
की भाषा और रचना प्राचीन नहीं देख पड़ती-केवल इसी श्राधार पर कई लोगों ने 
यह अनुमान किया है, कि सभी उपनिषद्‌ प्राचीनता में बुद्ध की अपेक्षा चार 
पाँच सौ वर्ष से श्रधिक नहीं हें । परन्तु कालनिएाय की उपर्मुक्त रीति से देखा जाय, 
तो यह समक भ्रममूलक प्रतीत होगी । यह सच है, कि ज्योतिष -की रीति से 
सब उपनिषदों का काल निश्चित नहीं किया जा सकता। तथापि मुख्य मुख्य उपनिषदों 
का काल निश्चित करने के लिये इस रीति का बहुत अच्छा उपयोग किया जा सकता 
हुँ । भाषा की दृष्टि से देखा जाय, तो प्रो० मैक्समूलर का यह कथन है, कि मैत्र्युप- 
निषद पाणिनी से भी प्राचीन है । क्योंकि इस उपनिषद्‌ में ऐसी कई शब्दसन्धियों 
का प्रयोग किया गया हुँ, जो सिफ़ं मैत्रायणीसंहिता में ही पाई जाती है; और 
जिनका प्रचार पाणिनी के समय बंद हो गया था. ( अर्थात्‌ जिन्हें छान्दस्‌ कहते हैँ) 1 
परन्तु सैतर्युपनिषद्‌ कुछ सबसे पहला अर्थात्‌ भ्रति प्राचीन उपनिषद्‌ नहीं है । 
उसमें न केवल ब्रह्मज्ञान और सांख्य का सेल कर दिया है, किन्तु कई स्थानों पर 
छान्दोग्य, बृहदारएयक, तैत्तिरीय, कठ और ईशावास्य उपनिषदों के वाक्य तथा 
इलोक भी उसमें प्रमाणार्थ उद्धत किये गये हूँ । हाँ; यह सच है, कि संत्र्युनिषद्‌ 
में स्पष्ट रूप से उक्त उपनिषदों के नाम नहों दिये गये हैँ । परन्तु इन वाक्यों के पहले 
ऐसे पर-वाक्यदशंक पद रखे गये हें, जैसे “एवं ह्याह” या“ उबतं च ” ( = ऐसा 
कहा है) । इसीलिये इस विषय में कोई सन्देह नहीं रह जाता, कि ये वाक्य दूसरे 
ग्रन्यो से लिये गये हे-स्वयं मैत्र्युपनिषत्कार के नहीं हे। और श्रन्य उपनिषदों के 
दखने से सहज ही मालूम हो जाता है, कि वे वचन कहाँ से उद्धत किये गये हैं । अब 
इस सेन््युपनिषद्‌ में कालरूपी अ्रथवा संवत्सररूपी ब्रह्म का विवेचन करते समय यह 
वर्णन पाया जाता हे, कि “ सघा नक्षत्र के श्रारम्भ से क्रमशः श्रविष्ठा अर्थात्‌ 
धनिष्ठा नक्षत्र के आधे भाग पर पहुँचने तक ( मघाद्यं श्रविष्ठाघंस्‌ ) दक्षिणायन होता 
है; और सापं अर्थात्‌ आइलेषा नक्षत्रसे विपरीत ऋमपुर्वक (अर्थात्‌ आइलेधा, पुष्य 
आदि क्रम से ) पीछे गिनते हुए धनिष्ठा नक्षत्र के आधे भाग तक उत्तरायएा होता 
है” ( मेत्र्यु, ६. १४) । इसमें सन्देह नहीं, कि उदयगन स्थितिदशेक ये वचन 
तत्कालीन उदयगन स्थिति को लक्ष्य करके ही कहें गये हैं; और फिर उसे इस 
उपनिषद्‌ का कालनिएाय भी गणित की रीति से सहज ही किया जा म है 

परन्तु देख पड़ता है, कि किसी ने भी उसका इस दृष्टि से विचार नहीं किया. है 
ल उदगयन स्थिति वेदाङगज्योतिष से कही गई उदगयन 
स्थिति के पहले को है । क्योंकि वेदाङगज्योतिष में यह बात स्पष्ट रूप से कह दी गई 
है, कि उदगयनका थारम्भ धनिष्ठा नक्षत्र के आरम्भ से होता है; और मेत्र्युप- 
५ +See Sacred Books of the East Series, Vol. XV. Intro. pp: 
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निषद्‌ में उसका झारम्भ 'धनिष्ठाधं' से किया गया है। इस विषय में मतभेद है, कि 
'मैड्युपनिषद्‌ के “श्रविष्ठार्धम्‌' शब्द में जो ' शर्धम्‌ ' पद है, उसका श्र ठोक,ग्राधा' 
करना चाहिये; अथवा “' धनिष्ठा श्लोर शततारका के बीच किसी स्थान पर” करना 
'चाहिये ? परन्तु चाहे जो कहा जाय; इसमें तो कुछ भी सन्देह नहीं, कि वेदाङग- 
ज्योतिष के पहले को उदगयन स्थिति का वएंन मेत्रयुपनिषद्‌ में किया गया है; और 
चहो उस समय को स्थिति होती चाहिये। ग्रतएव यह कहना चाहिये, कि वेदाङ्ग 
ज्योतिषकाल का उदगयन, मँत्र्युपनिषद्कालीन उदगयन की अपेक्षा लगभग आधे 
नक्षत्र से पीछे हट श्राया था। ज्योतिर्गेणित से यह सिद्ध होता है, कि वेदाङग- 
ज्योतिष में. कही गई उदगयनस्थिति ईसाई सन्‌ के लगभग १२०० या १४०० वर्ष 
पहले की हे; श्रौर श्राघे नक्षत्र से उदगयन के पीछे हटने में लगभग ४८० वर्ष लग 
जाते हें। इसलिये गणित से यह बात निष्पन्न होती हुँ, कि मेच्युपनिषद्‌' ईसा के 
पहले १८८० से १६८० वषं के बीच कभो-न-कभी बना होगा। भौर कुछ नहीं तो 
यह उपनिषद्‌ निस्सन्देह वेदाङगज्योतिष के पहले का है । श्रब यह कहने की कोई 
आवश्यकता नहीं, कि छान्दोग्यादि जिन उपनिषदों के भ्रवतरण मेत्र्युपनिषद्‌ में दिये 
गये हें, चे उससे भो प्राचीन हैँ। सारांश, इन सब ग्रन्थों के काल का निएँय इस 
अकार हो चुका हैं, कि ऋग्वेद सन ईसवी से लगभग ४५०० वर्ष पहले का है; 
यज्ञयाग ग्रादिविषयक ब्राह्मएा ग्रन्थ सन ईसवी के लगभग २५०० वर्ष पहले के हैं; 
आर छान्दोग्य श्रादि ज्ञानप्रधान उपनिषद्‌ सन ईसवी के लगभग १६०० वर्ष पुराने 
हें । श्रब यथार्थ में वे बातें श्रवशिष्ट नहीं रह जातीं, जिनके कारणा पश्चिमी पएिडत 
लोग भागवतधर्म के उदयकाल को इस ओर हटा लाने का यत्त किया करते हैं; 
और श्रीकृष्ण तथा भागवतधर्म को, गाय और बछड़े की नैसगिक जोड़ी के समान 
“एक ही कालरज्जू से बाँधने में कोई भय भी नहीं देख पड़ता। एवं फिर बौद्ध 
'ग्रच्यकारों दवारा वएात तथा ग्रन्य ऐतिहासिक स्थिति से भी ठीक ठीक मेल हो जाता 
है । इसी समय वेदिककाल को समाप्ति हुई; शर सूत्र तथा स्मृतिकाल का 
आरम्भ हुभ्रा हे। 
उक्त कालगएाना से यह बात स्पष्टतया विदित हो जाती है, कि भागवतघमं 
का उदय ईसा के लगभग १४०० वषं पहले (अर्थात्‌ बुद्ध के लगभग सात आठ सौ 
वर्ष पहले) हुआ है । यह काल बहुत प्राचीन है ; तथापि यह ऊपर बतला चुके हें, 
कि ब्राह्मएाग्रन्यों में वणित कमंमागं इससे भी श्रधिक प्राचीन है; और उपनिषदों 
` * देदांगञ्योतिष का कालविषयक विवेचन हमारे 07107 ( ग्रोरायन ) नामक 
अंग्रेज़ी ग्रंथ में तथा प. वा. शंकर बालकृष्ण दीक्षित के “भारतीय ज्योतिःशास्त्र 
का इतिहास ” नामक मराठी ग्रंथ (प्‌. ८७-९४ तथा १२७१३९ ) में 'किया 
गया है। उसमें इस बातका भी विचार किया गया है, कि -उदगयन से: वैदिक 
ग्रन्थों का कौन-सा काल निश्चित किया जा सकता. है। ।। 
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ततथा सांख्यशास्त्र मं वाएत ज्ञान भी भागवतघमं के उदय के पहले ही प्रच- 
:लित हो कर सर्वमान्य हो गया था। ऐसी अवस्था में यह कल्पना करना सवया 
अनुचित है, कि उक्त ज्ञान तथा धर्माङगों की कुछ परवाह न करके श्रीकृष्ण सरीखे 
ज्ञानी ओर चतुर पुरुष ने अपना धर्म प्रवृत्त किया होगा; अथवा उनके प्रवृत्त करने 
पर भी यह धमं तत्कालीन राजषियों तथा ब्रह्मषियों को मान्य हुआ होगा; और 
“लोगो म उसका प्रसार हुआ होगा । ईसा ने अपने भक्तिप्रधान धमं का उपदेश 
पहल पहल जिन यहूदी लोगों को किया था, उनमें उस समय घामिक तत्त्व- 
'ज्ञान का प्रसार नहीं हुआ था। इसलिये अपने धर्म का मेल तत्वज्ञान के साथ 
'कर देने की उसे कोई आवश्यकता नहीं थी। केवल यह बतला देने से ईसा का 
'घर्सोपदेशसंबस्धी काम पुरा हो सकता था, कि पुरानी बाईबल में जिस कमंमय 
धर्म का वएँन किया गया है, हमारा यह भक्तिमागं भी उसो को लिये हए हे; 

और उसने प्रयत्न भी केवल इतना ही किया है। परन्तु ईसाईधर्म को इन बातों 
से भागवतधमं के इतिहास की तुलना करते समय यह ध्यान में रखना चाहिये, 
'कि जिन लोगों में तथा जिस समय भागवतधर्म का प्रचार किया गया, उस समय 
के वे लोग केवल कर्ममार्ग ही से नहीं; किन्तु ब्रह्मज्ञान तथा कापिलसांख्यञ्ञास्त्र से 
भी परिचित हो गये थे; और तीनों घर्माङगों की एकवाक्यता. ( मेल) करना 
भी वे लोग सीख चुके थे। ऐसे लोगों से यह कहना किसी प्रकार उचित नहीं 
हुआ होता, कि “ तुम अपने कर्मकाएड या ओऔपनिषदिक और सांख्यज्ञान को 
'छोड़ दो; और केवल श्रद्धापूर्वक भागवतधर्म को स्वीकार कर लो । ' ब्राह्मएा 
आदि वैदिक ग्रन्थों में वाएत और उस समय सें प्रचलित यज्ञयाग आदि कर्मों का 
"फल क्या है ? क्या उपनिषदों का या सांख्यशास्त्र का ज्ञान वृथा है? भक्ति और 
चित्ततिरोधरूपी योग का मेल कंसे हो सकता है ?--इत्यादि उस समय स्वभावतः 
-उपस्थित होनेवाले प्रइनों का जब तक ठीक ठीक उत्तर न दिया जाता, तब तक 
-भागवतधमं का प्रचार होना भी संभव नहीं था। अतएव न्याय की दृष्टि से अब 
यही कहना पड़ेगा, कि भागवतधर्स में आरम्भ ही से इन सब विषयों की चर्चा 
“करना अत्यन्त आवश्यक था ; और सहाभारतान्तगंत नारायणीयोपाख्यान के देखने 
से भो यह सिद्धान्त दृढ हो जाता हैं। इस आख्यान में भागवतधमं के 
साथ औपनिषदिक ब्रह्माज्ञान का और सांस्यप्रतिपादित क्षराक्षरविचार का मेल 
कर दिया गया है; और यह भी कहा है-- चार वेद और सांख्य या योग, इन 
'पाँचों का उसमें (भागवतधमं में) समावेश होता हैँ । इसलिये उसे पाञ्चरात्रधर्म 
-ताम प्राप्त हुः्रा हुं” (स, भा. शां: ३३९. १०७ ); और £ वेदारएयकसहित 
!( अर्थात्‌ उपनिषदों को भी ले कर ) ये सब. ( शास्त्र.) परस्पर एक दूसरे के अंग 
हैं” ( झां. ३४८-८२ ) । ¦ पाञ्चरात्र ' शब्द को यह निरुक्षित व्याकरए की दृष्टि 
से चाहे शुद्ध न हो; तथापि, उससे यह बात. स्पष्ट विदित हो जाती हैं,” कि सब 
अकार के ज्ञान की एकटाक्यता भागवतधम में आरम्भ ही से की गई थो। परन्तु 
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“भक्ति के साथ भ्रन्य सब धर्मागों की एकवाक्यता करना ही कुछ भागवतघमं की 
प्रधान विशेषता नहीं हे । यह नहीं, कि भक्ति के धर्मत्व को पहले पहल भाग- 
वतधर्म ही न प्रवृत्त किया हो । ऊपर दिये हुए मैत्रयुपनिषद्‌ ( ७. ७) के वाक्यों से 
यह बात प्रगट है, कि रुद्र की या विष्णु के किसी न किसी स्वरूप की भक्ति, 
भागवतधर्म का उदय होने के पहले ही जारी हो चुकी थी। श्रौर यह भावना भी 
पहले ही उत्पन्न हो चुकी थी, कि उपास्य कुछ भी हो; वह ब्रह्म ही का & प्रतीक 
अथवा एक प्रकार का रूप है । यह सच हैं, कि.रद्र प्रादि उपास्यों के बदले भाग- 
वतधर्म में वासुदेव उपास्य माना गया है; परन्तु गीता तथा नारायएीयोपास्यान मे 

` भो यह कहा है, कि.भक्ति चाहे जिसकी की जाय; वह एक भगवान्‌ हो के 
प्रति हुआ करती है --रुद्र श्रौर भगवान्‌ भिन्न भिन्न नहीं हैं ( गी, ६. २३. 
म. भाः शां. २४१. २०-२६) । श्रतएव केवल वासुदेवभक्ति भागवतधर्म का 
मुख्य लक्षण नहीं सानी जा सकती। जिस सात्वतजाति में भागवतधर्म प्रादुर्भूत 
हुग्रा, उस जाति के सार्‍यकि ग्रादि पुरुष, परम भगवद्भक्त भीष्म और अर्जुन, तथा 
स्वयं भ्रोकृष्ण भी बड़े पराक्रमो एवं दूसरों से पराक्रम के कार्य करानेवाले हो 
गये हैं। श्रतएव भ्न्य भगवद्भक्तं को उचित है, कि वे भी इसी श्रादश को पने 
सन्मुख रखें; और तत्कालीन प्रचलित चातुर्वएयं के'श्रनुंसार युद्ध आदि सब 
व्यावहारिक कर्म करें--बस, यही मूलभागवतधर्म का मुख्य विषय था । यह 
बात नहीं, किभक्ति के तत्त्व को स्वीकार करके वेराग्ययक्त ` बुद्धि से संसार 
का त्याग करनेवाले पुरुष उस समय बिलकुल: ही न होंगे । परन्तु, यह कुछ- 
सात्वतो के या श्रीकृष्ण के भागवतधर्म का मुख्य तत्त्व नहीं है। श्रीकृष्ण॒जी के 
उपदेश का सार यही है, कि भक्ति से परमेइवर का ज्ञान ही जाने पर भगवद्भक्त 
को परमे३वर के समान जगत्‌ के धारएापोषएा के. लिये सदा यत्न करते रहना 
चाहिये। उपनिषत्काल में जनक आदिको ने ही यह निश्चित कर दिया था, कि 
ब्रह्मज्ञानी पुरुष के लिये भी निष्काम कर्म करना कोई श्रनुचित बात नहीं । परन्तु 
उस समय उसमें भक्ति का समावेश नहीं किया गया था; आर इसके सिवा ज्ञानो- 
त्तर कर्म करना अथवा न करना हर एक की इच्छा पर ग्रंबलम्बित था-श्र्थात्‌ वेक- 

'ल्पिक समरा जाता था (वे. हू ३. ४. १५) । वेदिक धमं के इतिहास में भागवत- 
समे ने जो अत्यन्त महत्त्वपूर्ण और स्मार्तधर्म से बिभिन्न कार्य किया, वह यह हं, 
कि उस ( भागवतधमं ) ने कुछ कदम आगे . बढ़कर केवल निवृत्ति की श्रपेक्षा 
निष्कामकमंप्रधान परन्‌ त्तिमागं ` (नेष्यं ) को अधिक श्रेयस्कर ठहराया; और 
केवल ज्ञान ही से नटीं; किन्तु भक्ति से भी कमं का उचित मेल कर दिया। इस 
धर्म के मूलप्रवतेक नर और लारायए ऋषि भी इसी प्रकार सब काम | निष्काम 
बुद्धि से किया करते थे; र महाभारत ( उद्यो: ४८: २१, २२.) में कहा है, कि 
सब लोगों को उनके समान करों करनाःहीः उचित है॥ नारायणीय? झार्यान में 
तो भागवतघमं का. ग्रह लक्षण स्पष्ट ब्रतलाग्रा है, कि: %'परवृत्तिलक्षएाइचेव : घर्मो: 
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नारायणात्मकः” (म. भा. झां .३४७.८१)=-्रर्थात्‌ नारायणीय अथवा भागवत- 
धर्म परवृत्तिप्रधान या कमंप्रघान है, नारायणीय या मूल भागवतधर्म का जो 
निष्काम-प्रवृत्ति-तत्त्व है, उसीका नाम नेष्कस्यें हैं; और यही मूलभागवतधर्मे 
का मुख्य तत्त्व हैँ। परन्तु, भागवतपुराण से यह बात देख पड़ती है, कि आगे 
कालान्तर में यह तत्त्व मन्द होने लगा; और इस घमं में वेराग्यप्रधान वासुदेवभक्ति 
श्रेष्ठ मानी जाने लगी । नारदपञ्चरात्र में तो भक्ति के साथ मन्त्रतऱ्त्रों का 
भी समावेश भागवतधमं में कर दिया गया है । तथापि, भागवत ही से यह बात 
स्पष्ट हो जाती है, कि ये सब इस घमं के मूलस्वरूप नहीं हं। जहाँ नारायणीय 
अथवा सात्वतधर्म के विषय में कुछ कहने का सौक़ा आया हे, वहाँ भागवत 
(१.३. ८ और ११. ४. ४६. ) में ही यह कहा है, कि सात्वतघर्म या नारायण 
ऋषि का घमं (अर्थात्‌ भागवतधमं) “नेष्कम्यंलक्षएा” है । और आगे यह भी कहा 
है, कि इस नैष्कर्म्यचर्म में भक्तिको उचित महत्त्व नहीं दिया गया था । इसलिये 
भक्तिप्रघान भागवतपुराए कहना पड़ा (भाग. १. ५. १२) । इससे यह बात 
निविवाद सिद्ध होती हुँ, कि मूलभागवतअमे नेष्कम्यंप्रभान अर्थात्‌ निष्कामकमे- 
प्रधान था; किन्तु आगे समय के हेरफेर से उसका स्वरूप बदल कर वह भक्तिः 
प्रधान हो गया । गोतारहस्य में ऐसी ऐतिहासिक बातों का विवेचन पहले ही हो 
चुका हुँ, कि ज्ञान तथा भक्ति से पराक्रम का सदैव मेल रखनेवाले मूलभागवत- 
धर्म सें और ग्राश्चमव्यवस्थालपी स्मातंमारग सें क्या भेद हे ? केवल संन्यासप्रधान 
जैन और बौद्धधर्म के प्रसार से भागवतधर्म के कर्मयोग को अवनति हो कर उसे 
दूसरा ही स्वरूप अर्थात्‌ वेराग्ययुवत भक्तिस्वरूप केसे प्राप्त हुआ ? और बोद्धघमं 
का महास होने के बाद जो वेदिक संप्रदाय प्रवृत्त हुए, उनमें से कुछ ने तो अन्त में 
भगवद्गीता ही को संन्यासप्रधान, कुछ ने केवल भक्तिप्रधान तथा कुछ ने विशिष्टा- 
द्वेतप्रधान स्वरूप केसे दे दिया । 

उपर्युक्त संक्षिप्त विवेचन से यह बात समक में आ जायगी, कि वेदिक घर्मे 
के सनातन प्रवाह में भागवतघमे का उदय कब हुआ ? और पहले उसके प्रवृत्ति- 
प्रधान या कर्मप्रधान रहने पर भी रागे चल कर उसे भक्तिप्रधान स्वरूप एवं अन्त 
सें रामानुजाचायं के समय विशिष्ठाद्वैती स्वरूप प्राप्त हो गया। भागवचतघमं के 
इन भिन्न भिन्न स्वरूपों सें से जो मूलारम्भ का अर्थात्‌ निष्काम कर्म प्रधान स्वरूपः 
है, बही गीताधर्म का स्वरूप है। शब यहाँ पर संक्षेप सं यह बतलाया जायगा, 
कि उक्त प्रकार को मूलगीता के काल के विषय में क्या अनुमान किया जा सकता 
है ? श्रीकृष्ण तथा भारतीय युद्ध का काल यद्यपि एक ही है; अर्थात्‌ सन्‌ इसवी 
के पहले लगभग १४०० वर्ष हे। तथापि नहीं कहा जा सकता, कि भागवतघमे 
के ये दोनों प्रधान ग्रस्य--मूलगीता तथा सूलभारत--उसी समय रचे गये होंगे ॥ 
किसी भी धर्मग्रन्य का उदय होते पर तुरन्त. ही उस घमं! पर ग्रन्थ रचे नहीं जाते 
आरत. तथा गोता के विषय: में भी यही न्याय: पर्याप्तः होता है ७५ वर्तेसान महा 
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भारत के आरम्भ में यह कथा है, कि श्रव भारतीय युद्ध समाप्त हो चुका; श्रौर जब 
“पाएडवों का पन्ती (पौत्र) जनमेजय सर्पसत्र कर रहा था, तब वहाँ वेशंपायन ने 
जनसेजय को पहले पहल गीतासहित भारत सुनाया था; और आगे जब सौती 
ने शोनक को सुनाया, तभी से भारत प्रचलित हुश्रा । यह बात प्रगट है, कि 
' सौती आदि पोराएाकों के मुख से निकल कर आगे भारत को काव्यमय ग्रन्य का 
: स्थायी स्वरूप प्राप्त होने में कुछ समय श्रवश्य बीत गया होगा। परन्तु इस काल 
का निएंय करने के लिये कोई साधन उपलब्ध नहीं है । ऐसी श्रवस्था में यदि यह 
सान लिया जाय, कि भारतीय युद्ध के बाद लगभग पाँच सौ वर्ष के भीतर ही 
झाषं सहाकाव्यात्मक मूलभारत निमित हुआ होगा; तो कुछ विशेष साहस की 
बात नहीं होगी । क्योंकि बौद्धधस के ग्रन्थ, बुद्ध को मृत्यु के बाद इससे भी 
जल्दी तैयार हुए हें । अब आर्ष महाकाव्य में नायक का केवल पराक्रम बतला देने 
से ही काम नहीं चलता। किन्तु उसमें यह भी बतलाना पडता है, कि नायक जो 
कुछ करता है, वह उचित हे या अनुचित । तना ही क्यों ? संस्कृत के अतिरिक्त 
अन्य साहित्यों में जो उक्त प्रकार के महाकाव्य हैं, उनसे भी यही ज्ञात होता है, 
'कि नायक के कार्यों के गुएदोषों का विवेचन करना गा महाकाव्य का एक 
प्रधान भाग होता है । भ्रर्वाचीन दृष्टि से देखा जाय, तो कहना पडेगा, कि नायकों 
“के कार्यों का समर्थन केवल नीतिशास्त्र के धार पर करना चाहिये । किन्तु प्राचीन 
“समय में धर्म तथा नीति में पृथक्‌ भेद नहीं माना जाता था । ग्रतएव उक्त सम- 
थेन-के लिये घमंदृष्टि के सिवा अन्य मार्ग नहीं था । फिर यह वतलाने की आव- 
श्यकता नहाँ, कि जो भागवतधर्म भारत के नायकों को ग्राह्म हुआ था; अथवा 
जो उन्हीं के द्वारा प्रवृत्त किया गया था, उसी भागवतधर्म के आधार पर उनके 
कार्यों का समर्थन करना भी आवश्यक था । इसके सिवा दूसरा कारएा यह भी है, 
कि भागवतधर्म के अतिरिक्त तत्कालीन प्रचलित अन्य वेदिकधमंपंथ न्यूनाधिक 
(रीति से अथवा सर्वथा ननिवृत्तिप्रधान थे। इसलिये उनमे वात धर्मतत्त्वों के 
आधार पर भारत के नायकों की वीरता का पुएंतया समर्थन करना संभव नहीं था। 
अतएव कमंयोगप्रधान भागवतधर्म का निरूपणा सहाकाव्यात्मक मूल भारत ही में 
करना श्रावश्यक था । यही मूलगीता है । और यदि भागवतधम के मूलस्वरूप 
'का उपपत्तिसहित प्रतिपादन करनेवाला सब से पहला ग्रन्थ यह न भी हो; तो भी 


यह स्थूल अनुमान किया जा सकता है, कि यह आदिग्रन्यों में से एक अवश्य है; 
और इसका काल ईसा के लगभग ९०० वर्ष पहले है।इस प्रकार गीता यदि 
अगवतधमंभ्रधान पहला ग्रन्थ न हो, तो भी वह मुख्य ग्रन्थों में से एक अवश्य 
है । इसलिये इस बात का दिग्दशन करना आव्यक था, कि उसमें प्रतिपादित 
'निष्काम कमं योग तत्कालीन प्रचलित श्रन्य घरमेपन्यो से-भर्थात्‌ कर्मकांड से, ओप- 
'निषदिक ज्ञान से, सांख्य से, चित्तनिरोधरूपी योग से तथा भक्ति से भी--अवि- 
र्द्ध ह । इतना ही नहों; किन्तु यही इस ग्रन्थ का मुख्य प्रयोजन भी कहा जा सकता 
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है । वेदान्त श्रौर मीमांसाशास्त्र पोछे से बने हें । इसलिये उनका प्रतिपादन सल- 
गोता में नहीं श्रा सकता। और यही कारण है, कि कुछ लोग यह शंका करते हें, किः 
वेदान्त विषय गीता में पीछे मिला दिया गया हैं । परन्तु नियमबद्ध वेदान्त और: 
मीमांसाशास्त्र पीछे भले ही बने हों ; किन्तु इसमें कोई सन्देह नहीं, कि इन 
शास्त्रों के प्रतिपाद्य विषय बहुत प्राचीन है--श्रौर इस बातका उल्लेख हम ऊपर 
कर ही आये हैं। अतएव मूलगीता में इन विषयों का प्रवेश होना कालदृष्टि से 
किसी प्रकार विपरीत नहीं कहा जा सकता । तथापि हम यह भी नहीं: 
कहते, कि जब सूलभारत का महाभारत बनाया गया होगा, तब मूलगीता 
में कुछ भी परिवतेन नहीं हुआ होगा । किसी भी घर्मपंथ को लीजिये; 
उसके इतिहास से तो यही बात प्रगट होती है, कि उसमें समय समय पर मतभेद 
होकर श्रनेक उपपन्य निर्माए हो जाया करते हें । वही बात भागवतधर्म के 
विषय में कही जा सकती है । नारायएीयोपाख्यान (म. भा. झां. ३४८. ५७ ) मे 
यह बात स्पष्ट रूप से कह दी गई है, कि भागवतधर्म को कुछ लोग तो चतुर्व्यूह--- 
श्र्थात्‌ वासुदेव, संकर्षण, प्रद्युम्न, अनिरुद्ध, इस प्रकार चार व्यूहों को--मानते 
हैं; और कुछ लोग त्रिव्यूह, द्विव्यूह या एकव्यूह ही मानते हँ । आगे चल कर 
ऐसे ही और भी अनेक मतभेद उपस्थित हुए होंगे । इसी प्रकार औपनिषदिक- 
सांख्यज्ञान की भी वृद्धि हो रही थी । श्रतएव इस बात को सावधानी रखना 
श्रस्वाभाविक या मूलगीता के हेतु के विरुद्ध भी नहीं था, कि मूलगीता में जो: 
कुछ विभिन्नता हो, वह दूर हो जावे; भर बढते हुए पिएडब्रह्माएडज्ञान से भागवत-- 
धर्म का पू्णंतया मेल हो जावे । हमने पहले “ गीता और ब्रह्मसूत्र” 
शीर्षक लेख में यह बतला दिया है, कि इसी कारणा से वर्तमान गीता में न्रह्वासुत्रो 
का उल्लेख पाया जाता है । इसके सिवा उक्त प्रकार के अन्य परिवर्तन भी मूल- 
गीता में हो गये होंगे। परन्तु मूलगीताग्रन्थ में ऐसे परिवर्तनों का होना भीः 
सम्भव नहीं था 1 वतमान समय में गीता की जो प्रामाणिकता है, उससे प्रतीत 
नहीं होता, कि वह उसे वर्तमान महाभारत के बाद मिली होगी । ऊपर कह ग्राये 
हैं, कि बहसूत्रों में “स्मृति” शब्द से गीता को प्रमाएा माना है । मूलभारत का 
महाभारत होते समय यदि मूलगीता में भी बहुत-से परिवर्तन हो गये होते, तो 
इस प्रामाणिकता में निस्सन्देह कुछ बाधा आ गई होती । परन्तु बेसा नहीं 
हुआ--और गीताग्रंथ की प्रामाणिकता कहीं अधिक बढ़ गई है । अतएव यही 
अनुमान करना पड़ता है, कि मूलगीता.में जो कुछ परिवर्तन हुए होंगे, वे कोई 
महत्त्व के न थे; किन्तु ऐसे थे, जिनसे मूलग्रन्थ के श्र्थ की पुष्टि हो गई है। 
भिन्न भिन्न पुराणों में वर्तेमान भगवद्गीता के नमूने की जो अनेक गीताएँ कही 
गई हैं, उनसे यह बात स्पष्ट विदित हो जाती है, कि उक्त प्रकार से सूलगीता को. 
जो स्वरूप एक बार प्राप्त हो गया या, वही श्रब तक बना हुम्ना है--उसके 
बाद उसमें कुछ भी परिवर्तेन नहीं हुआ ॥ क्योंकि, इन सब पुराणों में से” 
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अत्यन्त प्राचीन पुराणों के कुछ शतक: पहले ही यदि वर्तमान गीता पुएा- 
-तय्रा प्रमाणभूत ( झौर इसीलिये परिवर्तित न होने योग्य): .न हो गई 
होतो, तो उसी - नमूने को अन्य 'गौताओं को रचना की कहपना होना भी 
“सम्भव नहीं था । इसी प्रकार-गीता के भिन्न : भिन्न सांप्रदायिक . टीकाकारों ने 
एक हो गीता के शब्दों को खींचातानी करके--यह दिखलाने का जो प्रयत्न 
किया है, कि गीता का शर्थ हमारे हो साम्प्रदाय के अनुकूल है । उसकी भी 
“कोई आवश्यकता उत्पन्न नहीं होती । वर्तमान गीता के कुछ सिद्धान्तो का परस्पर- 
“विरोध देख कुछ लोग यह शंका करते हैं, कि वर्तमान महाभारतान्तर्गत योता में 
भी श्रागे समय समय पर कुछ परिवर्तन हुआ होगा।'परन्तु हम पहले ही बतला चुके 
“हैं, कि वास्तव में यह विरोध नहीं है, किन्तु यह भ्रम है; जो घमंप्रतिपादन करने- 
“वालो पूर्वापार वेदिक पद्धतियों के स्वरूप को ठीक तोर पर न समभनेसे हुआ है । 
सारांश, ऊपर किये गये विवेचन से यह बात समक में ग्रा जायगी, कि भिन्न खिन्न 
“प्राचीन वेदिक धर्मांगों को एकवाक्यता करके प्रवृत्तिमार्ग का विशेष रीति से सम. 
“थेन करनेवाले भागवतधर्म का उदय हो. चुकने पर लगभग पाँच सौ वर्ष के पश्चात्‌ 
( अर्थात्‌ ईसा के लगभग ६०० वर्षं पहले ) मूलभारत और  मूलगीता दोनों 
ग्रन्थ निमित. हुए, जिनमें उस मूल भागवतधर्म का ही प्रतिपादन किया गया था; 
“गौर भारत का महाभारत होते समथ यद्यपि इस मूलगीता में तदर्थपोषक कुछ 
सुधार किये गये हों; तथापि उसके श्रसली रूप में उस समय भो कुछ परिवर्तन नहीं 
-हुश्रा । एवं वर्तमान महाभारत में जब गीता जोड़ी गई, तंब (गौर उसके बाद भी) 
उनम कोई नया परिवर्तन नहीं हुआ--भौर होना भी असम्भव था । मूलगीता 


तथा मूलभारत के स्वरूप एवं काल का यह निर्णय स्वभावतः स्थूलदृष्टि से एवं 
-श्रन्दाज से किया गया हे। क्योंकि इस समय उसके लिये कोई विशेष साधन उपलब्ध 


नहीं हैं । परन्तु वर्तेमान महाभारत तया वर्तेमान गीता की यह बात नहीं । क्योंकि 
-इनके काल का निएय करने के लिये बहुतेरे साधन हैं । अतएव इनकी चर्चा 
स्वतन्त्र रीति से अगले भाग में की गई है । यहाँ पर पाठकों क्रो स्मरण रखना 
चाहिये, कि ये दोनों-भ्र्थात्‌ वर्तमान गीता और वतमान सहाभारत-चही ग्रन्थ 
.हैं, जिनके मूलस्वरूप में कालास्तर से परिवर्तन होता रहा; और जो इस समय 
गीता तथा महाभारत के रूप में उपलब्ध हें । ये उस समय के पहले सूलग्नन्थ 
नहीं हें । 
भाग ५ -- वतमान गाता का काल । 


इस बात का विवेचन हो चुका, कि भगवद्गीता भागवतधर्म पर प्रधान ग्रंथ 
है, ओर यह भागवतधर्म ईसाई सन्‌ के लगभग १४०० वर्ष पहले प्रादुर्भूत हुआ । 
"एबं स्थूलमान से यह निश्चित किया गया, कि उसके कुछ शतकों के बाद मल- 
गीता बनी होगी; झोर यह भो बतलाया. गया, कि मू लभागवतधमं के निष्काम--- 


भाग ५ -- वर्तमान गीता काःकाल;॥ प्रष्ट 


कर्मप्रधान होने पर भो श्रागे उसका भक्तिप्रघान स्वरूप हो कर अंत में विशिष्टाद्वैत 
का भो उसमें समावेश हो गया । मूलगीता तथा. मूलभागवतघर्म के विषय में इस 
से श्रविक. हाल निदान वर्तमान समय में तो मालम नहीं है; और यहो दशा 


पास वषं पहले वर्तमान गीता तथा महाभारत की भी यी । परन्तु डॉक्टर भाएडार- 


कर, परलोकवासी काशीनाथपंत तेलंग ! परलोकवासी शंकर बालकृष्ण दीक्षित 
तथा रावबहाडुर चितामएाराव वैद्य प्रभृति विद्वानों के उद्योग से वर्तमान गीता 
एवं वर्तमान महाभारत का काल निदिचित करने के लिये यथेष्ट साधन उपलब्ध हो 
गये हैं; ओर, अभी हालही सें स्वर्गवासी त्र्यस्वक गुरुनाथ काळे ने दो-एक प्रमाण 
आर भी बतालाये हँ। इन सब को एकत्रित कर तथा हमारे मत से उनमें जिन 
बातों का मिलाना ठीक जंचा , उनको भी मिला कर परिदिष्ट का यह भाग संक्षेप 
में लिखा गया है । इस परिशिष्ट प्रकरण के आरम्भ ही में हमने यह बात प्रमाए- 
सहित दिखला दी है, कि वर्तमान महाभारत तथा वर्तमान गीता , दोनों ग्रन्थ एक 
ही व्यक्ति द्वारा रचे गये हैं । यदि ये. दोनों ग्रन्थ एक ही व्यक्तिद्वारा 
रचे गये--पश्र्थात्‌ एककालीन मान लें-- तो महाभारत के काल से गीता 
का काल भी सहज हो निश्चित हो जाता है । श्रतएवं इस भाग में पहले वे 
प्रमाए दिये गये हैं; जो वर्तमान महाभारत का काल निश्चित करने सें अत्यंत 
प्रधान साने जाते हूँ; और उनके बाद स्वतंत्र रीति से वे प्रमाए दिये गये हँ, जो 
वर्तेमान गीता का काल निश्चित करने में उपयोगी हैं। ऐसा करने का उद्देश यह है, 
कि महाभारत का कालनिएंँय करने के जो प्रमाएा हैं, वे यदि किसी.को संदिग्ध प्रतीत 
हों, तो उनके कारएा गीता के काल का निर्णाय करने में कोई बाधा न होने पावे । 
महाभारत काळ निणय :-महाभारतग्रन्थ बहुत बड़ा है; और उसी में 

यह लिखा है, कि वह लक्षश्जोकात्मक है। परन्तु रावबहादुर वैद्य ने महाभारत के 
अपने टीकात्मक अंग्रेजी ग्रन्थ के पहले परिशिष्ट में यह बतलाया है, * कि जो 
महाभारत ग्रन्थ इस समय उपलब्ध है, उसमें लाख इलोकों की सय में कुछ न्यना- 
घिकता हो गई हूँ; और यदि उनमें हरिवंश के श्लोक मिला दिये जावें, तो सो योग- 
फल एक लाख नहीं होता। तथापि यह माना जा सकता है, कि भारत का महा- 
भारत होने पर जो बृहत्‌ ग्रन्थ तैयार हुआ, वह प्रायः वर्तमान ग्रन्य ही सा होगा। ऊपर 
बतला चुके हैं, कि इस महाभारत में यास्क के निरुक्त तथा सनुसंहिता का उल्लेख 
और भगवद्गीता में तो ब्रह्मसूत्रों का भी उल्लेख पाया जाता है । अब इसके अति- 
रिक्त, महाभारत के कालनिएँय करने के लिये जो प्रमाए पाये जाते हें, वे ये हैं :- 
(१) श्रठारह पवो का यह ग्रन्थ तथा हरिवंश, ये दोनों संवत्‌ ५३५ और ६३५ 
के दमियान जावा और बाली द्वीपों में थे; तथा वहाँ की प्राचीन ' कवि ” नामक 


* ‘The Mahabharata : + TheMahabharata: & ori ०४९७ 9. 185. रा. ब. वैद्य के महाः 
भारत के जिस टीकात्मक ग्रंथ का हमने कहीं कहीं उल्लेख किया है, वह यही 
पुस्तक हूँ । 


Ey 


५६०? गीतारहस्य. भ्रथवा कर्मयोगशास्त्र -- परिशिष्ट । 


भाषा में उनका झनुवाद हुआ! हे। इस भ्रनुवाद के ये आठ पर्व --श्रादि, विराट, 
उद्योग, भीष्म, ्राश्रमवासी, मुसल, प्रस्थानिक और स्वर्गारोहए--बाली होप में 
इस समय उपलब्ध हँ; और उनमें से कुछ प्रकाशित भौ हो चुके हैँ । यद्यपि अनुवाद 
कविभाषामे किया गया है; तथापि उसमें स्थान स्थान पर महाभारत के मूल 
संस्कृत इलोक ही रखे गये हैँ। उनमें से उद्योगपर्व के श्लोकों की जाँच हमने को 
है । वे सब इलोक वर्तमान महाभारत की कलकत्ते में प्रकाशित. पोथी के उद्योगपर्व 
के ग्रध्यायों में--बीच बीच में क्रमशः--मिलते हेँ। इससे सिद्ध होता है, कि लक्ष- 
इलोकात्मक महाभारत संवत्‌ ४३५ के पहले लगभग दो सौ वर्ष तक हिन्दुस्थान में 
प्रमाणभूत माना जाता था । क्योंकि, यदि वह यहाँ प्रमाएाभूत न हुआ होता, तो 
जावा तथा बाली द्वीपों में उसे न ले गये होते। तिब्बत की भाषा में भी महाभारत 
का अनुवाद हो चुका है; परन्तु यह उसके बाद का है! *। ः 

(२) गुप्त: राजाओं के समय का एक शिलालेख हाल में उपलब्ध हुआ है। 
कि जो चेदि संवत्‌ १६७ श्रर्थात्‌ विक्रमी संवत्‌ ५०२ में लिखा गया था । उसमें इस 
बात का स्पष्ट रीति से निर्देश किया गया है, कि उस समय महाभारत ग्रन्थ एक 
लाख इलोकों का था; और इससे यह प्रगट हो जाता है, कि विक्रमी संवठ्‌ ५०२ के 
लगभग दो सौ वर्ष पहले उसका अस्तित्व अवश्य होगा * * । 

(३) आजकल भास कवि के जो नाटकपग्रन्थ प्रकाशित हुए हैं। उनमें से 
अधिकांश महाभारत के ग्राख्यानों के आधार पर रचे गये हैं । इससे प्रगट हैँ, कि 
उस समय महाभारत उपलब्ध था; ग्रौर वह प्रमाए भी माना जाता था। भास 
कविकृत बालचरित नाटक में श्रीक्रष्एजी की शिशु-अ्रवस्था की बातों का तथा गोपियों 
का उल्लेख पाया जाता है । अतए॒व यह कहना पड़ता हूँ, कि हरिवंश भी उस: 
समय अस्तित्व -में होगा । यह बात निविवाद सिद्ध है, कि भास कवि कालिदास . 
से पुराना है । सास कविकृत नाटकों के संपादक पएडित गएापतिशास्त्री ने स्वप्न-.. 
चासवदत्ता नामक नाटक की प्रस्तावना में लिखा है, कि भास चाएक्य से भी प्राचीन 
है । क्योंकि भास कवि के नाटक का एक इलोक चाएक्य के ग्रथेशास्त्र में पाया 
जाता है; और उसमें यह बतलाया है, कि वह किसी दूसरे का है । परन्तु यह काल . 
यद्यपि कुछ संदिग्ध माना जाय; तथापि हमारे मत से यह बात निविवाद है, कि . 
भास कवि का समय सन्‌ ईसवी के दूसरे तथा तीसरे शतक के और भी इस ओर 
का नहीं माना जा सकता । 

* जावा द्वीप के महाभारत का ब्योरा The Modern Review July 1914 ' 
7: 32- 88 में दिया गया है; और तिब्बती भाषा में अनुवादित महाभारते का 
उल्लेख Rockhills Lifer of the Buddhe..p. 228 1०९ में किया है।  ' 

_ #* यह शिलालेख Inscriptionum Indicarum नामक पुस्तक. के तृतीय 
खंड के पृ० १३४ में पूएतया दिया हुआ है; और स्वर्गवासी शंकर बालक्ृष्णा - 
दीक्षित ने उसका उल्लेख अपने भारतीय ज्योतिःशास्त्र ( पृ. १०८) में क्रिया है ७, 


भाग ५ -- वर्तमान गीता का काल । ५६१ 


(४) बौद्ध ग्रन्यो के द्वारा यह निड्चित किया गया हे, कि शालिवाहन शक 
के आरम्भ में अददघोष नामक एक बौद्ध कवि हो गया है, जिसने बृद्धचरित और 
सौन्दरानंद नामक दो बौद्धधर्मोय संस्कृत महाकाव्य लिखे थे। ग्रब ये ग्रन्थ छापकर 
प्रकाशित किये गये हें। इन दोनों में भारतीय कथाओं का उल्लेख है। इनके 
सिवा, वज्रसुचिकोपनिषद्‌ पर अश्वघोष का व्याख्यानरूपी एक और ग्रन्य है। अथवा 
यह कहना चाहिये, कि यह वज्रसूचि उपनिषद्‌ उसी का रचा हुआ है । इस ग्रन्थ 
को प्रोफेसर वेबर ने सन १८६० में जर्मनी में प्रकाशित किया हूँ । इसमें हरिवंश के 
श्राद्धमाहातस्य में से “सप्तव्याधा दशार्ऐोषु०” (हरि. २४. २० और २१) इत्यादि 
इलोक, तथा स्वयं महाभारत के भो कुछ अन्य इलोक (उदाहरणार्थ म. भा. शा २६१. 
१७) पाये जाते हैं । इससे प्रगट होता है, कि शक संवत्‌ से पहले हरिवंश को 
सिलाकर वर्तमान लक्षशलोकात्मक सहाभारत प्रचलित था । ; 


(५) आइवलायन ग॒ह्यसुतरों (३. ४. ४) में भारत तथा महाभारत का पृथक्‌ 
युक्‌ उल्लेख किया गया हुँ; और बौधायन धर्मसुत्र में एक स्थान (२.२. २६)पर 
महाभारत में बाएात ययाति उपाख्यान का एक श्लोक मिलता है (म. भा. भ्रा. ७८. 
१०)-। बलर साहब का कथन है, कि केवल एक ही इलोक के आधार पर यह अनु- 
साथि दृढ नहीं हो सकता, कि महाभारत बौधायन के पहले था *। परन्तु यह शङ्का 
ठीक नहीं । क्योंकि बोधायन के गृह्यसूत्र में विष्ण सहस्रनाम का स्पष्ट उल्लेख है (बौ. 
यृ. शे. १. २२. ८); श्रोर ग्रागे चल कर इसी सूत्र (२. २२-) में गीता का“पत्रे 
युष्पं फलं तोयं०” इलोक (गीता. &. २६) भी मिलता है। बौधायनसुत्र में पाये जाने- 
वाले इन उल्लेखों को पहले पहल परलोकवासी त्र्यंबक गुरुनाथ काळे ने प्रकाशित 
किया था **। इन सब उल्लेखों से यही कहना पड़ता है, कि जूलर साहब की शंका 
निर्मूल है आइवलायन तया बोधायन दोनों ही महाभारत से परिचित थे । बलर 
ही ने अन्य प्रमाण से निश्चित किया है, कि बौधायन सन्‌ ईसवी के लगभग ४०० 
वर्ष पहले हुआ होगा । 

(६) स्वयं महाभारत में जहे विष्णा के श्रवतारों का वएान किया गया हुँ, 
वहाँ बुद्ध का नाम तक नहीं हैं; और नाराणीयोपास्यान (म. भा. शां. ३३६. 
१००) में जहाँ दस श्रवतारों के नाम दिये हें, वहाँ हंस को प्रथम अवतारः 
कह कर तथा कुष्एः के बाद ही एकदम कल्कि को लाकर पूरे दस गिना दिये हें। परन्तु, 
वनपर्व में कलियग की भविष्यत्‌ स्थिति का वएांन करते समय कहा है, कि “एड्क 
चिहुना पृथिवी न देहगृहभूषिता” (म. भा. वन. १६०. ६८) --अ्र्थात्‌ पृथ्वी 

* See Sacred Books of.the East Series, Vol. XIV Intro. p. xli. 

** परलोकवासी श्यंबक गुरुनाथ काळे का पूरा लेख ० ४८०९: 
Magazine and Gurukula Samachar, Vol VII Nos. 6-7 pp. 528-— 
582 में प्रकाशित हुआ है । इसमें लेखक का नाम प्रोफेसर काळे लिखा हुँ; पर 
वह्‌ प्रशुद्ध हुँ । - 

गी. र. ३६ 


५६२ गीतारहस्य श्रथवा कर्मयोगशास्त्र -- परिशिष्ट । 


'पर देवायों के बदले एड्क होंगे । बुद्ध के बाल तथा दाँत प्रभूति किसी स्मारक वस्तु 
को ज़मीन में गाइ कर उस पर जो खभ, मीनार या इमारत बनाई जाती थी, उसे 
'एड्क कहते थे; श्रौर श्राजजल उसे “डागोबा' कहते हें। डागोबा शब्द संस्कृत 
“धातुगर्भ” ( = पाली डागब) का श्रपभ्रंश हं; रौर “ घातु ” शब्द का श्रथ 


१ भीतर रक्खी हुई स्मारक वस्तु ' हूँ । सीलोन तथा ब्रह्मदेश में ये डागोबा कई . 


'स्थामीं पर पाये जाते हँ । इससे प्रतीत होता है, कि बुद्ध के बाद--परन्तु श्रवतारों 
सें उसकी गएाना होने के पहले ही--पहाभारत रचा गया होगा। महाभारत 
में 'बुद्ध' तथा ' प्रतिबुद्ध ' शब्द अनेक बार भिलते हैं (झां. १९४, ५८; ३०७, ४७; 
.३४३, ५२) । परन्तु वहाँ केवल ज्ञानी, जाननेवाला अथवा स्थितप्रज्ञ पुरुष, इतना 
ही अर्थ उन शब्दों से भ्रभिप्रेत है। प्रतीत नहीं होता, कि ये शब्द बोद्धधर्स से लिये 
गये हों; किन्तु यह मानने के लिये दृढ कारए भी हूँ, कि बोद्धों ने ये शब्द 
-बेदिक घमं से लिये होंगे । 

(७) कालनिएंय की दृष्टि से यह बात अत्यन्त महत्त्वपुएँ हैँ, कि महाभारत 
में नक्षत्रगणाना अ्रश्विनी आदि से नहीं हे; किन्तु वह कृत्तिका श्रादि से है (म. भा, 
अनु. ६४ और ८९); श्रौर मेष-वृषभ श्रादि राशियों का कहीं भी उल्लेख नहीं है। 
क्योंकि इस बात से यह अनुमान सहज ही किया जा सकता हुँ, कि यूनानियों के 
सहवास से हिन्दुस्थान में मेष, वृषभ आदि राशियों के आने के पहले--श्रर्थात्‌ सिक- 
ज्दर के पहले ही--महाभारतग्रभ्थ रचा गया होगा। परन्तु इससे भी अधिक 
महत्त्व की बात श्रवएा श्रादि नक्षत्रगएाना के विषय की हे । भ्रनुपीता (स. भा. 
अशव, ४४. २ और आदि. ७१. ३४) में कहा हुँ, कि विइदामित्रने श्रवण आदिको 
नक्षत्रगएाना आरम्भ की; और टीकाकार ने उसका यह भ्रर्थं किया है, कि उस 
समय श्रवण नक्षत्र से उत्तरायएा का श्रारम्भ होता था--इसके सिवा उसका कोई 
दुसरा ठीक ठोक अर्थ भो नहीं हो सकता । वेदांगज्योतिष के समय उत्तरायए का 
आरम्भ धनिष्ठा नक्षत्र से हुआ करता था। धनिष्ठा में उदगयन होने का काल 
ज्योतिगेणित की रीति से शक के पहले लगभग १५०० वष भ्राता हुँ; श्रोर ज्योति- 
गणित को रीति से उदगयन को एक नक्षत्र पीछे हटने के लिये लगभग हजार वषं 
लग जाते हें। इस हिसाब से श्रवण के आरम्भ में उदगयन होनेका काल शक के पहले 
लगभग ५०० वर्ष आता हे। सारांश, गणित के द्वारा यह बतलाया जा सकता हुँ, 
कि शक के पहले ५०० वर्ष के लगभग वर्तमान महाभारत बना होगा । परलोकवासी 
शंकर बालकृष्ण दीक्षित ने भ्रपने भारतीय,ज्योतिःशास्त्र में यही श्रनुमान किया हैं, 
(भा. ज्यो. पु. ६७-६०, १११ और १४७ देखो) । इस प्रमाएा की विशेषता यह हुँ, 
कि इसके कारणा वर्तमान महाभारत का काल शक के पहले ५०० दषं से धिक 
यीछे हटाया ही नहीं जा सकता। 


(ऽ) रावबहाडुर वेद्य ने महाभारत पर जो टीकात्मक ग्रंथ अंग्रेजी में लिखा 
है, उसमे यह बतलाया हैं, कि चंद्रगुप्त के दरबार में (सन ईसवी से लगभग ३२० 


भाग ५ -- वर्तेमान गीता का काल । ५६३ 


चर्ष पहले) रहनेवाल मेगस्थनीज्‌ नामक ग्रीक वकील को महाभारत को कथाएं 
मालूम थी । सगस्थनीजु का पुरा ग्रंथ इस समय उपलब्ध नहीं हे; परन्तु उसके 
अवतरए कई ग्रंथों में पाये जाते है। वे सब एकत्रित करके, पहले जमन भाषा में 
प्रकाशित किये गये; और फिर मेकक्िडल ने उनका अंग्रेज अनुवाद किया है । इस 


७ 


'पुस्तक (पुष्ठ२००-२०५) में कहा है, कि उसमें वर्णित हेरेक्लीज ही श्रीकृष्ण है; 
और मेगस्थनीज्‌ के समय शौरसेनीय लोग--जो मथुरा के निवासी थे--उसी को पुजा 
किया करते थे* ! उसमें यह भी लिखा है, कि हेरेक्लीज्‌ अपने मूलपुरुष डायोनिसस 
से पंद्रहवाँ था । इसी प्रकार महाभारत ( अतु. १४७. २५-३३ ) में भो कहा हैं, 
कि श्रीकृष्ण दक्षप्रजापति से पंद्रहवें पुरुष हैं । और, मेगस्थनीज्‌ ने कर्एप्रावरणा, 
'एकपाद, ललाटाक्ष आदि श्रद्भुत लोगों का (पु. ७४), तथा सोने को ऊपर निका- 
लनेवाली चीटियों (पिपीलिकाश्रो) का ( पु &४ ), जो वर्णन किया है, वह भी 
महाभारत ( सभा. ५१ और ५२ ) ही में पाया जाता है । इन बातों से और ग्रन्य 
ज्ञातो से प्रगट हो जाता है, कि मेगस्थनीज्‌ के समय केवल महाभारत ग्रन्थ ही 
नहीं प्रचलित था; किन्तु श्रीकृष्णाचरित्र तथा श्रीकृष्णापुजा का भी प्रचार हो गया था। 

यदि इस बात पर ध्यान दिया जाय, कि उपर्युक्त प्रमाए। परस्परसापेक्ष अर्थात्‌ 
'एक दूसरे पर अवलस्वित नहीं हैं; किन्तु वे स्वतंत्र हैं ; तो यह बात निस्सन्देह 
प्रतीत होगी, कि वर्तमान महाभारत शक के लगभग पाँच सौ वर्ष पहले अस्तित्व 
में ज़रूर था। इसके बाद कदाचित्‌ किसी ने उसमें कुछ नये श्लोक सिला दिये 
होंगे; अथवा उसमें से कुछ निकाल भौ डाले होंगे। परन्तु इस समय कुछ विशिष्ट 
'इलोकों के विषय में कोई प्रश्‍न नहीं है--प्रइन तो समूचे ग्रन्थ के हो विषय में है; और 
यह बात सिद्ध है, कि यह समस्त ग्रन्थ शककाल के कम-से-कम पाँच शतक पहले 
ही रचा गया है। इस प्रकरएा के आरम्भ हो में हमने यह सिद्ध कर दिया है, कि 


१७८८ 21 ‘Crindle’s Ancient India-Megasthenes and Arrian 
PP- 200-205 मेगस्थनीज्‌ का यह कथन एक वर्तमान खोज के कारण विचित्रता- 
पूर्वक दृढ त गया है । बंबई सरकार के Archaeological Department 
का १९१४ ईसवी को Progress Report हाल ही में प्रकाशित हुई हूँ । उसमें 
एक शिलालेख है , जो ग्वालियर रियासत के भेलसा शहूर के पास वेसनगर गाँव 
में खांवबावा नामक एक गरुडध्वजस्तंभ पर मिला है । इस लेख में यह कहा हैं , 
कि हेलिश्रोडोरस नामक एक हिंदु बने हुए यवन अर्थात्‌ ग्रीक ने इस स्तंभ के 
सामने वासुदेव का मंन्दिर बनवाया; और यह यवन वहाँ के भगभद्र नामक राजा 
के दरवार में तक्षशिला के एंटिआल्किडस नामक ग्रीक राजा के एलची को 
हैसियत से रहता था। एंटिआल्किडस के सिक्कों से अब यह सिद्ध किया गया है, 
कि वह ईसा के पहले १४० वें वर्ष में राज्य करता था । इससे यह बात पूर्णतया 
सिद्ध हो जाती है, कि उस समय वासुदेवभकिति प्रचलित थी। केवल इतना ही 
नहीं ; किन्तु यवन लोग भी वासुदेव के मन्दिर बनवाने लगे थे। यह पहले हो 
बतला चुके हें, कि मेगस्थतीज ही को नहीं; किन्तु पाणिनी को भी वासुदेवम नितः 
मालूम थी । 


५६४ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र -- परिशिष्ट । 


गीता समस्त महाभारतग्रंथ का एक भाग हे--वह कुछ उसमें पीछे नहीं मिलाई 
गई है । अतएव गीता का भी काल बही मानना पड़ता है, जो कि महाभारत का है। 
सम्भव है, कि मूलगीता इसके पहले की हो--क्योंकि ( जैसा इसी प्रकरएा के चोथे 
आग सें बतलाया गया है ) उसकी परम्परा बहुत' प्राचीन समय तक हटानी पड़ती 
है। परंतु, चाहे जो कुछ कहा जाय; यह निर्विवाद सिद्ध हुँ, कि उसका काल महा- 
भारत के बाद का नहीं माना जा सकता । यह नहीं, कि यह बात उपर्युक्त प्रमाणो 
ही से सिद्ध होती है; किन्तु इसके विषय में स्वतन्त्र प्रमाए भी देख पड़ते है । अब: 
आगे उन स्वतंत्र प्रमाण का ही वन: किया जाता है। 

गीताकाळ का निर्णय :--ऊपर जो प्रमाएा बतलाये गये हे, उनमें गीता का 
'स्पष्ट श्रर्थात नामतः निर्देश नहीं किया गया । वहाँ गीता के काल का निर्णाय 
महाभारतकाल से किया गया है । श्रब यहाँ क्रमशः वे प्रमाण दिये जाते हैं, जिनमें 
गीता का स्पष्टरूप से उल्लेख है। परंतु पहले यह बतला देना चाहिये, कि परलोकः 
वासी तैलंग ने गीता को आपस्तम्ब के पहले की अर्थात्‌ ईसा से कम-से-कम तीन सौ' 
वर्ष से अधिक प्राचीन कहां हैं। डॉक्टर भांडारकर ने अपने “ वेष्एव, शव 
झादि पत्य” नामक अँग्रेजी ग्रंथ में प्रायः इसी काल को स्वीकार किया है । प्रोफेसर 
गार्बे* के मतानुसार तैलंग-द्वारा निदिचित किया गया काल ठीक नहीं । उनका यह 
कथन है, कि मूलगीता ईसा के पहले दूसरी सदी में हुई; ्रर ईसा के बाद दूसरे शतक 
में उसमें कुछ सुधार किये गये हैं ॥ परन्तु नीचे लिखे प्रमाणों से यह बात भली भाँति 
प्रगट हो जायगी, कि गार्बे का. उक्त कथन ठीक नहीं हू । 

(१) गीता पर जो टीकाएँ तथा भाष्य उपलब्ध हैं, उनमें शांकरभाष्य अत्यन्त 
प्राचीन है। श्रीशंकराचार्य ने महाभारत के सनत्सुजातीय प्रकरणा पर भी भाष्य 
लिखा हुँ; और उनके ग्रन्थों में महाभारत के मनुबृहस्पतिसंबाद, शुकानुप्रइ्न और 
अनुगीता में से बहुतेरे वचन अनेक स्थानों पर प्रमाणार्थ लिये गये हैं! इससे 
यह बात प्रगट है, कि उनके समय में महाभारत और गोता दोनों ग्रंथ प्रमाएाभूत 
साने जाते थे। प्रोफेसर काशीनाथ बापू पाठक ने एक साम्प्रदायो इलोक के आधार 
पर श्रीसंकराचार्य का जन्मकाल ८४५ विक्रमी संवत्‌ (७१०) निश्चित किया है। 
परन्तु हमारे मत से इस काल को सौ वर्षे और भो पोछे हटाना चाहिये । क्योंकि, 
सहानुभाव पंथ के “ दशेनप्रकाश ” नासक ग्रंथ में यह कहा है, कि “ युग्मपयोधि- 
रसान्वितशाके, ” रथात्‌ शक ६४२ ( विक्रमी संवत्‌ ७७७ ) में, श्रीशंकराचाय ने 
गृहा में प्रवेश किया; और उस्‌ समय उनकी श्रांयु ३२ वर्ष की थी । श्रतएवं यह 
सिद्ध होता है, कि उनका जन्म, शक ६१० (संवत्‌ ७४५) में हुआ । हमारे मत में 

+ See Telang's Bhagavadgita S, 3. 10. Vol. VIII Intro. pp.21 
and 34, Dr’ Bhandarkar’s Vaishnavism, Shaivis and other 
Sects, p. 13; Dr. Garbe’s Die) Bhagavadgita, p. 64. र 
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यही समय-प्रोफेसर पाठक द्वारा निश्चित किये हुए काल से-कहीं अधिक सयुक्तिक 
प्रतीत होता हैँ । परन्तु, यहाँ पर उसके -विषय में विस्तारपूर्वक विवेचन नहों किया 
जा सकता । गोता पर जो शाइकरमभाष्य है, उसमें पुवं समय के अधिकांश टोका- 
कारों का उल्लेख किया गया है; और उक्त भाष्य के आरम्भ ही में श्री झंकराचायं ने 
कहा है, कि इन ठीकाकारों के मतों का खएडन करके हमने नया भाष्य लिखा 
हैं । श्रतएव आचार्य का :जन्मकाल चाहे शक ६१० लीजिये या ७१०; इसमें तो 
कुछ भी सन्देह नहीं, कि उस समय के कम-से-कम दो तीन सौ वषं पहले अर्थात्‌ 
४०० झक के लगसग--गीता प्रचलित थी । अब देखना चाहिये, कि इस काल के भी 
ओर पहले कैसे ओर कितत्ता जा सकते हे । के 

(२) परलोकवासी तँलंग ने यह दिखलाथा है, कि कालिदास और बाएाभट्ट : 
गीता से परिचित थे.। कालिदासकृत रघुवंश ( १०. ३१.) में चिष्ण की स्तुति: के* 
बिषय सें जो “ अनवाप्तसवाप्तव्यं न ते किचन. विद्यते ” यह इलोक है, वह 
गीता के (३-२२) “ नानवाप्तमवाप्तव्यं० ” इलोक से मिलता हे । और वाएाभट्ट 
की कादम्बरी. के “ महाभारतसिवानन्तगोताक्णंचानस्दिततर'” इस एक इलेषप्रधान 
वाकय सें गीता का स्पष्टरूप से उल्लेख किया गया है । कालिदास घ्रौर भाईचि का 
उल्लेख स्पष्टरूप से संवत्‌ ६६१ के एक शिलालेख में पाया.जाता है और ग्ब यह 
भी निश्चित हो चुका हैँ, कि वाएाभट्ट संवत्‌ ६६३ के लगभग हर्ष राजा के पास था। 
इस बात का विवेचन परलोकवासी पांडुरङग गोविद शास्त्री पारखी ने बाएाभटट पर 
'लिखे हुए अपने एक मराठी निवन्ध में किया है । हौँ 

(३) जावा द्वीप में जो महाभारत ग्रन्थ यहाँ से गया है, उसके सीष्सपवे सें 
एक गीता प्रकरणा है, जिसमें गीता के भिन्न भिन्न श्रध्यायों के लगभग सौ सव्वा 
सौ इलोक अक्षरशः मिलते हैं। सिफ १२, १५, १६ र १७ इन चार ग्रध्यायो के 
इलोक उसमें नहीं हैँ । इससे यह कहने में कोई आपत्ति नहीं देख पड़ती, कि उस 
समय भी गीता का स्वरूप वतमान गीता के स्वरूप के सदृश ही था। क्योंकि, 
कविभाषा में यह गीता का अनुवाद हुँ; और उसमें जो संस्कृत इलोक मिलते हें, वे 
बीच-बीच में उदाहरएा तथा प्रतीक के तौर पर ले लिये गये हैं। इससे यह झनु- 
सान करना युक्तिसङगत नहीं, कि उस समय गीता में केवल उतने ही इलोक थे। जब 
डॉक्टर नरहर गोपाल सरदेसाई जावा द्वीप को गये थे, तब उन्हो ने इस बात को 
खोज की है । इस विषय का बएान कलकत्ते के मांडने रिव्यू नामक मासिक. 
पत्र के जलाई १६१.४ के ग्रझक में तथा अन्यन्न भी प्रकाशित हुआ है । इससे यह 
'सिद्ध होता है, कि शक चार-पाँच सौ के पहले कम-से-कम दो सो वषं तक महा- 
भारत के भीष्मपर्व में गीता थी; ग्रौर उसके श्लोक भी वतेसान गीताइलोकों के 
कमानुसार ही थें । १ : | ; 
`. (४) विष्णुपुराए, और पद्मपुरा आदि ग्रन्थों में भगवद्गीता के नमूने परः 
बनी हुई जो अन्य गीताएं देख पड़ती हैं, भ्रथवा उनके उल्लेख पाय जाते हूँ, उनका 
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वर्णन इस ग्रन्थ के पहले प्रकरएा में किया गया है । इससे यह बात स्पष्टतया विदितः 
होती है, कि उस समय भगवद्गीता प्रमाए तथा पूजनीय मानी जाती थी । इसी- 
लिये उसका उक्त प्रकार से भ्रनुकरएा किया गया है; ्रौर यदि ऐसा न होता, तो 
उसका कोई भी ग्रनुकरएा न करता। श्रतएव सिद्ध है, कि इन पुराएों में जो अत्यन्त: 
प्राचीन पुराए हैं, उनसे भो भगवद्गीता कम-से-कम सौ-दो-सौ वर्ष अधिक प्राचीनः 
वश्य होगी । पुराएा-काल का श्रारम्भ-समय सन्‌ ईसवी के दूसरे शतक से अधिक 
अर्वाचीन नहीं माना जा सकता]। अतएव गीता का काल कम-से-कम झकारम्भः 
के कुछ थोड़ा पहले ही मानना पड़ता है । 

(५) ऊपर यह बतला चुके हे, कि कालिदास और बाए गीता से परिचितः 
थे । कालिदास से पुराने भास कवि के नाटक हाल ही में प्रकाशित हुए हैं। उनमें सेः 
~ कएभार ' नामक नाटक में बारहवाँ श्लोक इस प्रकार है :-- 

हतोऽपि लमते स्वगे जित्वा तु लभते यशः । 

उभे बहुमते लोके नास्ति निष्फलता रणे ॥ 
यह्‌ इलोक गोता के “हतो वा प्राप्स्यसि स्वगेम्‌ ०” (गी. २. ३७) इलोक के समाना-- 
यंक है। और, जब कि भास कवि के अन्य नाटकों से यह प्रगट होता है, कि बह 
महाभारत से पूर्णतया परिचित था; तब तो यही अनुमान किया जा सकता हैँ 
कि उपर्युक्त इलोक लिखते समय उसके मन भें गोता का उक्त इलोक अवश्य आया 
होगा । अर्थात्‌ यह सिद्ध होता है, कि भास कवि के पहले भी महाभारत और 


गीता का अस्तित्व था । पंडित त० गएापतिशास्त्री ने यह निश्चित किया हुँ, कि 
आस कवि का काल शक के दो-तीन सौ वर्ष पहले रहा होगा । परन्तु कुछ लोगों. 

का यह मत है, कि वह शक के सौ-दो-सौ वर्ष बाद हुआ है । यदि इस दूसरे मत को 

सत्य मानें; तो भी उपर्युक्त प्रमाणा से सिद्ध हो जाता हुँ, कि भास से कम-से-कम 

सो-दो-सौ वषं पहले -- भ्रर्थात्‌ शककाल के ग्रारम्भ में महाभारत और गीता, दोनों 
ग्रन्थ सवंमान्य हो गये थे । 


सागेशीषं रौर पोष, संवत्‌ १९७०) में प्रकाशित किया हैं । इसके पहले पड्चिमी 
संस्कृत पएिडतों का यह मत था, कि संस्कृत काव्य तथा पुराणों को अपेक्षा किन्हीं' 


भाग ५ -- वर्तेमान गोता का काल । ` ५६७ 


देशामावे द्रव्याभावे साधारणे कुर्यान्मनसा वार्चयेदिति। तदाह भगवान्‌ 
पत्रं पुष्पं फलं तोयं यो मे भक्त्या प्रयच्छति | 

हट तदहं भकत्थुपहृतमश्रामि प्रयतात्मनः || इति 
शोर आगे चल कर कहा है, कि भक्ति से नम्र हो कर इन मंत्रों को पढ़ना चाहिये-- 

भक्तिनम्रः एतान्‌ मन्त्रानधीयीत ”। उसी गृह्याशेषसूत्रके तीसरे प्रश्न के अन्त 
में यह भी कहा है , कि ” ३% नमो भगवते वासुदेवाय इस द्वादशाक्षर मन्त्रका जप 
करने से अइवसेघ का फल मिलता है । इससे यह बात पूर्णतया सिद्ध होती हें; कि 
बौधायन के पहले गीता प्रचलित थी ; और वासुदेवपुजा भी सर्वमान्य समझो जाती 
थी। इसके सिवा बौधायन के पितूमेधसूत्र के द्वितीय प्रइन के श्रारम्भ ही में यह 
वाक्य एः-- 

जातस्य वे मनुष्यस्य भ्रुवं मरणमिति विजानी यात्तस्माञ्जाते 

न प्रहृष्येन्मृते च न विषीदेत्‌ | 

इससे सहज ही देख पड़ता है, कि यह गोता के “ जातस्य हि घ्रुवो मृत्युः ष्रुवं 
जन्म सुतस्यच । तस्मादपरिहार्यऽ्थे न तवं शोचितुमहेसि ” इस इलोक से सुक्त पड़ा 
होगा; और उसमें उपर्युक्त “ पत्रं पुषं “ ऽलोक का योग देने से तो कुछ शंका ही 
नहीं रह जाती । ऊपर बतला चुके हैँ, कि स्वयं महाभारत का एक इलोक बौधायन 
सुत्रों में पाया जाता हँ । बूलर साहब ने निश्चित किया है, * कि बौधायन का काल 
ग्रापस्तस्ब के सौ-दो-सौ वर्ष पहले होगा; और ग्रापस्तम्ब का काल ईसा के 
पहले तीन सौ वषं से कम हो नहीं सकता । परन्तु हमारे मतानुसार उसे कुछ इस 
आर हटाना चाहिये । क्योंकि महाभारत में मेष-वूषभ भादि राशियाँ नहीं हें; और 
कालमाधव में तो बौधायन का “ मीनमेषयोवूंषभयोर्वा वसन्तः ” यह वचन 
दिया गया है। यही वचन परलोकवासी शंकर बालकृष्ण दीक्षित के भारतीय ज्योतिः- 
शास्त्र (पु० १०२ ) में भी लिखा गया हुँ। इससे भी यही निश्चित अनुमान किया 
जाता है, कि महाभारत बौधायन के पहले का है। शकारम्भ के कम-से-कम चार सौ 
वर्ष पहले बौधायन का समय होना चाहिये; श्रौर पांच सौ वर्ष पहले महाभारत 
तथा गीता का प्रस्तित्व था । परलोकवासी काळे ने बोधायन का काल ईसा के 
सात-ग्राठ सो वर्ष पहले का निश्चित किया हुँ; किन्तु यह ठीक नहीं है। जान पड़ता 
है, कि बौधायन का राशिविषयक वचन उनके ध्यान में न न आया होगा। 

(७) उपर्युक्त प्रमाणों से यह बात किसी को भी स्पष्टरूप से विदित हो 
जायगी, कि वर्तमान गीता शक के लगभग पाँच सौ वर्ष पहले अस्तित्व में थी;. 
बौधायन तथा श्राइवलायन भी उससे परिचित थे; और उस समय से श्री झंकराचायं 
के समय तक उसको परम्परा ब्रिच्छिन्न रूप मं दिखलाई जा सकती हैँ। परन्तु 
22386: Cosa MD bo wes 27. 5900 2009 


+ See Sacred Books of the East, Series, Vol. II. Intro. ७. ज्या 
and also the same Series, Vol. XIV. Intro. p. xiii. . ण + 


५६८ गीतारहस्य भ्रथवा कर्मयोगशास्त्र -- परिशिष्ट । 


अब तक जिन प्रमाएं का उल्लेख दिया गया है, वे सब वैदिक धर्म के ग्रन्थों से लिये 
गये हैं। अब आगे चल कर जो प्रमाए दिया जायगा, वह वैदिक धर्मग्रस्थों से भिन्न 
अर्थात्‌ बौद्ध साहित्य का है । इससे गीता की उपर्युक्त प्राचीनता स्वतंत्र रीति से 
और भी धिक दृढ़ तथा निःसन्दिग्ध हो जाती है। बौद्धध्म के पहले ही 
भागवतधर्म का उदय हो गया था। इस विषय में बूलर और प्रसिद्ध रच पडत 
सेनार्त के मतों का उल्लेख पहले हो चुका है; तथा प्रस्तुत प्रकरएा के अगले ह hl 
इन बातों का विवेचन स्वतंत्र रीति से किया जायगा, कि बौद्धधर्म की वृद्धि कंसे 
हुई ? तथा हिन्दूधमं से उसका क्या सम्बन्ध है ? यहाँ केवल गीताकाल के सम्बन्ध 
में हो आवश्यक उल्लेख संक्षिप्त रूप से किया जायगा । भागवतधर्म बोद्धधमं के 
पहले का है। केवल इतना कह देने से ही इस बात का निश्चय नहीं किया जा 
सकता, कि गीता भी बुद्ध के पहले थी । क्योंकि यह कहने के लिये कोई प्रमाएा 
नहीं है, कि भागवतधर्म के साथ ही साथ गोता का भी उदय हुश्रा । श्रतएवं यह 
देखना श्रावश्यक हे, कि बौद्ध प्रस्थकारों ने गीताग्रन्थ का स्पष्ट उल्लेख कहीं किया 
हैं या नहीं ? प्राचीन बोद्ध ग्रन्थों में यह स्पष्ट रूपसे लिखा है, कि बुद्ध के समय 
चार वेद, वेदाङग, व्याकरण, ज्योतिष, इतिहास, निघंटु आदि वेदिक प्मग्रन्थ 
प्रचलित हो चुके थे। श्रतएव इसमें सन्देह नहाँ, कि बुद्ध के पहले ही वैदिक धर 
पुएशवस्था में पहुँच चुका था । इसके बाद वुद्ध ने जो नया पन्थ चलाया, वह 
अध्यात्म को दृष्टि से भ्रनात्मवादी था; परन्तु उसमें--जैसा गले भाग में बतलाया 
जायगा--भ्राचरणादृष्टि से उपनिषदों के संन्यासमागं ही का श्रनुकरएा किया गया 
था। अशोक के समय बोद्धधर्म की यहं दशा बदल गई थी। बौद्ध भिक्षुओं ने 
जंगलों में रहना छोड़ दिया था। घमंप्रसारार्थ तथा परोपकार का काम करने के 
लिये वे लोग पुर्व की ग्रोर चीन में; और पश्चिम की ओर अलेक्जेडिया तथा ग्रीस 
तक चले गये थे । बोद्धधमं के इतिहास में यह एक अत्यन्त महत्त्व का प्रश्‍न हैं, 
कि जंगलों सें रहना छोड़ कर लोकसंग्रह का काम करने के लिये बौद्ध यति केसे 
भ्रवृत्त हो गये ? बोद्धधर्म के प्राचीन ग्रन्थों पर दृष्टि डालिये । सुत्तनिपात के खग्ग- 
विसाएसुत्त में कहा हे, कि जिस भिक्ष ने पूएं ग्रहतावस्था प्राप्त कर लो हे, वह कोई 
भी काम न करे; केवल रेडे के सदृश जंगल में निवास किया करे । और महावग्ग 
(५. १. २७) सें बुद्ध 0 के शिष्य सोनकोलीविस कथा में कहा है, कि “ जो 
मिष निर्वाएपद तक पहुँच चुका है, उसके लिये न तो कोई काम ही अ्रवशिष्ट 
रह जाता हे ओर न किया हुग्रा कर्म ही भोगना पड़ता है--* कतस्स पटिचयो 
नत्थि 'करतीयं न विज्जति '। यह शुद्ध संन्यासमार्ग है; और हमारे श्रौपनिषदिक 
सन्यासमाग से इसका पुर्णतया मेल मिलता हुँ । यह “ करणीयं न विज्जति ” 
बावय शीता के इस “ तस्य कार्य न विद्यते ” वाक्य से केवल समानार्थक ही नहीं 
हैं; किन्तु शब्दशः भी एक ही है। परन्तु बोड़ भिक्षुप्रो का जब यह मूल यार 
मधान आचार बदल गया; श्रोर जब.वे परोपकार क्रे काम करने लगे, तब नये तथा 


आग ५ -- वर्तेमान गीता का काल । ५६९ 


पुराने मत सें झगडा हो गया 1पुराने लोग अपने को ' थेरवाद ' (वृद्धपंय) कहने 
लगे ; और नवीन मतवादी लोग अपने पन्थ का “ सहायान' नाम रख करके पुराने 
यंथ को “ हीनयान ' (अर्थान्‌ हीन पंथ के) नाम से सम्बोधित करने लगे । अशवघोष 
महायान पंथ का था ; और वह इस मत को मानता था, कि बौद्ध यति लोग 
परोपकार के काम किया कर । ग्रतएव सौंदरानंद (१८: ५४) काव्य के अन्त में, 
जब नन्द अहेतावस्था में पहुँच गया, तब उसे बुद्ध ने जो उपदेश दिया हूँ, उसमें 
पहले यह कहा हैः 
अवाप्तकायाँऽसि परां गतिं गतः न तेऽस्ति' किंित्करणीयमण्वपि 
अर्थात्‌ “तेरा कर्तव्य हो चुका। तुभे उत्तम गति मिले गई । श्रव तेरे लिये तिल भर 
भी कतेव्य नहीं रहा । ” और आगे स्पष्ट रूप से यह उपदेश किया है; कि -- 
` ` विह्वाय तस्मादिह कार्यमात्मनः कुरु स्थिरात्मन्परकार्यसप्यथो | 
अर्थात्‌ “'ग्रतएव अब तू अपना कार्यं छोड़ बुद्धि को स्थिर करके परकार्यं किया कर 
(सौं. १८. ५७) । बुद्ध के कर्मेत्यागविषयक उपदेश सें-- कि जो प्राचीन धर्म- 
ग्रंथों सें पाया जाता हुँ--तथा इस उपदेश में ( कि जिसे सौंदरानन्द काव्य में 
आइवघोष ने बुद्ध के मुख से कहलाया है) श्रत्यन्त भिन्नता है । और, अश्चघोषको इन 
दलीलों में तथा गीता के तीसरे अध्याय सें जो युक्ति प्रयुक्तियाँ हैँ, उनमें-- तस्य 
कार्य न विद्यते .... तस्मादसक्तः सततं कार्य कमं समाचर ” ग्रर्थात्‌ तेरे लिये 
कुछ रह नहीं गया है । इसलिये जो कमं प्राप्त हो, उनको निष्कामबुद्धि से किया 
कर ( गो. ३. १७, १९ )-- न केवल श्रर्थदृष्टिसे ही; किन्तु शब्दः समानता 
हैं। अतएव इससे यह अनुमान होता है, कि ये दलीलें अश्वघोष को गीता ही 
से मिली हें । इसका कारए ऊपर बतला ही चुके हैं, कि श्रववधोष से भी पहले 
महाभारत था। इसे केवल अनुमान ही न समभिये । बुद्धधर्मानुयायी तारानाथ 
ने बुद्धघर्मविषयक इतिहाससम्बन्धी जो ग्रंथ तिब्बती भाषा 'म लिखा है, उसमें 
लिखा हैं, कि बौढों के पूर्वकालीन संस्यासमागे सें महायान पंथ ने जो कर्मयोग- 
विषयक सुधार किया था, उसे ज्ञानी श्रीकृष्ण और गणोश' से महायान पंथ के 
मुख्य पुरस्कर्ता नागार्जुन के गुरु राहुलभद्र ने जाना था । इस ग्रंथ का अनुवाद 
रूसी भाषा से जर्मन भाषामें किया गया है--अंग्रेज़ी सें अभो तक नहीं हुआ हूँ । 
डॉक्टर केर्न ने १८९६ ईसवी में बुद्ध धमं पर एक पुस्तक लिखी थी । यहाँ उसी से 
हमने यह अवतरण लिया है । डाक्टर केने का भी यही मत है, कि यहाँ .पर 
श्रीकृष्ण के ताम से भगवद्गीता ही उल्लेख किया गया है । महायान पंथ के 
बौद्ध ग्रेयो में से, सद्धर्मपुए डरीक? नामक ग्रंथ सें भो भगवद्गीता के इलोकों के 


+See Dr. Kern’s Manual of Indian Buddhism, Grundriss, 
111. 8: ?. 122 महायान पंथ के ' अभितायुसुत्त' नामक मुख्य ग्रंथ का अनुवाद 
“चीनी भाषा में सन १४८ के लगभग किया गया था । ऊक : 
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समान कुछ इलोक हेँ। परन्तु इन बातों का श्रौर श्रन्य बातों का विवेचन 2 
भाग में किया जायगा। यहाँ पर केवल यही बतलाना है, कि बौद्ध ग्रम्थका 
ही मतानुसार सूल बौद्धधम के संन्यासप्रधान होने पर भी इसमें क 
तथा कमंप्रधान महायान पंथ की उत्पत्ति भगवद्गीता के कारएा ही हुई है; 
अश्वघोष के काव्य से गीता की जो ऊपर समता बतलाई गई है, उससे इस न 
को और भौ दृढता प्राप्त हो जाती है । पश्चिमी पंडितों का निश्चय है, कि महायान 
पंथ का पहला पुरस्कर्ता नागार्जुन शक के लगभग सौ डेड सौ वर्ष पहले हुआ होगा ॥ 
और यह तो स्पष्ट ही है, किइस पंथ का बीजारोपएा अशोक के राजशासन के रथ 
में हुआ होगा । बौद्ध ग्रंथों से तथा स्वयं बौद्ध प्रंथकारों के लिखे हुए उस धमं 
इतिहास से यह बात स्वतन्त्र रीति से सिद्ध हो जाती है, कि भगवद्गीता हा 
यान पंथ के जन्म से पहले-- श्रद्मोक से भी पहले--यानी सन्‌ ईसवी से लगभग 
३०० वर्ष पहले ही भ्रस्तित्व में थी । 

इन सब प्रमाएों पर विचार करने से इसमे कुछ भी शंका नहीं रह जाती, कि 
वर्तमान भगवद्गीता शालिवाहन शक के लगभग पाँच सौ वर्ष पहले ही अस्तित्व सें 
थी। डॉक्टर भांडारकर, परलोकवासी तेलंग, रावबहादुर चित्तामणिराव वैद्य और 
परलोकवासी दीक्षित का मत भी इससे बहुत कुछ मिलता जुलता हैः आर उसी 
को यहाँ ग्राह्य मानना चाहिये। हाँ; प्रोफेसर गार्बे का मत भिन्न है। उन्हों ने 
उसके प्रमाए में गीता के चोथे अध्यायवाले सम्प्रदायपरम्परा के इलोकों में से इसः 
'योगो नष्टः ' __योग का नाश हो गया--वाक्य को ले कर योग शब्द का अर्थ 


वर्तेमान गीता का काल निश्चित करने के लिये ऊपर जिन बोद्ध ग्रन्थों के प्रमाएाः 
दिये गये हूँ, उनका पुरा पुरा महत्त्व समझने के लिये गीता और बौद्ध ग्रन्थ याः 


में वित स्थितप्रज्ञ श्रवृत्तिमार्गावलंबी रहता हैं। परन्तु इस बिझेष गुए को थोड़ी 
देर के लिये अलग रख दें; और उक्त पुरुष के केबल मानसिक तथा नैतिक गुणों ही 


fF 


भाग ६-- गीता और बौद्ध ग्रंथ । ५७१: 


१९-२३; ५. १८-२८) और भक्तियोगी पुरुष (१२. १३-१६) के जो लक्षण बतः 
लाये हैं उनमें-र निर्वाएपद के श्रधिकारी अहेतो के ( श्रर्थात्‌ पूर्णावस्था को 
पहुँचे हुए बौद्ध भिक्षुझ्रों के ) जो लक्षण भिन्न भिन्न बौद्ध ग्रंथों में दिये हुए हें, 
उनमें-विलक्षण समता देख पड़ती है (धम्मपद इलो: ३६०-४२३ और सुत्तनिपातों 
में से मुनिसुत्त तथा धम्मिकसुत्त देखो) । इतना ही नहीं; किन्तु इन वएानों के 
शब्दसाम्य से देख पड़ता है, कि स्थितप्रज्ञ एवं भक्तिमान्‌ पुरुष के समान ही 
सच्चा भिक्षु भी : शान्त, ' “निष्कास, ' ¦ निर्मम, ' “ निराशी ' ( निरिस्सित )? 
“ ससढुःखसुख, ' ¦ निरारंभ, ' “अ्रनिकेतन, ' या ¦ अनिवेशन ' अथवा ' समनिन्दा- 
स्तुति, ' और “ सान-प्रपसान तथा लाभ-श्रलाभ को समान साननेवाला ' रहता हे 
(धम्मपद ४०, ४१ और &१; सुत्तनि, मुनिसुत्त १. ७ और १४; दृयतानुपस्सनसुत्त 
२१--२३; श्रौर विनयपिटक चुल्लवग्ग ७. ४. ७. देखो) । द्यतानुपस्सनसुत्त के 
४० वें इलोक का यह विचार--कि ज्ञानी पुरुष के लिये जो वस्तु प्रकाशमान्‌ है, 
बही अज्ञानी को अंधकार के सदृश है--गीता के ( २. ६६ ) “ या निशा सब 
भूतानां तस्यां जागति संयमी ” इस इलोकांतगंत विचार के सदृश है । और मुनि- 
सुत्त के १० वें इलोक का यह वएान- ““अरोसनेय्यो न रोसेति” श्र्थात्‌ न तो स्वयं 
कष्ट पाता हूँ; और न दूसरों को कष्ट देता है--गीता के “यस्मान्नोद्दिजते लोको 
लोकान्नोद्विजते च यः” ( गी. १२. १५ ) इस वर्णन के समान है। इसी प्रकार 
सेल्लसुत्त के ये विचार कि “जो कोई जन्म लेता है, वह मरता है; ” और “प्राणियों 
का श्रादि तथा श्रंत श्व्यक्त है । इसलिये उसका शोक करना वृथा है” (सेल्लसुत्त १ 
और & तथा गी. २.२७ झौर २८) कुछ शब्दों के हेरफेर से गीता के ही विचार 
हैं । गीता के दसवें ग्रध्याय में अथवा अनुगीता ( म. भा. भ्रव. ४३; ४४) में 
“ ज्योतिमानों में सूर्य, नक्षत्रों में चन्द्र, और वेदमन्त्रों में गायत्री” आदि जो 
बएंन है, वही सेल्लसुत्त के २१ वें और २२ वें इलोको में तथा सहावग्ग (६. ३५.८) 
में ज्यों-का-त्यों श्राया हे। इसके सिवा शब्दसादृइय के तथा श्रर्थसमता के छोटे 
मोटे उदाहरण, परलोकवासी तैलंग ने गीता के अपने भ्रंग्रेजी अनुवाद की 
टिप्पियों में दे दिये हें। तथापि प्रश्न होता है, कि यह सद्शता हुई कैसे ? ये विचार 
श्रसल में बोद्धधर्स के हें या वेदिकधमं के ? ? और, इनसे अनुमान क्या निकलता है ? 
किन्तु इन प्रइनों को हल करने के लिये उस समय जो साधन उपलब्ध थे, वे भ्रपुएा 
थे । यही कारए है, जो उपर्युक्त चमत्कारिक झब्दसादुइय भ्रौर अर्थसादृश्य दिखला देने 


के सिवा परलोकवासी तेलंग ने इस विषय में घौर कोई विशेष बात नहीं लिखी। परन्तु 
अब बौद्धधर्म की जो अधिक बातें उपलब्ध हो गई हें, उनसे उक्त प्रश्‍न हल किये जा 
सकते हैं। इसलिये यहाँ पर बौद्धधमं की उन बातों का संक्षिप्त वएंन किया जाता 
है । परलोकवासी तलंगक्ृत गीता का अंग्रेजी श्रनुवाद जिस “ प्राच्यधमंग्रन्य 
साला ” में प्रकाशित हुआ था, उसी में ग्रागे चलकर पड्चिमी विद्वानों ने बोद्धधमे- 
ग्रंथों के अंगेजी अनुवाद प्रसिद्ध किये हैं। ये बातें प्रायः उन्ही से एकत्रित की गई 
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हैं; रौर प्रमाए में जो बौद्ध ग्रंथों के स्थल बतलाये गये हैं, उनका सिलसिला इसी 
साला के ग्रनुवादो में मिलेगा। कुछ स्थानों पर पाली शब्दों तथा वाक्यों के श्रवतरणा 
मूल पाली ग्रन्थों से ही उद्धृत किये गये हें का ics 
अब यह बात निविवाद सिद्ध हो चुकी है, कि जैनधर्म के समान बौद्धधर्म भी 
अपने वेदिक धर्मरूप पिता का ही पुत्र है, कि जो श्रपनी संपत्ति का हिस्सा ले कर 
किसी कारए से विभक्त हो गया है; अर्थात्‌ वह कोई पराया नहीं हे--किन्तु उसके 
पहले यहाँ पर जो बाह्मणधमं था, उसी की यही उपजी हुई यह एक SS 
लंका में महावंश या दीपबंश आदि प्राचीन पाली भाषा के ग्रन्थ हेँ। उनमें बुद्ध के 
'परचाहर्ती राजाझ्रों तथा बोद्ध ग्राचायों की परंपरा का जो वन हैं, उसका हिसाब 
लगा कर देखनेसे ज्ञात होता हैं, कि गौतमबुद्ध ने अस्सी वर्ष की आयु पाकर ईसदी 
सन्‌ से ५४३ वर्ष पहले अपना शरीर छोड़ा। परन्तु इसमें कुछ बातें ग्रसंबद्ध हैँ 
इसलिये प्रोफेसर मेक्समूलर ने इस गएना पर सुक्ष्म विचार करके बुद्ध का यथार्थ 
निर्वाणा काल इसवो सन्‌ से ४७३ वर्ष पहले बतलाया है; और डॉक्टर बूलर भी 
अशोक के शिलालेखों से इसी काल का सिद्ध होना प्रमाणित करते हँ। तथापि 
प्रोफेसर ग्हिसडेविड्स और डा० केने के समान कुछ खोज करनेवाले इस काल को 
उस काल से ६५ तथा १०० वषं और भी आगे की गोर हटलाना चाहते हैँ। प्रोफे- 
सर गायगर ने हाल ही में इन सब मतों की जाँच करके बुद्ध का यथार्थ निर्वाएा- 
काल ईसवी सन्‌ से ४८३ वर्ष पहले माना है * । इनमें से कोई भी काल क्‍यों न 
स्वीकार कर लिया जाय ? यह निविवाद है, कि बुद्ध का जन्म होने के पहले ही 
बैदिक धर्म पुर भ्रवस्था में पहुँच चुका था; और न केवल उपनिषद्‌ ही; किन्तु धर्स- 
सूत्रों के समान ग्रन्थ भी उसके पहले ही तैयार हो चुके थे। क्योंकि, पाली भाषा के 
आचीन बोद्ध धमंग्रन्यों ही में लिखा हैं, कि-- “ चारों वेद, वेदांग,” व्याकरण- 
ज्योतिष, इतिहास और निघंटु ” आदि विषयों में प्रवीण सत्त्वश्ील गृहस्थ ब्राह्मणों, 
'तथा जटिल तपस्वियो से गौतम बुद्ध न वाद करके उनको अपने धर्म की दीक्षा दी 
( सुत्तनिपातों में सेल्लसुत्त के सेल्ल का वएन तथा बथ्युगाथा ३०--४५देखो ) १ 
कठ शादि उपनिषदों में ( कठ १.१८; मुंड. १. २. १० ); तथा उन्हीं को लक्ष्य 
करके गीता ( २. ४०-४५; ९. २०-२१ ) में जिस प्रकार यज्ञयाग श्रांदि श्रौत- 
स को गोएाता का वएंन किया गथा है, उसी प्रकार तथा कई श्रंशों में उन्हीं 
शब्दों के द्वारा तेविज्जसुत्तों ( 'ैवि्सूत्रों ) में बुद्ध ने भो पने सतानुसार “ यज्ञ- 
= ` बुढृनविर्वाएकालविषयक वर्णन प्रो० मेक्समछर मे अपने धम्मपद के 
अंग्रेज़ी अनुवाद की प्रस्तावना में ( 5. 8. E. Vol X. intro, PP. xov-xiy.) 
क्या ह; ग्रोर उसकी परीक्षा डॉ. गायगर ने सन्‌ १९१२ में प्रकाशित अपने 
महावंश के अनुवाद. की प्रस्तावना में की है ( The Mahavamsa by 
Dr. Geiger, Pali Text Society, Intro. p. सच्चा). ०5४ 
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यागादि ' को निरुपयोगी तथा त्याज्य बतलाया है; आर इस बात का निरूपणा किया 
है, कि ब्राह्मए जिसे ब्रह्मसहब्यताय ” ( ब्रह्मसहब्यत्यय = ब्रह्मसायुज्यता ) कहते 
हैं, वह अवस्था केसे प्राप्त होती है ? इससे यह बात स्पष्ट विदित होती है, कि 
ब्राह्मणाधम के कर्मेकाएड तथा ज्ञानकाएड--श्रथव! गाह॑स्थ्यधर्म और संन्यासधमंः 
अर्थात्‌ प्रवृत्ति और निवृत्ति--इन दोनों शाखाओं के पूणांतया रूढ हो जाने पर 
उनमें सुधार करने के लिये बौद्धधम उत्पन्न हुआ । सुधार के विषय में सामान्यः 
नियम यह है, कि उसमें कुछ पहले की बातें स्थिर रह जाती हैँ; ग्रौर कुछ बदल 
जाती हैं। अतएव इस न्याय के अनुसार इस बात का विचार करना चाहिये, कि 
बौद्धधर्म में वेदिकधर्म की किन किन बातों को स्थिर रख लिया है; और किन किन को 
छोड़ दिया है। यह विचार दोनों--गाहंस्थ्यधर्म और संन्यास--की पुथक्‌ पृथक्‌ 
दृष्टि से करना चाहिये । परन्तु बोद्धधमं मूल में संन्यासमार्मीय थ्रथवा केवल 
निवृत्तिप्रधान हुँ। इसलिये पहले दोनों के संन्यासमागे का विचार करके भ्रनन्तर' 
दोनों के गाहंस्थ्यधमं के तारतम्य पर विचार किया जायगा । 

वैदिक संन्यासधर्म पर दृष्टि डालने से देख पड़ता है, कि कर्ममय सृष्टि के सब. 
व्यवहार तृष्णामूलक अ्रतएव दुःखमय हैँ। उससे अर्थात्‌ जन्ममरएा के भवचक्र 
से आत्मा का सर्वथा छुटकारा होने के लिये सन निष्काम और विरक्त करना 
चाहिये; तथा उसको दुश्यसूष्टि के मूल में रहनेवाले आत्मस्वरूपी नित्य परब्रह्म में 
स्थिर करके सांसारिक कों का सर्वथा त्याग करना उचित है। इस आत्मनिष्ठ: 
स्थिति ही में सदा निमग्न रहना संन्यासधर्म का मुख्य तत्त्व है । दृश्यसृष्टि 
नामरूपात्मक तथा नाझवान्‌ हुँ; और कर्मविपाक के कारएा ही उसका अ्खछिडत. 
व्यापार जारी है । 

कम्मना वत्तती लोको कम्मना वत्तती पजा (प्रजा ) । 
कम्मनि वंधना सत्ता ( सर्वानि ) रथस्साऽगीव यायतो ॥ 

अर्थात्‌ “ कमं ही से लोग और प्रजा जारी हैं । इस प्रकार चलती हुई गाड़ी रथ 
को कील से नियन्त्रित रहती है, उसी प्रकार प्राणिमात्र कमं से बेंधा हुआ हे ” 
( सुत्तनि, वासेठसुत्तः ६१ ) । वेदिकधमं के ज्ञानकाएड का उक्त तत्त्व अथवा जन्म- 
मरणा का चक्कर या ब्रह्मा, इन्द्र, महेशवर, ईश्वर, यम आदि भ्रनेक देवता और उनके 
भिन्न भिन्न स्वगं-पाताल आादि लोकों का ब्राह्मएधर्म में वाएात अस्तित्व बुद्ध को. 


मान्य या; और इसी कारणा नामरूप, कर्मविपाक, अविद्या, उपादान और प्रकृतिः 
वगैरह वेदान्त या सांख्यशास्त्र के शब्द तथा ब्रह्मादि वेदिक देवताओं की कथाएं 
भी ( बुद्ध की श्रेष्ठता को स्थिर रख कर ) कुछ हेरफेर से बोद्धग्रन्थों मं पाई जाती' 
हैं। यद्यपि बुद्ध को वैदिकधम के कर्मसूष्टिविषयक ये सिद्धान्त मास्य थे, कि दृश्य 
सृष्टि नाशवान्‌ और अनित्य है । एबं उसके व्यवहार कर्मविपाक के कारण जारी हे; 
तथापि वेदिकधम अर्थात्‌ उपतिषत्कारों का यह सिद्धान्त उन्हें मान्य न था, कि नाम 
रूपातमक नाशवान्‌ सृष्टि के मूलमें नामरूप से व्यतिरिक्त आत्मस्वरूपी परब्रह्म के 
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समान एक नित्य प्रौर सर्वव्यापक वस्तु है । इन दोनों धर्मा में जो विशष भिन्नता 
है, वह यही है। गोतम बुद्ध ने यह बात स्पष्टरूप से कह दी है, कि आत्मा या 
ब्रह्म यथार्थ से कुछ नहीं है --केवल भ्रम है। इसलिये श्रात्म-भ्रनातम के विचार में 
या ब्रह्मचिन्तन के पचड़े में पड़ कर किसी को प्रपना समय न खोना चाहिये 
( सब्बासवसुत्त ९-१३ देखो ) । दीध्धनिकायों के ब्रह्मजाजसुत्तों से भी यही 
बात स्पष्ट होती है, कि ग्रात्मविषयक कोई भी कल्पना बुद्ध को मान्य नथी *। 
इन सुत्तों में पहले कहा है, कि ग्रात्मा श्रौर ब्रह्म एक है या दो ? फिर ऐसे ही भेद 
बतलाते हुए आत्मा को भिन्न भिन्न ६२ प्रकार की कल्पनाए बतला कर कहा है, कि 
ये सभी मिथ्या 'दुष्टि' हु; शरोर मिलिदप्रशन ( २,३,६, रौर २,७,१४, ) में भी 
बोद्धधर्म के अनुसार नागसेन ने यूनानी मिलिन्द (मिनांदर) से साफू साफु कह 
दिया हैं, कि “ आत्मा तो कोई यथार्थ वस्तु नहीं है ”। यदि मान ले, कि श्रात्मा 
और उसी प्रकार ब्रह्म भी दोनों थम ही हें, यथार्थ नहीं हे; तो वस्तुतः 
घमं की नींव ही गिर. जाती है । क्योंकि, फिर सभी ग्नित्य वस्तुएँ 
बच रहती हें; और नित्यसुख या उसका अनुभव करनेवाला कोई भी नहीं 
रह जाता । यही कारणा है, जो भीजंकराचायं ने तकंदृष्टि से इस मत को अग्राह्म 
निश्चित किया हुँ । परन्तु अभी हमे केवल यही देखना है, कि ग्रसली बुद्धधमं क्या 
है ? इसलिये इस वाद को यहीं छोड कर देखेंगे, कि बुद्ध ने अपने धर्म की क्या 
उपपत्ति बतलाई है । यद्यपि बुद्ध को आ्रात्मा का ग्रस्तित्व मान्य न था; तथापि इन 
'दो बातों से वे पुएंतया सहमत थे, कि (१) कर्मविपाक के कारएा नामरूपात्मक 
देह को (आत्माको नहीं ) नाशवान जगत्‌ के प्रपंच में बार बार जन्म लेना 
पड़ता हैं; और (२) पुनर्जन्म का यह चक्कर या सारा संसार ही दुःखमय है । इससे 
छुटकारा पा कर स्थिर शान्ति पा सुख को प्राप्त कर लेना - अत्यन्त आवश्यक हुँ । 
इस प्रकार इन दो बातों_-्र्थात्‌ सांसारिक दुःख के भ्रस्तित्व भ्रौर उसके निवारण 
करने को श्रावश्यकता --को मान लेने से बैदिकधमं का यह प्रदन ज्यों-का-त्यों बना 
रहता है, कि ढुःखनिवारणा करके प्रत्यन्त सुख प्राप्त कर लेने का मार्ग कौन-सा हुँ ? 
और उसका कुछ-न-कुछ ठीक ठीक उत्तर देना ग्रावहयक हो जाता है। उपनिषत्कारों 
ने कहा हें, कि यज्ञयाग श्रादि कर्मों के हारा संसारचक्र से छुटकारा हो नहीं 


॥ सा हु ? बुद्ध ने इसका यह उत्तर दिया है, कि किसी रोग को दूर करने के 
यउ [ का मूलकारणा ढूंढ हटाने पा उदरा शक हेश प्रयत्न जिस प्रकार चतुर कार 
र हूड कर उसी को हटाने का प्रयत्त जिस प्र चतुर 
“ ब्रह्मजाळवुत्त का अंग्रेजी में अनवाद नहीं 5 मै 
रिहसडेविड्स ने ७ ९ हैं; परन्तु उसका संक्षिप्त 
जिल -हसडविड्स ने 5. 5, £. Vol. पहरा, Intro. Dp. xxii-xxy. में 
[हुँ i 
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वैद्य किया करता है, उसी धकार सांसारिक दुःख के रोग को दूर करने के लिये (३) 
उसके कारएा को जान कर, (४) उसी कारएा को दूर करनेवाले मार्ग का श्रवलम्ब 
बुद्धिमान्‌ पुरुष को करना चाहिये। इन कारणों का विचार करने से देख पडता हे? 
कि तृष्णा या कामना ही इस जगत्‌ के सब दुःखों की जड़ है; [और एक नाम- 
रूपात्मक शरीर का नाश हो जाने पर बचे हुए इस वासनात्मक बीज ही से ग्रन्यान्य 
नामार्पात्मक शरीर पुनः पुनः उत्पन्न हुआ करते हैँ। और फिर बुद्ध ने निश्चित 
किया है, कि पुनर्जन्म के दुःखमय संसार से पिएड छुडाने के लिये इन्द्रियनिग्रह 
से, ध्यान से तथा वेराग्य से तृष्णा का पुएातया क्षय करके संन्यासी या भिक्षु बन 
जाना ही एक यथार्थ सागं है; और इसी वैराग्ययुक्त संन्यास से अचल शान्ति एवं 
सुख प्राप्त होता है । तात्पर्य यह है, कि यज्ञयाग आदि की, तथा श्रात्म-श्रनात्म- 
विचार की भंभट में न पड़ कर, इन चार दृश्य बातों पर हो बौद्धधर्म की रचना 
की गई है । वे चार बातें ये हैं :--सांसारिक दुःखका अस्तित्व, उसका कारण, उसके 
निरोध या निवारएा करने को आवश्यकता, और उसे समूल नष्ट करने के लिये 
वेराग्यरूप साधन; अ्रथवा बौद्ध की परिभाषा के अनुसार ऋमशः दुःख, समुदय , 
निरोध और माग । पने धर्म के इन्हों चार मूलतत्त्वों को बुद्ध ने “आर्य- 
सत्य” नाम दिया है । उपनिषद्‌ के ग्रात्मज्ञान के बदले चार शआ्रार्यसत्यों की दृश्य 
नींव के ऊपर यद्यपि इस प्रकार बौद्धधर्म खड़ा किया गया है; तथापि ग्रचल शान्ति 
या सुख पाने के लिये तृष्णा अथवा वासना का क्षय करके मन को निष्काम करने 
के जिस मार्य ( चौथा सत्य) का उपदेश बुद्ध ने किया हूँ, वह मारगे--ग्रौर 
मोक्षप्राप्ति के लिये उपनिषदों सें बित मार्ग--दोनों वस्तुतः एक ही हें। इसलिये 
यह बात स्पष्ट हूँ, कि दोनों धर्मो का अन्तिम दृइयसाध्य मन की निविषय स्थिति 
ही हे। परन्तु इन दोनों धर्मों में भेद यह हैं, कि ब्रह्म तथा आत्मा को एक मानने- 
बाले उपनिषत्कारों ने मन की इस निष्काम अवस्था को 'आत्मनिष्ठा', 'ब्रह्मसंस्था, 
` ब्रह्मभूता 'ब्रह्मनिर्वाए! (गी, ५. १७-२५; छां. २. २३. १) अर्थात्‌ ब्रह्मा सें 
आत्मा का लय होना आदि भ्रन्तिम आधारदर्शक नाम दिये हैं; और बुद्ध ने उसे 
केवल ' निर्वाए ' अर्थात्‌ “ विराम पाना या दीपक बुझ जाने के समान वासना 
का नाश होना ” यह क्रियादर्शक नाम दिया हैं । क्योंकि, ब्रह्म या आत्मा को भ्रम 
कह देने पर यह प्रश्न ही नहीं रह जाता, कि “ विराम कौन पाता है? और किस में पाता 
है“? (सुत्तनिपात सें रतनसुत १४ और वंगोससुत्त २२ तथा १३ देखो), एवं बुद्ध ने तो 
यह स्पष्ट रीति से कह दिया है, कि चतुर मनुष्य को इस गूढ प्रश्न का विचार भी न 
करना चाहिये (सब्बासवसुत्त ९-१३ आर मिलिन्दप्रहन ४. २. ४ एवं ५ देखो.) । 
यह स्थिति प्राप्त होने पर फिर पुनजेन्म नहीं होता। इसलिये एक शरीर के नष्ट होने 
पर दुसरे शरीर को पाने की सामान्य किया के लिये प्रयुक्त होनेवाले ' मरएा शब्द 
का उपयोग बोद्धधमं के अनुसार ' निर्वाण ' के लिये किया भो नहीं जा सकता । 
निर्वाण तो ' मृत्यु की मृत्यु,” अथवा उपनिषदों के वर्णातानुसार “मृत्यु को पार कर 
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जाने का मागे! है--निरी मौत नहीं है। बृहदारएयक्क उपनिषद्‌ (७ ४.७) में 
यह दृष्टान्त दिया है, कि जिस प्रकार सर्प को ग्रपनी कॅचली छोड़ देने पर उसकी 
कुछ परवाह नहीं रहती, उसी प्रकार जब कोई मनुष्य इस स्थिति में पहुँच जाता है, 
तब उसे भी अपने शरीर की कुछ चिन्ता नहीं रह जाती। और इसी दृष्टान्त का श्राधार 
असली भिक्षु का वन करते समय सुत्तनिपात में उरगसुत्त के प्रत्येक श्लोक में लिया 
गया हे। वेदिकधर्म का यह तत्त्व (कौषी. ब्रा. ३. १), कि“ आत्मनिष्ठ पुरुष पाप- 
पुएय से सदैव अलिप्त रहता है (ब्‌. ४. ४. २३); इसलिये उसे मातृबध तथा 
पितृवधसरीखे पातको का भी दोष नहीं लगता”, धम्मपद में शब्दश: ज्यों-का- 
त्यों बतलाया गया है (घम्म: २९४ और २९५ तथा मिलिन्दप्रश्न, ४. ५. ७ देखो )1 
सारांश, यद्यपि ब्रह्म तथा श्रात्मा का अस्तित्व बुद्ध को मान्य नहीं था; तथापि 
सन को शान्त, विरक्त तथा निष्काम करना प्रभृति मोक्षप्राप्ति के जिन साधनों का 
उपनिषदों में वर्एान है, वे ही साधन बुद्ध के मत से निर्वाएाप्राप्ति के लिये भी 
आवश्यक हैं। इसीलिये बौद्ध यति तथा वैदिक संन्यासियों . के बएान मानसिक 
,स्थिति की दृष्टिः से एक ही से होते हैं ग्रौर इसी कारएा पापपुएय की जबाबदारी 
के संबंध में तथा जन्ममरएा के चक्कर से छटकारा पाने के विषय में वैदिक संन्यास 
धर्म के जो सिद्धान्त हैं, वे ही बौद्धधर्म में भी स्थिर रखे गये हें । परन्तु वेदिकधर्म 
गोतम बुद्ध से पहले का है। ्रतएव इस विषय में कोई शंका नहीं, कि ये विचार 
असल में वेदिकधमं के हो हें। 

वेदिक तथा बौद्ध संन्यासघर्मो को विभिन्नता का वन हो चुका । प्रब 
देखना चाहिये, कि गाहस्थ्यधर्म के बिषय में बुद्ध ने क्या कहा है। श्रात्म-अनात्म- 
विचार के तत्त्वज्ञान को महत्त्व न दे कर सांसारिक ढुःखों के अस्तित्व आदि दृश्य 
आधार पर ही यद्यपि बौद्धधर्म खड़ा किया गया है; तथापि स्मरण रखना चाहिये, 
कि कोंटसरीखे आधुनिक पश्चिमी पएडतों के निरे ग्राधिभौतिक धर्म के अ्नसार--- 
अथवा गीताधमं के अनुसार भी--बौद्धधर्म मूल में प्रवृत्तिप्रधान नहीं है । यह 
सच है, कि बुद्ध को .उपनिषदों के आ्रात्मज्ञान की ' तात्त्विक दृष्टि ” मान्य नहीं है। 
परन्तु बृहदारएयक उपनिषद्‌ (४. ४. ६) वाएात याज्ञवल्क्य का यह सिद्धान्त 
कि, “ संसार को बिलकुल छोड़ करके मन को निविषय तथा निष्काम करना ही 
इस जगत्‌ में मनुष्य का केवल एक परम कर्तव्य है, ” बौद्धधम में सर्वथा स्थिर 
रखा गया है । इसोलिये बोद्धघर्म मूल सं केवल संन्यासप्रधान हो गया हे। 
यद्यपि बुद्ध के समग्र उपदेशों का तात्पर्य यह हे, कि संसार का त्याग किये 


बोड भिक्षुओं के संघ अर्थात्‌ मेले या मएडलियाँ, इन तोनों पर विश्वास रखे; और 
बुद्ध शरएा गच्छामि, धर्म शरए गच्छामि, संघं शरणं गरछामि” इस संकल्पः 
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के उच्चारणा द्वारा उक्त तीनों को शरण में जाय, उसको बौद्ध ग्रंथो में उपासक 
कहा है। येही लोग बोद्धधर्मावलंबी गृहस्य हूँ । प्रसंग प्रसंग पर स्वयं बुद्ध ने कुछ 
स्थानों पर उपदेश किया है, कि उन उपासकों को अपना गाहेस्थ्य व्यवहार कंस 
रखना चाहिये (महापरिनिब्बाएामुत्त १. २४ ) । वेदिक गाहेस्थ्यधम में से हिसात्मक 
श्रौतयज्ञयाग और चारों वों का भेद बुद्ध को ग्राह्य नहीं था । इन बातों को छोड़ 
देने से स्मार्त, पञ्चमहायज्ञ, दान आदि परोपकार घर्म और नोतिपुवंक आचरण 
करना ही गृहस्थ का कतंव्य रह जाता है; तथा गृहस्थो के धर्म का वर्णन करते 
समय केवल इन्हीं बातों का उल्लेख बौद्ध ग्रंथों में पाया जाता हूँ । बुद्ध का मत है, 
कि प्रत्येक गृहस्थ अर्थात्‌ उपासक को पञ्चमहायज्ञ करना ही चाहिये । उनका 
स्पष्ट कथन है, कि श्रहिसा, सत्य, अस्तेय, सर्वभूतानुकंपा और ( आत्मा मान्य 
न हो, तथापि ) आत्मोपम्पदृष्टि, शौच या मन की पवित्रता, तथा विशेष करके 
सत्पात्रों यानी बौद्ध भिक्षुं को एवं बोद्ध भिक्षुसंघों को अन्नवस्त्र आदि का दात 
देना भ्रभूति नीतिधर्मो का पालन बौद्ध उपासकों को करना चाहिपे । बोद्धधमं में 
इसी को “शील ' कहा हुँ; और दोनों की तुलना करने से यह बात स्पष्ट' हो 
जाती है, कि पंचमहायज्ञ के समान ये नीतिधम भी ब्राह्मएाधर्म के धमंसुत्रों तथा 
प्राचीन स्मृतिग्नन्थों से ( सनु, ६. ६२ और १०. ६३ देखो ) बुद्ध ने लिये हें * । 
और तो क्या ? इस आचरण के विषय में प्राचीन ब्राह्मणों की स्तुति स्वयं बुद्ध ने 
ब्राह्मएधम्मिकयुत्तो में की है; तथा मनुस्मृति के कुछ श्लोक तो धम्मपद में झ्रक्ष- 
रशः पाये जाते हँ ( मनु. २. १२१ और ५. ४५ तथा धम्मपद १०९ और १३१ 
देखो ) । बोद्धधमं में वैदिक ग्रंथों से न केवल पञ्चमहायज्ञ और नीतिधम ही 
लिये गये हुँ; किन्तु वैदिक धमं में पहले कुछ उपनिबत्कारों द्वारा प्रतिपादित इस 
सत को भी बुद्ध ने स्वीकार किया है, कि गृहस्थाश्रम में पुणं मोक्षप्राप्ति कभी भी 
नहीं होती । उदाहरणार्थ, सुत्तनिपातों के धम्मिकसुत्त में भिक्षु के साथ उपासक 
की तुलना करके बुद्ध ने साफ्‌ साफ कह दिया हुँ, कि गृहस्थ को उत्तम शील 
के द्वारा बहुत हुआ तो ' स्वयंप्रकाश ' देवलोक की प्राप्ति हो जावेगी; परन्तु 

जन्समरणा के चक्कर से पूर्णतया छुटकारा पाने के लिये संसार तथा लड़के-बच्चे 
स्त्री आदि को छोड़ करके अन्त में उसको भिक्षुधर्स ही स्वीकार करना चाहिये 
( धम्मिकसुत्त १७. २8; और बू. ४. ४. ६. तथा म. भा. वन. २. ६३ देखो ) । 
तेविज्जसुत्त ( १. ३५. ३. ५ ) में यह वर्णन हे, कि कर्ममागीय बैदिक ब्राह्मणों 
से वाद करते समय श्रपने उक्त संन्यासप्रधान सत को सिद्ध करने के लिये बुद्ध 
ऐसी युक्तियाँ पेश किया करते थे, कि “यदि तुम्हारे ब्रह्म के बाल-बच्चे तथा क्रोघ- 
लोभ नहीं हूँ, तो स्त्रीपत्रों में रह कर तथा यज्ञयाग आदि काम्य कर्मों के द्वारा 
+ See Dr. Kern’s Manual of Bunddhism (Grundriess IIT. 8) ७ 68. 
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तुम्हें ब्रह्म को प्राप्ति होगी ही कैसे ? ” ग्रौर यह भी प्रसिद्ध है, कि स्वयं बुद्ध ने 
युवावस्था में ही भ्रपती स्त्री, भ्रपने पुत्र तथा राजपाट भी त्याग दिया था। एवं 
भिक्षुध्म स्वीकार कर लेने पर छः वषं के पीछे उन्हें बुद्ावस्था प्राप्त हुई थी । बुद्ध 
के समकालीन (परन्तु उनसे पहले ही समाधिस्थ हो जानेवाले) महावीर नामक अंतिस 
जैन तीर्थकर का. भी ऐसा ही उपदेश है । परन्तु वह बुद्ध के समान श्रनात्मवादी 
नहीं था। और इन दोनों धर्मों सं महत्त्व का भेद यह. है, कि वस्त्रप्रावरणा क 
ऐहिक सुखों का त्याग और ग्राहिसान्रत प्रभृति धर्मों का पालन बोद्ध भिक्षुओं की 
अपेक्षा जन यति धिक दृढता से किया करते थे; एवं श्रब भी करते रहते हैं । 
खाने ही की नियत से जो प्राणी न सारे गये हों, उनके ' पवत्त ' ( सं. प्रवृत्त ) 
अर्थात्‌ ' तैयार किया हुआ मांस ' (हाथो, सिह, आदि कुछ प्राणियों को छोड़कर) 
को बुद्ध स्वयं खाया करते थे; और ' पवत्त ' मांस तथ! मछलियां खाने को आज्ञा 
बौद्ध सिक्षुओं को भी दी गई हुँ; एवं बिना वस्त्रों के नंग-घडंग घूमना बोद्धभिक्षु- 
धर्म के नियमानुसार अपराध है (महावग्ग, ६. ३१. १४. और ८. २८. १) । सारांश, 
यद्यपि बुद्ध का निदिचत उपदेश था, कि अनात्मवादी भिक्षु बनो; तथापि कायक्लेश- 
सय उग्र तपसे बुद्ध सहमत नहीं थे (महावग्ग. ४. १. १६ और गी. ६. १६ ) । 
बौद्ध भिक्ष्ग्रों के विहारों ग्रर्थात्‌ उनके रहने के मठों की सारी व्यवस्था भी ऐसी 
रखी जाती थी, कि जिससे उनको कोई विशेष शारीरिक कष्ट न सहना पड़े; रौर 
प्राणायाम आदि योगाभ्यास सरलतापूर्वक हो सके । तथापि बौद्धधर्म में यह तत्त्व 
पूतया स्थिर है, कि ग्रहुतावस्था या निर्वाणसुख की प्राप्ति के लिये गृहस्थाश्रम 
को त्यागना ही चाहिये । इसलिये यह कहने में कोई प्रत्यवाय नहीं, कि बोद्धधर्म 
संन्यासप्रधान धर्म हँ। 
यद्यपि बुद्ध का निश्चित मत था, कि ब्रह्मज्ञान तथा श्रात्मञ्ननात्मविचार 
भ्रम का एक बड़ा-सा जाल है; तथापि इस दृश्य कारण के लिये--भ्र्थात्‌ दुःखमय 
संसारचक्र से छूट कर निरन्तर शांति तथा सुख प्राप्त करने के लिये--उपनिषदों में 
वाएात संव्यासमागंवालो के इसी साधन को उन्होंने मान लिया था, कि वैराग्य से 
सन को निविषय रखना चाहिये। श्रौर जब यह सिद्ध हो गया, कि चातुर्वेएयभेद 
तथा हिंसात्मक यज्ञयाग को छोड़ कर बोद्धधर्म में वैदिक गाहस्थ्यधमे के नोति- 
नियम ही कुछ हेरफेर करके ले लिये गये है; तब यदि उपनिषद्‌ तथा मनुस्मृति आदि 
अंब में नेदिक.सत्यासियों के जो वर्णन हैं, बे वर्णन (एवं बौद्ध भिक्षुओ्रों या अहंतों 
के बएंन) श्रथवा हिसा आदि नोतिधमं, दोनों धर्मो में एक ही से--और कई 
स्थानों पर शब्दशः एक ही से--देख पड़े, तो कोई झाइयर्य को बात नहीं है । ये सब 
बातें मूल वेदिकधर्स हो को हें। परन्तु बौद्धो ने केवल इतनी ही बातें वेदिकधर्स 
से नहीं ली है; प्रत्युत बौद्धघम के दशरथजातक के समान जातकग्रंथ भी प्राचीन 
वेदिक पुराए, इतिहास को कथाम्रों के, बुद्धधमं के अनुकूल तेयार. किये हुए 
खूपांतर है । न केवल बोढ़ों ने ही; किन्तु] जनों ने भी अपने अभिनवपुराणों में 
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वैदिक कथाओं के ऐसे ही रूपान्तर कर लिये हैं। सेल * साहब ने तो यह लिखा 

है, कि ईसा के अनन्तर प्रचलित हुए मुहम्मदी घम में ईसा के चरित्र का इसी 

प्रकार विपर्यास कर लिया गया है । वर्तमान समय की खोज से यह सिद्ध हो चुका 

है, कि पुरानी बाईबल में सृष्टि को उत्पत्ति, प्रलय तथा नूह आदि की जो कथाएं हैँ, 

वे सब प्राचीन खाल्दीजाति की धर्मकथाश्रों के रूपान्तर हैं, कि जिनका वर्णन 
यहूदी लोगों का किया हुआ है । उपनिषद्‌, प्राचीन धमंसुत्र, तथा सनुस्मृति सें 
चित कथाएँ अथवा विचार जब बौद्ध ग्रंथों में इस प्रकार-कई बार तो बिलकुल 

शब्दशः--लिये गये हुँ, तब यह अनुमान सहज ही हो जाता है, कि ये ग्रसल 
में महाभारत के ही हैं। बौद्ध ्रन्थप्रऐोताश्रों ने इन्हें वहीं से उद्धत कर लिया 

होगा । बैदिक धमंग्रन्थों के जो भाव और इलोक बोड ग्रंथों में पाये जाते हँ उनके 
कुछ उदाहरण ये हैं :--“ जय से बेर की वृद्धि होती है; ओर बैर से बेर शांत नहीं 
होता ” ( स. भा. उद्यो. ७१. ५९. और ६३ )? ˆ दूसरे के कोध को शांति से जीतना 

चाहिये ” आदि बिडुरचीति (म. भा. उद्यो. ३८. ७ ३) तथा जनक का यह वचन 
कि “यदि मेरी एक भुजा में चन्दन लगाया जाय; और दुसरी काट कर अलग कर 
दी जाय, तो भी सुके दोनों बातें समान ही हैं” (स. भा. झां. ३२०. ३६ ) ; इनके 
अतिरिक्त महाभारत के छोर भी बहुत-से इलोक बौद्ध ग्रंथों में शब्दश; पाये जाते 
हैं ( धम्मपद ५ और २२३ तथा सिलिस्दप्रइन ७. ३. ५४. ) । इसमें कोई सन्देह नहीं, 

कि उपनिषद्‌, ब्रह्मसूत्र तथा सनुस्मृति आदि चे दिक्क ग्रंथ बुद्धकी अपेक्षा प्राचीन हेँ। 

इसलिये उनके जो बिचार तथा इलोक बोद्ध ग्रंथों में पाये जाते हैं, उनके विषय में 
विश्वासपुर्वेक कहा जा सकता है, कि उन्हें बौद्ध प्रंथकारों ने उपर्युक्त वेदिक ग्रंथों ही 
से लिया है। किन्तु यह बात महाभारत के विषय में नहीं कही जा सकती। सहा- 
भारत में ही बौद्ध डागोबाश्रों का जो उल्लेख है, उससे स्पष्ट होता है, कि महाभारत 
का अन्तिम संस्करए बुद्ध के बाद रचा गया है। अतएव केवल इलोक के साद्श्य के 
आधार पर यह निश्चय नहीं किया जा सकता, कि वर्तमान सहाभारत बौद्ध ग्रंथों के 
पहले ही का हैँ; और गीता महाभारत का एक भाग हैं। इसलिये बहो न्याय 
गीता को भी उपयुक्त हो सकेगा । इसके सिवा, यह पहले ही कहा जा चुका है, कि 
गीता में ही ब्रह्मसूत्रों का उल्लेख है; श्रौर बहासुत्रो में है बोद्धधर्म का खएडन। श्रत 

एव स्थितप्रज्ञ के वर्णान प्रभूति की (वैदिक और बौद्ध) दोनों की समता को छोड़ 
देते हैं; और यहाँ इस बात का विचार करते हैं, कि उक्त शंका को दूर करने एवं गीता 
को निर्विवाद रूप से बौद्ध ग्रंथों से पुरानी सिद्ध करने के लिये बौद्ध ग्रंथों में कोई अन्य 
साधन मिलता है या नहीं । 


ऊपर कह आये हें, कि बौद्धधर्म का मूळस्वरूप शुद्ध निरात्सवादी और 


* See Sele’s Koran, “To the Rede CPE Oo Oe ४ To the Reader” ( Preface ), p. x, the 
Preliminary Discourse, See IV. p. 58. (Chandos Classics. Edition). 
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निवृत्तिप्रधान है । परन्तु उसका यह स्वरूप बहुत दिनों तक टिक न सका। 


भिक्षुओं के श्राचरए के विषय में मतभेद हो गया; श्रोर बुद्ध के मृत्यु के पश्चात्‌ 


उसमें भ्रनेक उपपन्थों का ही निर्माएा नहीं होने लगा; किन्तु धार्मिक तत्त्वज्ञान के 
विषय में भी इसी प्रकार का मतभेद उपस्थित हो गया । ग्राजकल कुछ लोग तो 
यह भी कहने लगे हे, कि “ आत्मा नहीं है” इस कथन के द्वारा बुद्ध को मन से 
यही बतलाना हे, कि “ ग्रचिन्त्य श्रात्मज्ञान के शुष्कवाद में मत पड़ो । वेराग्य 
तथा ग्रभ्यास के द्वारा मन को निष्काम करने का प्रयत्न पहले करो । गात्मा हो चाहे 
न हो। मन के निग्रह करने का कार्य मुख्य है; और उसे सिद्ध करने का प्रयत्न पहले 
करना चाहिये । ” उनके कहने का यह मतलब नहीं है, कि ब्रह्म या श्रात्मा 
बिलकुल हैं ही नहीं । क्योकि' तेविज्जसुत्त में स्वयं बुद्ध ने “ ब्रह्मसहव्यताय „ स्थिति 
का उल्लेख किया हे; रौर सेल्लसुत्त तथा थेरगाथा में उन्हो ने स्वयं कहा है, कि 
“ मे ब्रह्मभूत हैं ( सेल्लसु. १४; थेरगा. ३१ देखो ) । परन्तु मूलहेतु चाहे जो 
हो; यह निविवाद है, कि ऐसे भ्रनेक प्रकार के मत, वाद तथा आग्रही पन्थ तत्त्व- 
ज्ञानको दृष्टि से निर्मित हो गये; जो कहते थे कि “आत्मा या ब्रह्म में से कोई भी 
नित्य वस्तु जगत्‌ के मूल में नहीं है जो कुछ देख पडता है वह क्षिक या शून्य 
है; अथवा “ जो कुछ देख पड़ता है, वह ज्ञान है । ज्ञान फे अतिरिक्त जगत्‌ में कुछ 
भी नहीं हे, ” इत्यादि ( बे. सू, शां. भा. २. २. १८-२६ देखो ) ! इस निरीइवर तथा 
अनात्मवादी बोद्धमत को ही क्षणिकवाद, शून्यवाद और विज्ञानवाद कहते 
हैं। यहाँ पर इन सब पन्थों के विचार करने का कोई प्रयोजन नहीं है । हमारा 
प्रश्न ऐतिहासिक है । ग्रतएव उसका निएंय करने के लिये ' महायान ' नामक पन्थ 
का वर्णन (जितना श्राबश्यक है उतना) यहाँ पर किया जाता है। बुद्ध के मूल 
उपदेश में श्रात्मा या ब्रह्म (अर्थात्‌ परमात्मा या परमेश्वर) का अस्तित्व ही ग्राह्य 
श्रथवा गौए माना गया है । इसलिये स्वयं बुद्ध की उपस्थिति में भक्ति के द्वारा पर- 
सेश्वर की प्राप्ति करने के मार्ग का उपदेश किया जाना सम्भव नहीं था; और जब 
तक बुद्ध को भव्य मृति एवं चरित्रक्रम लोगों के सामने प्रत्यक्ष रीतसे उपस्थित था 
तब तक उस मागं को कुछ आवश्यकता ही नहीं थी । परन्तु फिर यह श्राववयक 
हो गया, कि यह धम सामान्य जनों को प्रिय हो; और उसका अधिक प्रसार भी होवे। 
अतः घरदार छोड़, भिक्षु बन करके मनोनिग्रह से बैठे बिठाये निर्वाण पाने 
सरल शोर सी भव लिमा अज्ञा किसी 
तोन द्‌ हुई । बहुत सम्भव है, कि साधारण बुद्ध 
भक्ता ते तत्कालीन प्रचलित वैदिक भक्तिमाग का अनुकरए करके बुद्ध की उपा- 


सना का श्रारम्भ पहले पहल स्वयं कर दिया हो। अतएव बुद्ध के निर्वाण पाने के 


पदात्‌ शी घाही बोद्ध पएडतों ने बद्ध हीको “ स्वयम्भू तथा भ्रनादि; ग्रनन्त पुरु- 
षोत्तम का रूप दे दिया; श्रौर वे कहने लगे, कि बृद्ध का निर्वाण होना तो ऊहीं' 
को लीला हुँ, “ भ्रसली बुद्ध का कभी नाझ नहीं होता--बह तो सदेव ही अचल 
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'रहता है” । इसी प्रकार बौद्ध ग्रन्थों सं यह प्रतिपादन किया जाने लगा; कि 
असलो बुद्ध “सारे जगत्‌ का पिता है; और जनसमूह उसको सन्तान ह”। इस- 
लिये वह सभी को “ समान है, न वह किसो पर प्रेम ही करता है; और न 
'किसी से द्वेष ही करता है ”। “ धर्म की व्यवस्था बिगड्ने पर वह ' धर्सकृत्य ? के 
लिये ही समय समथ पर बुद्ध के रूप से प्रगट हुआ करता है; ” और इस देवाति- 
देव बुद्ध की “ भक्ति करने से, उनके ग्रंथों को पूजा करने से और: उसके डागोबा 
के सन्मुख कीर्तन करने से ” ग्रथवा “उसे भक्तिपूर्वक दो चार कमल या -एक 
फूल समप कर देने ही से ” मनुष्य को सद्गति प्राप्त होती है (सद्धमंपुएडरीक २, 
७७-९८, ५.२२; १५. ५-२२ और मिलिन्दप्रइन ३. ७. ७. देखो) *। मिलिन्दः 
प्रस्न (३. ७, २) में यह भी कहा है, कि “ किसी सनुष्य को सारी उम्र दुराचरणों 
में क्यों न बीत गई हो; परन्तु मृत्यु के समय यदि वह बुद्ध की शरणा में जादे, तो 
उसे स्वगं की प्राप्ति अ्वशय होगी ” । और सद्धमंपुएडरीक के दूसरे तथा तीसरे अध्याय 
सें इस बात का विस्तृत वर्णन है, कि सब लोगों का “ अधिकार, स्वभाव तथा 
ज्ञान एक ही प्रकार का नहीं होता; इसलिये श्रनात्मपर निवृत्तिप्रधान सागं के 
अतिरिक्त भक्ति के इस मागे (यान) को बुद्ध ने दया करके अपनी “उपायचातुरी' 
से निर्मित किया हूँ” । स्वयं वुद्ध के बतलाये हुए इस तत्त्व को एकदम छोड़ देना 
कभी भी सम्भव नहीं था, कि निर्वाएपद की प्राप्ति होने के लिये भिक्षुधमं हो को 
स्वीकार करना चाहिये। क्योंकि यदि ऐसा किया जाता, तो मानों बुद्ध के मूल 
उपदेश पर ही हरताल फेरा जाता । परन्तु यह कहना कुछ अनुचित नहीं था, कि 
भिक्षु हो गया तो क्या हुआ; उसे जंगल में ' गेंडे ? के समान अकेले तथा उदासीन 
न बना रहना चाहिये। किन्तु धर्मप्रसार आदि लोकहित तथा परोपकार के काम 
“ चिरिस्सित ' बुद्धि से करते जाना ही बौद्ध सिक्षुओं का कर्तव्य है**; इसी मत का 
प्रतिपादन महायान पस्थ के सद्धर्मपुए डरीक श्रादि ग्रंथों में किया गया हूँ । और नाग- 
सेन ने मिलिन्द से कहा है, कि “ गुहस्थाश्रस में रहते हुए निर्वाएापद को पा लेना 
बिलकुल अशक्य नहीं है--ग्रौर उसके कितने हो उदाहरण भी हें” (सि. प्र. ६. 
२. ४) । यह बात किसी के भी ध्यान में सहज ही झा जायगी, कि ये :विचार 
अनात्मवादी तथा केवल संन्यासप्रधान मूल बोद्धधमं के नहीं हुँ; अथवा शून्य- 
बाद या विज्ञानवाद को स्वीकार करके भी इनकी उपपत्ति नहीं जानी जा सकती; 
और पहले पहल अ्रधिकांश बोद्धधर्मवालों को स्वयं मालूम पडता था, कि ये 


* प्राच्यधमंपुस्तकमाला के २१ वें खंड में ' सद्धर्मपुंडरीक ' ग्रंथ का अनुवाद 
प्रकाशित हुआ है । यह ग्रंथ संस्कृत भाषा का है । अब मूल संस्कृत ग्रंथ भी 
प्रकाशित हो चुका है । 

** सुत्तनिपात में खग्गविसाएसुत्त के ४१ वें इलोक का ध्रवपद “एको चरे 
खग्गविसाएकप्पी ” है । उसका यह अर्थ है, कि खग्गविसाण याती गेंडा; और 
उसी के समान बौद्ध भिक्ष को जंगल में अ्रकेला रहना चाहिये । 
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विचार बुद्ध के मूल उपदेश से विरुद्ध हे। परन्तु फिर यही नया मत स्वभाव सें 
प्रधिकाधिक लोकप्रिय होने लगा; श्रौर बृद्ध के मूल उपदेश के अ्रनुसार आचरएा 
करनेवाले को ' हीनयान ” ( हलका मार्ग ) तथा इस नये पन्थ को “ महायान ' 
(बड़ा भागे ) नाम प्राप्त हो गया*। चीन, तिब्बत और जपान ग्रादि देशों में श्राज- 
कल जो बोद्धधर्म प्रचलित हूँ, वह महायान पन्थ का है; और बुद्ध के निर्वाण के 
पश्चात्‌ सहायान॑पन्थी भिक्षुसंघ के दीर्घोद्योग के कारण ही बौद्धधर्म का इतनी 
शीध्यता से फेलाव हो गया। डॉक्टर केन॑ की राय है, कि बौद्धधर्म में इस सुधार की 
उत्पत्ति शालिवाहन शक के लगभग तीन सौ वर्ष पहले हुई होगी** क्योंकि 
बौद्ध ग्रन्यो में इसका उल्लेख है, कि शकराजा कनिष्क के शासनकाल में बोद्धभिक्षत्रों 
की जो एक भहापरिषद्‌ हुई थी, उसमें महायान पन्थ के भिक्षु उपस्थित थे। 
इस महायान पन्थ के “असितायुसुत्त ' नामक प्रधान सुन्रग्रन्थ का वह अनुवाद झभी 
उपलब्ध हूँ, जो कि चीनी भाषा में सन १४८, ईसवी के लगभग किया गया 
था। परन्तु हमारे मतानुसार यह काल इससे भी प्राचीन होना चाहिये । क्योंकि, 
सन्‌ ईसवी से लगभग २३० वर्ष पहले प्रसिद्ध किये गये श्रशोक के शिलालेखों में 
संन्यासप्रधान निरीशवर बो द्वध का विशेष रीति से कोई उल्लेख नहीं मिलता। उनमें 
सर्वत्र प्राएामात्र पर दया करनेवाले प्रवृत्तिप्रधान बौद्धधर्स हो का उपदेश किया 
गया हूँ । तब यह स्पष्ट है, कि उसके पहले ही बौद्धधमे.को महायान पन्थ के प्रवृत्ति- 


~ 


_ * हीनयान ओर महायान पन्यो का जे वतलाते हुए डॉक्टर केर्न ने कहा 
है कि :-- 

“Not the Arhat, who has shaken off all human feeling, but the 
generous self—sacrificing, aectiye Bodhisattva is the ideal of the 
Mahayanists, and this attractive side of the creed has, more 
perhaps than anything else, contributed to their wide conquests 
Whereas 5. Buddhism has not been able to make converts except 
where the soil had been prepared by Hinduism and Mahayan- 
ism—‘Manual of Indian Buddhism, 9 69.Southern Buddhism ग्रर्थात 
हीनयान है । महायान पन्थ में भक्ति का भी समावेश हो चुका था। '' hayan- 
ist lays a great stress on devotion in this respect as in many 
others harmonising with current of feeling in India which led 
to the growing importance of Bhakti, Ibid p. 124. 

कि See Dr. Kermn’s Manual of Indian Buddhism, pp 6. 69 
4110 119, मिलिद ( मिनेंडर नामी यूनानी राजा ) सन्‌ ईसवी से लगभग १४० 
या १५० वर्ष पहले हिंदुस्थान के वायव्य की और, बंबिट्रया देश में राज्य करता 
था ॥ मिलिदप्रइन में इस बात का उल्लेख है, कि नागसेन ने इसे वोद्धधर्म की 
दीक्षा दो थी। बौद्धधर्म फैलाने के ऐसे काम महायान पंथ के लोग ही किया 
करते थे । इसलिये स्पष्ठ ही है, कि तव' महायान पंथ प्रादुभूत हो चुका था। 


किक rr 


भाग ६-- गीता और बौद्ध ग्रन्थ । प्र्दरे 


प्रधान स्वरूप का प्राप्त होता आरम्भ हो गया था । बौद्ध यति नागार्जुन इस पन्थ 
का सुख्य पुरस्कर्ता था , न कि मूल उत्पादक । क 

ब्रह्म या परमात्मा के अस्तित्व को न मान कर (उपनिषदों के मतानुसार) केवल 
मन को निविषय करनेवाले निवृत्तिसार्ग के स्वीकारकर्ता मूल निरीश्वरवादी बुद्धधर्म 
ही में से यह कब सम्भव था, कि आगे क्रमशः स्वाभाविक रीति से भक्तिप्रधान 
प्रवृत्तिसार्ग निकल पड़ेगा ? इसलिये बुद्ध का निर्वाणा हो जाने पर बौद्धधर्स को 
शोध ही जो यह कर्मप्रबान भक्तिस्वरूप प्राप्त हो गया, उससे प्रगट होता है, कि 
इसके लिये बौद्धधर्म के बाहर का तत्कालीन कोई न कोई भ्रन्य कारण निमित्त 
हुआ होगा; और इस कारण को ढूँढते समय भगवद्गीता पर दृष्टि पहुँचे बिना नहीं 
रहती । कयोंकि--जैसा हममे गोतारहस्य के ग्यारहवें प्रकरएा में स्पष्टीकरण कर 
दिया हुँ--हिन्दुस्थान में तत्कालीन प्रचलित धर्मों में से जैन तथा उपनिषद्‌ धर्म 
पूएतया निवृत्तिप्रधान ही थे; और वैदिकध्म के पाशुपत अथवा शव आदि पन्थ 
यद्यपि नदितप्रधान थे तो सही; पर प्रवृत्तिमार्म और भक्ति का मेल भगवद्गीता के 
अतिरिक्त अन्यत्र कहीं भी नहीं पाया जाता था । गीता में भगवान्‌ ने अपने लिये 
पुरुषोत्तम नाम का उपयोग किया हूँ; और ये विचार भगवद्गीता में ही आये हैं, कि 
“ में पुरुषोत्तम ही सब लोगों का पिता ' और “ पितामह ' हूँ ( ९. १७) । तब 
को “समर हूँ, मुझे न तो कोई द्वेष्य ही है; और न कोई प्रिय ( ६. २६ )। 
में यद्यपि अज और अव्यय हूँ, तथापि धर्मसंक्षणार्थ समप समय पर अवतार लेता 
हूँ (४. ६-८) । मनुष्य कितना ही दुराचारी क्यों न हो; पर मेरा भजन करने से वह 
साधु हो जाता है ( ९. ३०); अथवा मुझे भक्तिपूर्वक एक-आध फूल, पत्ता या 
थोड़ा-सा पाची अर्पएा कर देने से भी में उसे बड़े ही संतोषपुर्वक ग्रहण करता 
हँ ( €. २६); और अज्ञ लोगों के लिये भक्ति एक सुलभ मागं है ( १२. ५. ) 
इत्यादि । इसी प्रकार इस तत्त्व का विस्तृत प्रतिपादन गीता के श्रतिरिकत कहीं भी 
नहीं किया गया है, कि ब्रह्मनिष्ठ पुरुष लोकसंग्रह के लिये प्रवृत्तिधर्म ही को 
स्वीकार करें। श्रतएव यह अनुमान करना पड़ता है, कि जिस प्रकार 


मुल बुद्धधर्म में वासना के क्षय करने का निरा निवृत्तिप्रधान मार्ग उपनिषदों से 
लिया गया है, उसी प्रकार जब महायान पन्थ निकला, तब उसमें प्रवृत्तिप्रधान 
भक्तितत्व भी भगवद्गीता ही से लिया गया होगा। परन्तु यह बात कुछ अनुमानों 
पर ही अवलम्बित नहीं है। तिब्बती भाषा में बोद्धधमं के इतिहास पर बोद्ध: 
घर्मो तारानाथ लिखित जो ग्रंथ है, उसमें स्पष्ट लिखा है, कि महायान पन्थ के मुख्य 
पुरस्कर्ता का प्रर्थात्‌ “ नागार्जुन का ग्रु राहुलभब्र नामक बौद्ध पहले ब्राह्मण था; 
आर इस ब्राह्मण को ( महायान पन्थ को ) कल्पना सुझ पड़ने के लिये ज्ञानी 
श्रीकृष्ण तथा गएोश कारएा हुए ” । इसके सिवा, एक दूसरे तिब्बती ग्रंथ में भी 
यही उल्लेख पाया जाता है ”। यह सच हैँ, कि तारानाथ का ग्रन्थ प्राचीन. नहीं है; 


* See Dr. Kern's Manual of indian Buddhism, ७: 122. 
‘He (Nagarjuna) wasa pupilof the Brahmans Rahulabhadra; 


५८४ गीतारहस्य श्रथवा कर्मयोगशास्त्र -- परिशिष्ट । 


परन्तु यह कहने की आवश्यकता नहीं, कि उसका वर्णन प्राचीन ग्रंथों के आधार 
को छोड़ कर नहीं किया गया है । क्योंकि, यह सम्भव नहीं है, कि कोई भी बौद्ध 
ग्रन्थकार स्वयं झपने धर्मपन्थ के तत्त्वों को बतलाते समय (बिना किसी कारए के) पर- 
धर्मियों का इस प्रकार उल्लेख कर दे । इसलिये स्वयं बौद्ध ग्रन्थकारों के द्वारा इस 
विषय में श्रोकृष्ण के नाम का उल्लेख किया जाना बड़े महत्त्व का है । क्योंकि, भग- 
वद्गीता के अतिरिक्त भ्रोकृष्णोक्त दूसरा प्रवृत्तिप्रधान भक्तिग्रन्थ वैदिक धर्म में है ही 
नहीं। ग्रतएव इससे यह बात पूर्णतया सिद्ध हो जाती है, कि महायान पंथ,के अस्तित्व 
में आने से पहले ही न केवल भागवतधर्म किन्तु भागवतधमेविषयक श्रीकृष्णोक्त 
ग्रन्थ अर्थात्‌ भगवद्गीता भी उस समय प्रचलित थी; और डॉक्टर केने भी इसी सत 
का समर्थन करते है। सब गीता का अस्तित्व बुद्धधर्मौय महायान पन्थ से पहले का 
निश्चित हो गया; तब अनुमान किया जा सकता है, कि उसके साथ महाभारत भी 
रहा होगा। बौद्धग्रन्थों में कहा गया है, कि बुद्ध को मृत्यु के पश्चात्‌ शीघ्र ही उनके 
सतो का संग्रह कर लिया गया; परन्तु इससे वर्तमान समय में पाये जानेवाले त्यन्त 
प्राचोन बौद्ध ग्रन्थों का भी उसी समय में रचा जाना सिद्ध नहीं होता । महापरि- 
निब्बाएसुत्त को वर्तमान बौद्ध ग्रन्थों में प्राचीन मानते हैँ । परन्तु उनमें पाटलि- 
पुत्र शहर के विषय में जो उल्लेख है, उसमें प्रोफेसर ड्हिसङेविड्स ने दिखलाया ह, 
कि यह ग्रन्थ वुद्ध का निर्वाणा हो चुकने पर कम-से-कम सो वर्ष पहले तैयार न 
क्रिया गया होया । श्रौर बुद्ध के अनन्तर सो वर्ष बीतने पर बौद्धधर्मीय भिक्षुओं 
की जो इूसरी परिषद्‌ हुई थी, उसका वर्छन विनयपिटका सें चुल्लवग्ग ग्रन्थ के न्त 
में हूँ । इससे विदित होता हुँ ** कि लंका द्वीप के पाली भाषा में लिखे हुए, 
विनयपिटकादि प्राचीन बौद्ध ग्रन्थ इस परिषद्‌ के हो चुकने पर रचे गये हें। इस 
विषय में वोढ़ ग्रस्थकारों ही ने कहा है, कि अशोक के पुत्र महेन्द्र ने ईसा की सदी 
से लगभग २३१ वर्ष पहले जब सिहलद्वीप में बौद्धधर्म का प्रचार करना आरम्भ 
किया, तब ये ग्रन्थ भी वहाँ पहुँचाये गये; और फिर कोई डेढ सौ वषं के 
बाद ये वहाँ पहले पहल पुस्तक के आकार सें लिखे गये। यदि सान लें, कि 


who himself was a Mahayanist. This Brahman was much indeb- 
ted to the sage Krishna and still more to Ganesha. This quassihis- 
torical notice, reduced to its Jess allegorical expression, means 
that Mabayanism is much indebted to the Bhagavadgita and 
more even to Shivaism” जान पडता है कि डॉ. केन गएंश ” शब्द से शैव पंथ 
समभते हे। डॉ. केन ने प्राच्यधर्मपुस्तकमाला में सद्धर्मपुंडरीकग्रंथ का अनुवाद 
किया हैँ; और उसकी प्रस्तावना में इसी मत का प्रतिपादन किया है। (5. 8. 1. 
Vol. XXT. Intro, 100. Sxvoxxviii ), 


रै न 5९८ 5, B. 10, Vol, XT. 1700, PP. Xv—xx and ७. 58, 


= 


भाग ७ -- गीता और ईसाईयों की बाइबल । शद्‌ 


इन ग्रन्थों को मुखाग्न रट डालने की चाल थी । इसलिये महेन्द्र के समय से उनमें 
कुछ भी फेरफार न किया गया होगा। तो भी यह कंसे कहा जा सकता है, कि बुद्ध 
के निर्वाए के पश्चात्‌ ये ग्रन्थ जब पहले पहल तैयार किये गये, तब अथवा आगे 
महेन्द्र या अशोककाल तक तत्कालीन प्रचलित वैदिक ग्रन्थों से इनमें कुछ भी 
नहीं लिया गया ? अतएव यदि महाभारत बुद्ध के पश्चात्‌ का हो, तो भी अन्य प्रमाएों 
से उसका सिकंदर बादशाह से पहले का अर्थात्‌ सन ३२४ ईसवी से पहले का होता 
सिद्ध हैं । इसलिये मनुस्मृति के इलोक के समान महाभारत के शलोक का भी उच 
पुस्तकों सें पाया जाना सम्भव हूँ, कि जिसको महेन्द्र सिहलट्टीप सें ले गया था। 
सारांश, बुद्ध की मुत्यु के पश्चात्‌ उसके घर्म का प्रसार होते देख कर झीघ ही प्राचीन 
वैदिक गाथाओं तथा कथाओं का महाभारत में एकत्रित संग्रह किया गया हैं। 
उसके जो श्लोक बौद्ध ग्रन्थों में शब्दशः पाये जाते हैं, उनको बौद्ध ग्रन्थकारों ने महा- 
भारत से ही लिया हूँ; न कि स्वयं महाभारतकार ने बौद्ध ग्रन्यों से। परन्तु यदि 
सान लिया जाय, कि बोध्द ग्रन्थकारों ने इन इलोकों को महाभारत से नहीं लिया है; 

'चल्कि उन पुराने वेदिक ग्रन्थों से लिया होगा, कि जो महाभारत के भी आधार हैं; 

परन्तु वर्तमान समय में उपलब्ध नहीं है। और इस कारएा महाभारत के काल का 
निएाय उपर्युक्त इलोकसमानता से पुरा नहीं होता । तथापि नीचे लिखी हुई चार 
'बातों से इतना तो निस्सन्देह सिद्ध हो जाता है, कि बौद्धधर्म में महायान पन्य का 
प्रादुर्भाव होने से पहले केवल भागवतधर्म ही प्रचलित न था; बल्कि उस. समय 
भगवद्गीता भी सर्वमान्य हो चुकी थी; और इसी गीता के आधार पर सहायान पन्थ 
निकला है। एवं श्रीकृष्एाप्रणीत गीता के तत्त्व बौद्धधर्म से नहीं लिये गये हें। 
वे चार बातें इस प्रकार हें :--(१) केवल ग्रनात्मवादी तथा संन्यासप्रधान सूल 
बुद्धधम ही से श्रागे चल कर क्रमशः स्वाभाविक रीति पर भक्तिप्रधान तथा प्रवृत्ति- 
प्रधान तत्त्वों का निकलना सम्भव नहीं है, (२) महायानपन्थ की उत्पत्ति के विषय 
में स्वयं बौद्ध ग्रन्थकारोंने श्रोकृष्ण के नाम का स्पष्टतया निर्देश किया हे, (३) गीता 
के भक्तिप्रधान तथा प्रवृत्तिप्रधान तत्त्वों की महायानपस्थ के मतों से भ्रर्थतः तथा 
शब्दशः समानता हे; और (४) बौध्दधमं के साथ ही साथ तत्कालीन प्रचलित 
अन्यान्य जेन तथा वेदिक पन्थों में प्रवृत्तिप्रधान भक्तिमार्ग का प्रचार न था। 
उपर्युक्त प्रमाणों से वतेमान गीता का जो काल निित हुआ हे, वह इससे पुएां- 
'तया मिलता जुलता है । 


भाग ७ - गीता और ईंसाइयां की वाइबल। 


ऊपर बतलाई हुई बातों से निश्चित हो गया, कि हिन्दुस्थान से भक्तिप्रधान 
भागवतधमं का उदय ईसा से लगभग १४ सौ वर्ष पहले हो चुका था; ओर ईसा के 
'पहले प्राढुभूत संन्यासप्रधान मूल बौद्धधर्म में प्रवृत्तिप्रधान भक्तितत्त्व का प्रवेश बौद्ध 


५८६ गीतारहस्य थवा क्मयोगशास्त्र -- परिशिष्ट । 


ग्रन्यकारो के ही मतानुसार, श्रोकृष्ाप्रणीत गीता ही के कारण हुआ हं । गीता 
के बहुतेरे सिद्धान्त ईसाईयों की नई बाईबल में भी देख जाते हैं। बस; इसी छ 
याद पर कई क्रिश्चियन ग्रन्थों में यह प्रतिपादन रहता है, कि इसाईधमं के ये तत्त्व 
गोता में ले लिये होंगे। श्रौर विशेषतः डॉक्टर लारिनसर ने गीता के 2 जसन 
भाषानुवाद सें-कि जो सन्‌ १८६९ ईसवी में प्रकाशित हुआ था-जो कुछ प्रतिपादन 
किया । है, उसका निर्मेलत्व ग्रब आप-ही-ग्राप सिद्ध हो जाता हँ लारिनसर ने अपनी 
पुस्तक के (गीता के जर्मन अनुवाद के) अन्त में भगवद्गीता और बाइबल--विशेष 
कर नई बाइबल--के शब्दसादृश्य के कोई एक सो से अधिक स्थल बतलाये हैं; और 
उनमें से कुछ तो विलक्षए एवं ध्यान देने योग्य भी हँ। एक उदाहरएा जिम 
(“उस दिन तुम जानोगे, कि में अपने पिता में, तुम मुझ में और में तुम में हूँ 

( जान, १४. २० ) । यह वाक्य गीता के नीचे लिखे हुए वाक्यों से समानार्थक ही 
नहीं है; प्रत्युत शब्दशः भी एक ही है । वे वाक्य ये हैं :-- " घेन भूतान्यश्ेषेएा 
द्रक्ष्यस्यात्मच्ययो मयि ” (गीता ४. ३५) ; ्रोर “यो मां पश्यति सर्वत्र सर्च च 
सयि पदयति ” ( गीता ६. ३०) । इसी प्रकार जान का आगे का यह वाक्य भी 
४ जो मुझ पर प्रेम करता है, उसी पर में प्रेम करता हैँ ” ( १४.२१), गीता के 
“प्रियो हि ज्ञानिनोऽत्यर्थं अहं स च मम प्रियः ” (गी. ७. १७) वाक्य के बिल- 
कुल ही सदृश है। इनकी, तथा इन्हीं से मिलते-शुलते हुए कुछ एक-से ही वाक्यों 
को बुनियाद पर डॉक्टर लारिनसर ने भ्रनुमान करके कह दिया हूँ, कि गीताकार 


] 


बाइबल से परिचित थे; और ईसा के लगभग, पाँच सौ वर्षो के पीछे गीता बनी 
होगी । डॉ. लारिनसर की पुस्तक के इस भाग का झंग्रेज्ञी अनुवाद “इंडियन एंटि- 
क्वेरी ' की दूसरी पुस्तक में उस समय प्रकाशित हुआ था। और परलोकवासी तेलंग 
ने भगवद्गीता का जो पद्यात्मक अंग्रेजी अनुवाद किया है, उसकी प्रस्तावना में उन्हो ने 
लारिनसर के मत का पुएंतय। खंडन किया है* । डॉ. लारिनसर पश्चिमी संस्कृतज्ञ 
पएडतों में न लेखे जाते थे; और संस्कृत की अपेक्षा उन्हें ईसाईधमं का ज्ञान तथा 
अभिमान कहाँ अधिक था। तएव उनके सत--न केवल परलोकवासी तैलंग ही 
को, किन्तु मेक्समूलरप्रभृति मुख्य मुख्य पश्चिमी संस्कृत पएडितों को भो-- 
अग्राह्म हो गये थे। बेचारे लारिनसर को यह कल्पना भी न हुई होगी, कि ज्यों ही 
एक बार गीता का समय ईसा से प्रथम निस्सन्दिरध निश्चित हो गया, त्योंही गीता 


भूतों के समान उलटे मेरे ही गले से आरा लिपटेंगे । परन्तु इसमें सन्देह नहीं, कि जो 
बात कभो स्वप्न में भी नहों देख पड़ती, वही कभी कभी आँखो के सामने नाचने 
लगती हैं ग्रौर सचमुच देखा जाय, तो ग्ब डॉक्टर यी भन शस्र लारिनसर को २ को उत्तर देने की 


१ See Bhagavadgita translated into English Blank Verse 
with Notes & ०, by K. T. Telang. 1875, 


(Bombay). This book is 
different from the translation in 5, B. 10; series. 


भाग ७ --गीता और ईसाइयो की बाइबल । पर्छ: 


कोई श्रावदयकता ही नहीं है । तथापि कुछ बड़े बड़े अंग्रेजी ग्रंथों में अभी तक 
इसी असत्य मत का उल्लेख देख पड़ता है । इसलिये यहाँ पर उस ग्रर्वाचीन खोज के 
परिएाम का संक्षेप मे दिग्दर्शन करा देना ्रावश्यक प्रतीत होता है, कि जो इस 
विषय में निष्पन्न हुआ है । पहले यह ध्यान में रखना चाहिये, कि जब कोई दो 
ग्रंथों के सिद्धान्त एक-से होते हें, तब केवल इन सिद्धान्तो की समानता ही के 
भरोसे यह नि३चय नहीं किया जा सकता, कि अमुक ग्रंथ पहले रचा गया; और झमुक 
पीछे । क्योंकि यहाँ पर दोनों बातें सम्भव हैं, कि (१) इन दोनों ग्रंथों 
में से पहले ग्रंथ के विचार दूसरे ग्रंथ से लिये गये होंगे; ग्रथवा (२ ) दूसरे 
ग्रंथ के विचार पहले से । अतएब पहले जब दोनों ग्रंथों के काल का स्वतन्त्र रीति 
से निश्चय कर लिया जाय, तब फिर विचारसादृश्य से यह निर्णाय करना चाहिये, कि 
अमुक ग्रंथकार ने असुक ग्रंथ से श्रम॒ुक विचार लिये हैं। इसके सिवा, दो भिन्न 
भिन्न देशों के दो ग्रंथकारों को एक ही से विचारों का एक ही समय में (अथवा कभी 
आगे-पीछे भी) स्वतन्त्र रीति से सुझ पड़ना कोई बिलकुल श्रशक्य बात नहीं हँ । 
इसलिये उन दोनों ग्रंथों की समानता को जाँचते समय यह विचार भी करना पड़ता 
है, कि वे स्वतन्त्र रीति से श्राविभूंत होने के योग्य हें या नहीं ? और जिन दो देशों 
मे ये ग्रन्थ निमित हुए हों उनसे उस समय आवागमन हो कर एक देश के विचारों 
का दूसरे देश में पहुंचना सम्भव था या नहीं ? इस प्रकार चारों रोर से विचार 
करने पर देख पडता है, कि ईसाईधर्स से किसी भी बात का गोता सें लिया जाना 
सम्भव ही नहीं था; बल्कि गीता के तत्वों के समान जो कुछ तत्त्व ईसाइयों की 
बाइबल में पाये जाते हैं, उन तत्त्वों को ईसा ने ग्रथवा उसके शिष्योंने बहुत करके 
बोद्धधसे से_-भर्थात्‌ पर्याय से गीता या वेदिकधर्म ही से-बाईबल में ले लिया 
होगा ; और अब इस बात को कुछ पश्चिमी पंडित लोग स्पष्टरूप से कहने भी लग 
गये हँ। इस तराजू का फिरा हुआ पलड़ा देख कर ईसा के कट्टर भक्तों को 
भ्राशचयं होगा; और यदि उनके सन का झुकाव इस बात को स्वीकृत न करने की 
शोर हो जाय, तो कोई आइचर्य नहीं है। परन्तु ऐसे लोगों से हमें इतना ही कहना 
हैं, कि यह प्रश्न धामिक नहीं--ऐतिहासिक है । इसलिये इतिहास की सार्वका- 
लिक पद्धति के ग्रनुसार हाल में उपलब्ध हुई बातों पर शान्तिपूर्वक विचार करना 
आवश्यक है। फिर इससे निकलनेवाले ग्रनुमानों को सभी लोग--ग्रौर विशेषतः वे, 
कि जिन्होंने यह विचारसादृशय का प्रदन उपस्थित किया है--भानन्दपुर्वक तथा 
पक्षपातरहित बुद्धि से ग्रहए करें । यही न्याय्य तथा युक्तिसंगत है। 

नई बाईबल का ईसाईधर्म यहूदी बाईबल श्र्थात्‌ प्राचीन बाईबल में प्रति- 
पादित प्राचीन यहुदीधमं का सुधरा हुझा रूपान्तर है । यहूदी भाषा में ईश्वर को 
'इलोहा' ( अरबी ' इलाह ' ) कहते हे । परन्तु मोजेस ने जो नियम बना दिये 
हुँ, उनके अनुसार यहूदीधमं के मुख्य उपास्य देवता की बिशेष संज्ञा * जिहोवा ' 
हूँ । पर्चिमी पंडितों ने ही अब निश्चय किया है, कि यह्‌ ` जिहोवा ' शब्द असल 


'अप८ गीतारहस्य अथवा कर्मेयोगशास्त्र -- परिशिष्ट । 


-मे यहूदी नहीं है; किन्तु खाल्दी भाषा के यवे ( संस्कृत यहव ) शब्द ते क 
'हैं। यहूदी लोग मूतिपुजक नहीं हैं । उनके घमं का मुख्य आचार यह हैं, कि श्र 
में पशु या ग्रन्य वस्तुओं का हवन करें। ईश्वर के बतलाये हुए नियमों का पालन 
करके जिहोवा को सन्तुष्ट करें; और उसके द्वारा इस लोक में अपना तया अपनी 
जाति का कह्याए प्राप्त करें। ग्र्थात्‌ संक्षेप में कहा जा सकता है, कि वेदिकधर्मीय 
कमंकांड के अनुसार यहुदीधर्म भी यज्ञमय तथा प्रवृत्तिप्रधान है। उसके विरुद्ध 
इसा का ग्रनेक स्थानों पर उपदेश है, कि 'मुझे ( र ) यज्ञ नहीं ह 
में हैं। ( मैथ्य्‌, ६. १३ ); ` ईश्वर तथा द्रव्य दोनों को 
हीर सस नी, नि, र २४) । ° नि अमत की प्राप्ति कर लेनी 
हो, उसे बाल बच्चे छोड़ करके मेरा भक्त होना चाहिये! ( मंथ्य्‌. १९. २१ ) । र 
जब इसाने शिष्यों को धर्मंप्रचारार्थ देश-विदेश में भेजा, तब संन्यासधर्म के इन 
नियमों का पालन करने के लिये उनको उपदेश किया, कि “ तुम अपने पास सोना, 
चांदी तथा बहुत-से चस्त्रप्रावरण भी न रखना” (मंथ्यू. १०. ९-१३) । यह 
सच हुँ, कि ग्रर्वाचीन ईसाई राष्ट्रों ने ईसा के इन सब उपदेशों को लपेट कर ताक 
में रख दिया है। परन्तु जिस प्रकार आधुनिक शंकराचार्य के हाथी-घोड़े रखने से 
झांकरसम्प्रदाय दरबारी नहीं कहा जा सकता, उसी प्रकार ग्रर्वाचीन ईसाई राष्ट्रों के 
इस आचरण से मूल ईसाईधमं के विषय में भी यह नहीं कहा जा सकता, कि वह 
धर्म भी प्रवत्तिप्रधान था । मूलबेदिकधर्म के कर्मकांडात्मक होने पर भी जिस 
प्रकार उसमें ग्रागे चल कर ज्ञानकांड का उदय हो गया, उसी प्रकार यहुदी तथा 
ईसाईधर्म का भी सम्बन्ध है। परन्तु वैदिक कर्मकांड से क्रमशः ज्ञानकांड की 
ओर फिर भक्तिप्रधान भागवतधर्म की उत्पत्ति एवं वृद्धि सेकड़ों वर्षों तक होती रही 
है; किन्तु यह बात ईसाईघम्म में नहीं है । इतिहास से पता चलता हे; कि ईसा 
के भ्रधिक से अधिक, लगभग दो सौ वर्ष पहले एसी या एसीन नामक संन्यासियो 
का पन्य यहदियो के देश में एकाएक आविभूत हुआ था । ये एसी लोग थे तो 
यहुदीधमं के ही; - परन्तु हिसात्मक यज्ञयाग को छोड़ कर ये ्रपना समय किसी 
शान्त स्थान में बैठे परमेइवर के चिन्तन में बिताया करते थे ; और उदरपोषएार्थ कुछ 
करना पड़ा, तो खेतों के समान निरुपद्रवी व्यवसाय किया करते थे। क्वांरे रहना, 
मद्यमांस से परहेज रखना, हिसा न करना, शपथ न खाना, संघ के साथ मठ सें 
रहना ओर जो किसी को कुछ द्रव्य मिल जाय, तो उसे पुरे संघ की सासाजिक 
'आमदनो समझना आ्रादि उनके पन्थके मुख्य तत्त्व थे । जब कोई उस मंडली मे 
अबेश करना चाहता था, तब उसे तीन वषं तक उम्मेदवारी करके फिर कुछ शर्तें 


एंगदो में था। वहीं पर वे संत्यासवृत्ति से शांतिपुबंक रहा करते थे। स्वयं ईसा ने 
तथा उसके शिष्यों ने नई बाइबल मे एसी पंथ के मतों का जो मान्यतापुवंक निर्देश 


भाग ७ -- गोता और ईसाइयो की बाइबल । प्र. 


पड़ता हूँ, कि ईसा भी इसी पंथ का अनुयायी था; और इसी पंथ के संन्‍्यासधर्म 
का उसने अधिक प्रचार किया है । यदि ईसा के संन्यासप्रधान अक्तिमाग की पर-- 
म्परा इस प्रकार एसी पंथ की परम्परा से मिला दी जावे, तो भी ऐतिहासिक दृष्टि से: 
इस बात को कुछ-न-कुछ सयुक्तिक उपपत्ति बतलाना आवश्यक है, कि मूल कम-- 
मय यहुदीधमं से संन्यासप्रधान एसी पंथ का उदय केसे हो गया ? इस पर कुछ 
लोग कहते हैं, कि ईसा एसीनपंथो नहीं था । श्रव जो इस बात को सच मान ले, 
तो यह प्रश्न नहीं टाला जा सकता, कि नई बाइबल में जिस संन्यासप्रधान धमं का 
वर्णन किया गया है, उसका मूल क्या हे ? श्रथवा कमंप्रधान यहुदीघर्म में उसका 
प्रादर्भाव एकदस कैसे हो गया ? इसमें भेद केवल इतना होता है, कि एसीनपंथ की 
उत्पत्तिवाले प्रश्न के बदले इस प्रश्न को हल करना पड़ता है। क्योंकि, अब समाजशास्त्र 
का यह मामूली सिद्धान्त निश्चित हो गया है, कि “कोई भी बात किसी स्थान सें एक-- 
दम उत्पन्न नहीं हो जाती । उसकी वृद्धि धीरे धीरे तथा बहुत दिन पहले से हुआ 
करती हूँ । और जहाँ पर इस प्रकार की बाढ़ देख नहीं पड़ती, वहाँ पर वह बात 
प्रायः पराये देशों या पराये लोगों से लो हुई होती है।“ कुछ यह नहीं है, कि 
प्राचीन ईसाई ग्रंथकारों के ध्यान में यह अडचन आई ही न हो । परन्तु यूरोपियन 
लोगों को बौद्धधर्स का ज्ञान होने के पहले--श्रर्थात्‌ ऋठारहवीं सदी तक--शोधक 
ईसाई विद्वानों का यह मत था, कि यूनानी तथा यहुदी लोगों का पारस्परिक निकट- 
सम्बन्ध हो जाने पर यूनानियों के--विशेषतः पाइथागोरस के-तत्त्वज्ञान के बदोलत 
कर्ममय यहूदीधमं में एसी लोगों के संन्यासमाग का प्रादुर्भाव हुआ होगा । किन्तु 
अर्वाचीन शोधों से यह सिद्धान्त सत्य नहीं माना जा सकता। इससे सिद्ध होता है, . 
कि यज्ञमय यहुदोधर्म ही में एकाएक संन्यासप्रधान एसी या ईसाईधमं की उत्पत्ति 
हो जाना स्वभावतः सम्भव नहीं था; और उसके लिये यहूदीधमं से बाहर का कोई 
न कोई अन्य कारणा निमित्त हो चुका है--यह कल्पना नई नहीं है; किन्तु ईसा की 
अठारहवों सदी से पहले के ईसाई पंडितों को भी मान्य हो चुकीथी। 

कोलब्रुक साहब *ने कहा है, कि पाइथागोरस के तत्वज्ञान के साथ बोद्ध 
धर्म के तत्वज्ञान की कहीँ अधिक समता है । श्रतएव यदि उपर्युक्त सिद्धान्त सच 
सान लिया जाय, तो भी कहा जा सकेगा, कि एसीपंथ का जनकत्व परम्परा से 
हिडुस्थान को हो मिलता है। परन्तु इतनी आनाकानी करने की भी कोई आवशय- 
कता नहीं है । बोद्ध ग्रंथों के साथ नई बाइबल की तुलना करने पर स्पष्ट ही देख 
पड़ता है, कि एसी या इसाईधर्म को पाइथागोरियन मंडलियों से जितनी समता है, 
उससे कहीं ्रधिक और विलक्षण समता केवल एसीघर्म की ही नहीं; किन्तु ईसा 
के चरित्र और ईसा के उपदेश की बुद्ध के धमं से है । जिस प्रकार ईसा को अस सें 
फंसाने का प्रयत्न शैतान ने किया था; और जिस प्रकार सिद्धावस्था प्राप्त होने के 
समय उसने ४० दिन उपवास किया था, उसी प्रकार बुद्धचरित्र में भी यह वएंनः 


* See Colebrooke’s Miscellaneous Essays, Vol. 1. pp. 399, 400 


५६० गीतारहस्य श्रथवा कर्मयोगश्ञास्त्र -- परिशिष्ट । 


है, कि बुद्ध को सार का डर दिखला कर मोह में फंसाने का प्रयत्न किया गया था। 
और उस समय बुद्ध ४६ दिन (सात सप्ताह) तक निराहार रहा था। इसी प्रकार 
'पुएाश्रद्धा के प्रभाव से पानी पर चलना, मुख तथा शरीर की कान्ति को एकदम सूय ० 
सदश बना लेता श्रथवा शरणागत चोरों तथा वेशयाग्रों को भी सद्गति देना 
इत्यादि बातें बुद्ध और ईसा, दोनों के चरित्रों में एक ही सी मिलती हैं श्रौर ईसा के 
जो ऐसे मुख्य मुख्य नैतिक उपदेश हैं, कि “तू अपने पड़ोसियों तथा शत्रुग्रों पर 
भी प्रेम कर,” चे भो ईसा से पहले ही कहीं मूलबुद्धधर्म में बिलकुल 
अक्षरशः आ चुके हैं। ऊपर बतला ही आये हैं, कि भक्ति का तत्व म्‌लबुद्धधस 
में नहीं था; परन्तु वह भी आगे चल कर--अर्थात्‌ कम-से-ऋ्म ईसा से दो-तीन 
सदियों से पहले ही--महायान बौद्धपंथ में भगवद्गीता से लिया जा चुका था। 
मि० आर्थर लिली ने अपनो पुस्तक में आ्राधा श्पुर्वक स्पष्ट करके दिखला दिया हँ, 
कि यह साम्य केवल इतनी ही बातों में नहीं है; बल्कि इसके सिवा बोद्ध तथा ईसाई 
धर्म की अन्यान्य सैकड़ों छोटी-मोटी बातों में उक्त प्रकार का ही साम्य वर्तमान 
हैं । यही क्यों; सुली पर चढ़ा कर ईसा का वध किया गया था; इसलिये ईसाई जिस 
सूली के चिन्ह को पुज्य तथा पवित्र मानते हुँ, उसी सूली के चिन्ह को ' स्वस्तिक ' 
प (साँथिया) के रूप सें वैदिक तथा बोद्धधर्मवाले ईसा के सेकड़ों वर्ष पहले से ही 

शुभदायक चिन्ह मानते थे । और प्राचीन झोधकों ने यह निइचय किया हैं, कि 
मिश्र आदि, पृथ्वी के पुरातन खंडों के देशों ही में नहीं; किन्तु कोलंबस से कुछ शतक 
पहले अमेरिका के पेरू तथा मेक्सिको देश में भी स्वस्तिक चिन्ह शुभदायक माना 
जाता था“ इससे यह अनुमान करना पड़ता है, कि ईसा के पहले ही सब लोगों 
को स्वस्तिक चिन्ह पूज्य हो चुका था। उसी का उपयोग आगे चल कर ईसा के भक्तों 
ने एक विशेष रीति से कर लिया हैँ। बौद्ध भिक्षु और प्राचीन ईसाई धर्मोपदेशकों 
की- विशेषतः पुराने पादड़ियों की--पोशाक और धर्मविधि में भो कहीं अधिक समता 
पाई जाती है । उदाहरणार्थ, ' बप्तिस्मा' श्र्थात्‌ स्तान के पश्चात्‌ दीक्षा देने की 
विधि भी ईसा से पहले ही प्रचलित थी । अब सिद्ध हो चुका है, कि दुर दूर 
के देशों में धर्मोपदेशक भेज कर धर्मप्रसार करने की पद्धति--ईसाई धर्मोपदेशकों से 
पहले ही--बोद्ध भिक्षुप्रों को पूर्णतया स्वीकृत हो चुकी थी। 


* See The Secret 
pp. 218-23 ० the Pacific by C. Reginald Enock 1912. 
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यह समता पदिचिमी लोगों को देख पड़ी, तब कुछ ईसाई पए ने लगे, £ 
धर्मवालों ने इन तत्वों को ' नेस्टोरियन ' ईसाई र वि 
एशिषाखएड में प्रचलित था; परन्तु यह बात ही सम्भव नहीं है । क्योंकि OE 
पंथ का प्रवर्तक ही ईसा से लगभग सवा चार सो वर्ष के पश्चात्‌ उत्पन्न हा था; 
रौर ग्रब श्रशोक के शिलालेखों से भली भाँति सिद्ध हो चुका हैं, कि ईसा के 
लगभग पाँच सौ वर्ष पहले--ग्रौर नेस्टार से तो लगभग नौ सौ वर्ष पहले-- 
बुद्ध का जन्म हो गया था। अशोक के समय--प्रर्थात्‌ सन्‌ ईसवी से निदान ढाई 
सौ वर्ष पहले--बौडघरमे हिन्दुस्थान में और आसपास के देशों में तेजी से फला 
हुआ था। एवं बुद्धचरित्र आदि ग्रन्थ भी इस समय तैयार हो चुके थे। इस प्रकार 
जब बौद्धधमे की प्राचीनता निर्विवाद है, तब ईसाई तथा बौद्धधर्म सें देख पड़ने- 
वाले साम्य के विषय में दो ही पक्ष रह जाते हुँ; (१) वह साम्य स्वतंत्र रीति 
से दोनों ओर उत्पले हुआ हो; प्रयवा (२) इन तत्वों को ईसा ने या उसके 
धर्म से लिया हो। इस्‌ पर प्रोफेसर हिहसडेविड्स . का सत है, कि बुद्ध 
सी होते के कारण दोनों ओर यह सादृश्य रापः 
ही-शाय स्वतन्त्र रोति से हुआ हैं । १५७ योड़ा-सा विचार करने पर यह बात 
> ¬ जावेगी, किं यह कहपना समाधानकारक नहीं है । क्योंकि, जब 


कोई नई बात किसी भी स्थान पर स्वतन्त्र 


ब्रे--सिलसिलेवार ठीक तौर . पर यह. बतलाया जा 
बैदिक कर्मकाएड से ज्ञानकाएड) और ज्ञानकाएड अर्थात्‌ उपनिषदों 
गा अथवा अन्त में बौद्धधर्म कँसे उत्प 


उ संव्यासप्रधान एसी या इसाईधर्ष का उदय 


ही चुके हँ, कि प्राचीन ईसाई 1 ४ 
उदय हो जाने में यहद रै के प्रतिरिकत कोई अन्य बाहरी कारणा निमित्त रहा 
रि तथा [ईधमे में जो समता देख पड़ती है, बह्‌ इतनी 
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५९२ गीतारहस्य भ्रथवा कर्मयोगशास्त्र -- परिशिष्ट । 


धमं का ज्ञान होना ही सर्वथा असम्भव था, तो बात दूसरी थो । परन्तु इतिहास से 
सिद्ध होता है, कि सिकंदर के समय से आगे--श्रौर विशेष. कर ग्रश्ोक के तो समय 
में ही ( र्यात्‌ ईसा से लगभग २५० वर्ष पहले) --पूर्व को श्रोर मिश्र के एलेकजे- 
ड्रिया तथा यूनान तक बौद्ध यतियों की पहुँच हो चुकी थो । अशोक के एक शिला- 
लेख में यह बात लिखी है, कि यहूदी लोगों के तथा श्रासपास के देशों के यूनानी 
राजा एएटग्रोकस से उसने सन्धि की थी। इसी प्रकार बाइबल ( मैथ्यू. २. १.) 

में वन हे, कि जब ईसा पैदा हुंग्रा, तब पूर्व की ओर कुछ ज्ञानी पुरुष जेरू- 
सलम गये थे। ईसाई लोग कहते हैं, कि ये ज्ञानी पुरुष मगी भ्रर्थात्‌ ईरानी - धमं 
के होंगे--हिदुस्थानी नहीं । परन्तु चाहे जो कहा जाय; अर्थ तो दोनों का .एक हो 
है । क्योंकि, इतिहास से यह बात स्पष्टतया बिदित होती है, कि बौद्धधर्म का प्रसार 
इस समय से पहले ही काइमोर श्रौर काबूल में हो गया था। एवं बह पूर्व की 
ओर ईरान तथा तुकिस्थान तक भी पहुंच चुका था। इसके सिवा प्लूटार्क * ने साफ़: 
साफ लिखा है, कि ईसा के समय में हिंदुस्थान का एक यति लालसमुद्र के 
किनारे और एलेक्जेन्डिया के ग्रासपास के प्रदेशों में प्रतिवर्ष ाया करता था । 

तात्पर्य, इस विषय में श्रव कोई शंका नहीं रह गई हे, कि ईसा से दो-तीन-सौ वर्ष 
पहले ही यहूदियों के देश मे बौद्ध यतियों का प्रवेश होने लगा था । और जब यह 
सम्भव सिद्ध हो गया, तब यह बात सहज ही निष्पन्न हो जाती है, कि यहूदी लोगो 
में संन्यासप्रधान एसी पंथ का ओर फिर आगे चल कर संन्यासयुक्त भक्तिप्रधानः 
ईसाईधर्म का प्रादुर्भाव होने के लिये बौद्धधर्म ही विशेष कारएा हुआ होगा । 

अंग्रेजी ग्रंयकार तिली ने भी यही अनुमान किया है; और इसकी पुष्टि में फरेंचः 
पंडित एमिल्‌ बुनंफ और रोस्नी** के इसी प्रकार के मतों का अपने ग्रंथों मे हवाला 
दिया है । एवं जर्मन देश में लिपजिक के तत्वज्ञानशास्त्राध्यापक प्रोफेसर सेडन ने इस्‌ 
विषय के अपने ग्रन्थ सें उक्त सत ही का प्रतिपादन किया है । जर्मन प्रोफेसर 


बै See Plutarch’'s Morals—Theosopbical Issays translated by 
७. N. King ( George Bell & Sons ) pp. 96: 97. पाली भाषा के 
महावंद्य (२९. ३९.) में यवनो शरर्थात्‌ यूनातियों के ग्रलसंदा (योत नगराऽलसंदा ) 
नामक शहर का उल्लेख है । उसमें यह लिखा है, कि ईसा की सदी से कुछ वर्ष 
पहले जब सिंहलद्वीप में एक मंदिर बन रहा था, तब वहाँ बहुत-से बौद्ध यति 
उदः c ® मह T ~ ° SE द्ध यति 
उत्सवार्थं पधारे थे। महावंश के ग्रग्रेजी ग्रनुवादक अलसंदा शब्द से मिश्र देशः 
के एलेवजेन्ड्रिया शहर को नहीं लेते। वे इस शब्द से यहाँ उस ग्रलसंदा नामक 
गाव को ही विवक्षित बतलाते हैँ, कि जिसे सिकंदरने कावल में बसाया था; 
“परन्तु यह ठीक नहीं है । क्योंकि इस छोटे-से गेव को किसो ने भी यबनों न्‌ 
नगर्‌ कहा होता । इसके सिवा ऊपर बतलाये हुए अशोक के शिलालेख : ही हि 
यवनों के राज्यों सं बौद्ध भिक्षुओं के भेजे जाने का स्पष्ट उल्लेख ह्‌ँ । 4 
डन See Lillies Buddha and Buddhism Pp: 158 ff. 


भाग ७ -- गीता और ईसाइयों की बाइबल । ५९३ 


डर ने अपने एक निबंध में कहा है, कि ईसाई तथा बोद्धघमं सवंथा एक-से नहीं 
हैं । यद्यपि उन दोनों को कुछ बातों में समता हो, तथापि अन्य बातों सें-वेषस्थ भी 
थोडा नहीं है; श्रोर इसी कारएा बौद्धधर्म से ईसाईधर्म का. उत्पन्न होना नहीं 
साना जा सकता। परन्तु यह कथन विषय से बाहर का है। इसलिये इसमें कुछ 
भी जान नहीं है । यह कोई भी नहीं कहता, कि ईसाई तथा बौद्धधर्म सर्वेथा . एक- 
से ही हैँ । क्योंकि यदि ऐसा होता, तो ये दोनों धम पृथक्‌ पृथक्‌ न माने गये होते.। 
मुख्य प्रश्‍न तो यह है, कि जब मूल में यहुदीधर्मं केवल कर्ममय है, तब उसमें 
सुधार के रूप से संन्यासयुक्त भक्तिमाग के प्रतिपादक ईसाई की उत्पत्ति होने. के 
'लिये कारण क्या हुआ होगा ? श्रौर ईसा की अपेक्षा बौद्धधर्म सचमुच प्राचीन हे । 
उसके इतिहास पर ध्यान देने से यह कथन ऐतिहासिक दृष्टि से भी: संभव नहीं 
अतीत होता, कि संस्यासप्रधान भक्ति और नीति के तत्त्वों को ईसा ने स्वतंत्र रीति 
से ढूँढ निकाला हो। बाइबल में इस बात का कहीं भी दएंन नहीं मिलता; कि 
ईसा अपची रायु के बारहवें वर्षे से ले कर तीस वर्षे की आयु तक क्या करता था? 
रौर कहाँ था ? इससे प्रगट है, कि उसने अपना यह समय ज्ञानाजेन, धर्माचतन 
और प्रवास में बिताया होगा। अतएव विश्वासपुर्वक कौन: कह सकता है, कि 
आयु के इस भाग में उसका बौद्ध सिक्षुओों से प्रत्यक्ष या पर्याय से कुछ भी -सम्बन्ध 
हुआ ही न होगा ? क्योंकि, उस समय बौद्ध यतियों का दौरदौरा : यूनान 
तक हो चुका था । नेपाल के एक .बोद्ध मठ के ग्रंथ में स्पष्ट वन हे, 
कि उस समय ईसा हिन्दुस्थान में आया था। और वहाँ, उसे बौद्धधर्म का 
ज्ञान ग्राप्त हुश्रा। यह ग्रत्य निकोलस नोटोविश नाम के. एक रूसी के हाथ लग 
गया था; उसने फ्रेंच भाषा में इसका अनुवाद सन १८९४ ईसवी में प्रकाशित 
'किया है । बहुतेरे ईसाई . पएडित कहते हे, कि नोटोबिश का अनुवाद . सच 
भले ही हो; परन्तु मूलग्रन्थ का प्रणेता कोई लफंगा - है, जिसने यह बनावटी 
ग्रन्थ गढ़ डाला है । हमारा भी कोई विशेष आग्रह नहीं हे, कि उक्त ग्रन्थ को ये 
पएडत लोग सत्य ही मान लें । नोटोविश को मिला हुआ ग्रन्थ सत्य हो या प्रक्षिप्त; 
परन्तु हमने केवल ऐतिहासिक दृष्टि से जो विवेचन ऊपर किया है, उससे यह बात 
स्पष्टतया बिदित हो जायगी, कि यदि ईसा को नहीं, तो निदान उसके भक्तों को, 


'कि जिन्होंने नई बाइबल में उसका चरित्र लिखा है--बौद्धधर्म का ज्ञान होना 


असम्भव नहीं था; और यदि यह बात ग्रसम्भव नहीं हे, तो ईसा श्ौर बुद्ध के 
चरित्र तथा उपदेश में जो विलक्षण समता पाई जाती है, उसकी स्वतन्त्र रीति से 
उत्पत्ति मानना भी युक्तिसङगत नहीं जँचता । सारांश यह है, कि मीमांसकों का 
* बाबू रमेशचन्द्र दत्त का भी यही मत है । उम्हों ने उसका विस्तारपूर्वक विवे- 
चन अपने ग्रन्थ में किया है । Ramesh Chander Dutt’s History of Givi~ 
lization in Ancient India Vol. IT, Chap. XX. pp. 328-340. 
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केवल कर्ममार्ग, जनक आदि का ज्ञानयुक्त कर्मेयोग (नेष्कर्म्य) ; उपनिषत्कारों तथा 
सांख्यों की ज्ञाननिष्ठा और संन्यास, तित्तनिरोधरूपी पातंजल योग, एवं पाञ्चरात्र व 
भागवतघमं भ्रर्थात्‌ भक्ति--ये सभी धामिक श्रङग ओर तत्त्व मूल में प्राचीन वैदिक 
धर्म के ही हें । इत सें से ब्रह्मज्ञान, कमं और भक्ति को छोड़ कर, चित्तनिरोध रूपौ 
योग तथा कर्ससंन्यास इन्हीं दोनों तत्त्वों के आधार पर बुद्ध ने पहले पहल भ्रपने 
संन्यासप्रधान धर्म का उपदेश चारों वणो को किया था। परन्तु श्रागे चल कर उसी 
में अक्ति तथा निष्काम कर्म को मिला कर बुद्ध के श्रनुयाथियों ने उसके धर्मका चारों 
झोर प्रसार किया । अशोक के समय बौद्धधमे का इस प्रकार प्रचार हो जाने के 
पश्चात्‌ शुद्ध कर्मप्रधान यहूदीधमं में संत्यासमागं के तत्वों का प्रवेश होना आरम्भ 
हुआ; ओर भ्रन्त में, उसी में भक्ति को मिला कर ईसा ने पना धमं प्रवृत्त किया । 
इतिहास से निष्पन्न होनेवालो इस परम्परा पर दृष्टि देने से डाक्टर लारिनसर का यह्‌ 
कथन तो प्रसत्य सिद्ध होता ही है, कि गीता में ईसाईधमं से कुछ बातें ली गई 
हैं। किन्तु इसके विपरीत, यह बात श्रधिक सम्भव ही नहीं; बल्कि विशवास करने 
योग्य भी है, कि झत्मोपम्यदूष्टि, संन्यास, निर्वेरत्व तथा भक्ति के जो तत्त्व नई बाइ- 
बल में पाये जाते हँ, वे ईसाईधर्म में बौद्धधर्म से--श्र्थात्‌ परम्परा से वेदिकधमं से-- 
लिये गये होंगे । श्रौर यह पुएंतया सिद्ध हो जाता है, कि इसके लिये हिन्दुओं को 
दूसरों का मुंह ताकने की कभी श्रावश्यकता थी ही नहीं । 
इस प्रकार इस प्रकरण के आरम्भ सं दिये हुए सात प्रश्नों का विवेचन हो. 
चुका। भ्रब इन्हीं के साथ महत्त्व के कुछ ऐसे प्रश्न होते हें, कि हिडुस्थान में जो 
अक्तिपन्थ आजकल प्रचलित हैं, उन पर भगवद्गीता का क्या परिणाम हुआ हे? 
परन्तु इन प्रइनों को गीताप्रन्यसम्बन्धी कहने की भ्रपेक्षा यही कहना ठीक हूँ, कि 
ये हिन्दूधमं के भ्र्वाचीन इतिहास से सम्बन्ध रखते हँ । इसलिये--श्रौर विशेषतः 
यह परिशिष्ट प्रकरण थोड़ा थोड़ा करने पर भी हमारे ग्रंदाज्‌ से श्रधिक बढ गया 
हे इसलिये--श्रब यहाँ पर गीता को बहिरंग परीक्षा समाप्त की जाती है। 
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ज्ञान से ओर भ्रा से--पर इसमें भी विज्ञेषतः भवित के सुलभ राजमार्ग 
से--जितनी हो सके उतनी समबुद्धि करके लोकसंग्रह के निमित्त 
स्वधर्सानुसार अपने अपने कर्म निष्कामबुद्धि से मरएपर्यन्त करते रहना ही प्रत्येक 
मनुष्य का परम कतंब्य हूँ। इसी में उसका सांसारिक और पारलौकिक परम कल्याएा 
हूँ; तथा उसे सोक्ष की प्राप्ति के लिये कर्म छोड़ बैठने की अथवा और कोई भी 
दुसरा अनुष्ठान करने की झावइयकता नहीं है । समस्त गीताशास्त्र का यही फलितार्थ 
है, जो गीतारहस्य में प्रकरणाश: निस्तारपूर्वेक प्रतिपादित हो चुका है। इसी 
प्रकार चौदहवें प्रकरण सें यह भी दिखला श्राये हैं, कि उल्लिखित उद्देश से गीता 
के अठारहीं श्रध्यायों का मेल कैसा अच्छा और सरल मिल जाता है? एवं इस कर्म- 
योगप्रधान गीताधर्म सें अन्यास्य मोक्षसाधनों के कोन कौन-से भाग किस प्रकार 
झाये हैं ? इतना कर चुकने पर चस्लुतः इस से अधिक काम नहीं रह जाता, कि 
गीता के इलोकों का कसशः हमारे भतानुसार भाषा में सरल आर्थ बतला दिया 
जावें । किन्तु गीतारहस्य के सामान्य चिवेचन सें यह बतलाते न बनता था, कि गीता 
के प्रत्येक श्रध्याय के विषय का विभाग केसे हुआ हूँ ? अथवा टीकाकारों ने अपने 
सम्प्रदाय की सिद्धि के लिये कुछ विशेष इलोकों के पदों की किस प्रकार खींचातानी 
की हैं ? अतः इन दोनों बातों का विचार करने--और जहाँ का तहीं पूर्वापर सन्दर्भ 
दिखला देने--के लिये भी अनुवाद के साथ साथ आलोचना के ढंग पर कुछ टिप्प- 
णियो के देने की आवश्यकता हुई। फिर भी जिन विषयों का गीतारहस्य में बिस्तृत 
वर्णन हो चुका है, उनका केवल दिग्दर्शन करा दिया है; आर गीतारहस्य के जिस 
प्रकरए में उस विषय का विचार किया गया हूँ, उसका सिफ़ हवाला दे दिया है। ये 
टिप्पणियाँ सूलग्रन्थ से अलग पहचान ली जा सके, इसके लिये ये [ ] 
चौकोने ब्रैकिटों के भीतर रखी गई हें; इलोकों का अन्‌वाद--जहाँ तक बन 
पड़ा है--शब्दशः किया गया है; और कितने ही स्थलों पर तो मूल के ही 
शब्द रख दिये गये हें। एवं ८ अर्थात्‌, यानी” से जोड़ कर उनका श्रथ 
खोल दिया है; और छोटी-मोटी ठिप्पणियों का काम अनुवाद से ही निकाल 
लिया गया है। इतना करने पर भी संस्कृत की और भाषा की प्रणाली भिन्न 
भिन्न होती है इस कारएा, मूल संस्कृत इलोक का अर्थ भी भाषा सं व्यक्त करने 
के लिये कुछ ग्रधिक शब्दों का प्रयोग श्रव्य करना पड़ता हे; ग्रौर अनेक स्थलों 
पर मूलके शब्द को अनुवाद सं प्रमाणार्थ लेना पड़ता है । इन शब्दों पर ध्यान 
जमने के लिये ( ) ऐसे कोष्टक में ये शब्द रखे गये हैं । संस्कृत ग्रन्थों में इलोक 
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का नम्बर इलोक के श्रम्त में रहता हँ; परन्तु अनुवाद में हमने यह नम्बर पहले 
ही प्रारम्भ में रखा है । अतः किसी इलोक का अनुवाद देखना हो, तो अनुवाद 
में उस नम्बर के आगे का वाक्य पढना चाहिये । अनुवाद की रचना प्रायः ऐसी 
की गई है, कि टिप्पणी छोड़ कर तिरा भ्रनुवाद ही पढ़ते जायें, तो श्र्थ में कोई 
व्यतिक्रम न पड़े । इसी प्रकार जहाँ सूल में एक ही वाक्य एक से भ्रधिक लोकों 
में पुरा हुआ है, वहाँ उतने ही लोकों के अनुवाद में यह श्रथ पूर्ण किया गया है 
अतएव कुछ इलोकों का अनुवाद सिला कर ही पढ़ना चाहिये। ऐसे इलोक जहाँ 
जहाँ हें, वहाँ वहाँ इलोक के अनुवाद में पु्णाबिरामचिन्ह (। ) खड़ी पाई 
नहीं लगाई गई है । फिर भी यह स्मरए रहे, कि अनुवाद भ्रन्त में अनुवाद ही 
है । हमने ग्रपने अनुवाद में गीता के सरल, खुले झौर प्रधान श्रर्थ को ले आाने 
का प्रयत्न किया है सही; परन्तु संस्कृत शब्दों में और विशेषतः भगवान्‌ -की 
प्रेमयुक्त, रसीली, व्यापक और प्रतिक्षएामें नई रुचि देनेवाली वाणी में लक्षणा से 
अनेक व्यंग्यार्थ उत्पन्न करने का जो सामथ्यं है, उसे जरा भी न घटा-बढ़ा कर दुसरे 
शब्दों में ज्यों-का-त्यों झलका देना अस्सम्भव है। ग्रर्थात्‌ संस्कृत जाननेवाला पुरुष 
अनेक अवसरों पर लक्षएा से गीता के इलोकों का जैसा उपयोग करेगा, बसा गीता का 
निरा अनुवाद पढ़ने वाले पुरुष नहीं कर सकेंगे। धिक क्या कहें ? सम्भव है, कि वे गोता 
भी खा जायें। ग्रतएव सब लोगों से हमारी ग्राग्रहपुवेक विनंति है, कि गीताग्रन्थ 
का संस्कृत में ही अवश्य अध्ययन कीजिये; रोर अनुवाद के साथ ही साथ मूल 
इलोक रखने का प्रयोजन भी यही है । गीता के प्रत्येक भ्रध्याय के विषय का सुविधा . 
से ज्ञान होने के लिये इन सब विषयों को--श्रध्यायों के क्रम से प्रत्येक इलोक कौ-- 
अनुक्रमणिका भी श्रलग दे दी है। यह अनुक्रमणिका वेदान्तसुत्रो की श्रधिकरण- 
साला के ढंग को हे । प्रत्येक इलोक को पृथक्‌ पृथक्‌ न पढ़ कर अनुक्रमणिका के 
इस सिलसिले से गीता के श्लोक एकत्र पढ़ने पर गीता के तात्पर्य के सम्बन्ध में जो 
अम फेला हुम्ला हैं, वह कई श्रंओों में दर हो सकता है । क्योंकि, साम्प्रदायिक 
टीकाकारों ने गीता के इलोकों की खीचातानी कर अपने सम्प्रदाय की सिद्धि के 
लिये कुछ इलोकों के जो निराले श्र कर डाले हैं, वे प्रायः इस पुर्वापर सन्दर्भ 
की ओर दुलेक्ष्य करके ही किये गये हे। उदाहरणार्थ, गीता ३. १६; ६. ३. और 
१८. २ देखिये | इस दृष्टि से देखें तो यह कहने में कोई हानि नहीं, कि गीता का 
यह अनुवाद और गीतारहस्य, दोनों परस्पर एक दुसरे को पुति करते हे; और 
जिसे हमारा वक्तव्य पुणांतया समझ लेना हो, उसे इन दोनों ही भागों का श्रव- 
लोकन करना चाहिये। भगवद्गीता ग्रन्थ को कएठस्थ कर लेने की रीति प्रचलित 
हँ । इसलिये उसमें महत्त्व के पाठभेद कहीं भो नहीं पाये जाते हैं। फिरभी यह 
बतलाना आवश्यक हे, कि वर्तमानकाल में गीता पर उपलब्ध होनेवाले भाष्यों में 
जो सब से प्राचीन भाष्य है, उसी शांकरभाष्य के मूल पाठ को हमने प्रमाए माना है। 


गीता के अध्यायों की कोकाः 


विषयानुक्रमणिका । 
——& कि 


[ चोर :--इस अनुकरमणिका में गीता के अध्यायो के इलोकों के क्रम से जो 
विभाग किये गये हें, वे मूल संस्कृत इलोकों के पहले $ $ इस चिन्ह से दिखलाये 
गये हैं; ओर अनुवाद में ऐसे इलोकों से अलग पेरिग्राफ शरू किया गया है । ] 

पहला अध्याय--अज़ुनविषादयोग । 

१ सञ्जय से धृतराष्ट्र का प्रश्न । २-११ दुर्योधन का द्रोएाचायं से दोनों दलों 
की सेनाओं का वर्शात करता। १२-१९ युद्ध के आरम्भ में परस्पर सलामी के लिये 
शंखध्वनि । २०-२७ अर्जुन का रथ ग्रागे ग्राने पर सैन्यनिरीक्षएा । २८-३७ दोनों 

“सेनाओं में अपने ही बान्धव हें, इनको मारने से कुलक्षय होगा यह सोच कर 
अर्जुन को विषाद हुआ। ३८-४४ कुलक्षय प्रभृति पातको का परिणाम । ४५-४७ 
युद्ध न करने का श्रर्जुन का निश्चय ओर घनुर्बाणार्याग। ..... प्‌. ६०७-६१७ 

दूसरा अध्याय-सांख्ययोग । 

१-३ श्रीकृष्ण का उत्तेजन। ४-१० अर्जुन का उत्तर, कतंव्यमढता और 
वर्मेनिएँयाथ श्रीकृष्ण के शरणापपन्न होना । ११-१३ श्रात्मा का भ्रशोच्यत्व । 
१४, १५ देह और सुखदुःख की ग्रनित्यता । १६-२५ सदसद्विवेक श्रौर आत्मा के 
नित्यत्वादि स्वरूपकथन से उसके ग्रशोच्यत्व का समर्थन । २६, २७ आत्मा के श्रनि- 
स्यत्व पक्ष को उत्तर।२८सांख्यशास्त्रानुसार व्यक्त भूतों का श्रनित्यत्व ग्रौर अ्रजोच्यत्व। 
२६,३० लोगों का ग्रात्मा दुर्ज्ञेय है सही; परन्तु तु सत्य ज्ञान को प्राप्त कर, शोक करना 
छोड़ दे। ३१-३८ क्षात्रधमं के भ्रनुसार युद्ध करने की आवश्यकता । ३६ सांख्य- 
मार्गानुसार विषयप्रतिपादन की समाप्ति, और कमयोग के प्रतिपादन का आरम्भ । 
४० कर्मयोग का स्वल्प झाचरणा भी क्षेमकारक है। ४१ व्यवसायात्मकबुद्धि को 
स्थिरता । ४२-४४ कर्मकाएड के अनुयायी मीमांसकों की अस्थिरबुद्धि का बएान। 
४५, ४६ स्थिर श्रोर योगस्थबुद्धि से कमं करने के विषय में उपदेश । ४७ कमंयोग 
की चतुःसुत्री। ४८-५० कमयोग को लक्षण और कमं की अपेक्षा कर्ता की बढि 
की श्रेष्ठता । ५१-५३ कर्मयोग से सोक्षप्राप्ति । ५४-७० अजुन के पूछने पर कमं- 
योगो स्थितप्रज्ञ के लक्षणा; और उसी में प्रसंगानुसार विषयासक्ति से काम आदि 
को उत्पत्ति का क्रम । ७१, ७२ ब्राह्मी स्थिति | . . « « ... . प्‌. ६१८-६४६ 
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तीसरा अध्याय-कर्मय़ोग 
१, २ ग्रर्जुन का यह प्रइन, कि कर्मो को छोड़ देना चाहिये या करते रहना 
चाहिये; सच क्या है? ३-८ यद्यपि सांख्य ( कमंसंन्यास ) और कमयोग जो 
निष्ठाएँ हे, तो भी कमं किसी से नहीं छूटते । इसलिये कमंयोग की श्रेष्ठता सिद्ध करके 
अर्जुन को इसी के ग्राचरएा करने का निश्चित उपदेश । ६-१६ मीमांसकों के 
यज्ञार्थं कमं को भी आसक्ति छोड़ कर करने का उपदेश, यज्ञचक्र का अनादित्व और 
जगत्‌ के धारणार्थं उसकी आवश्यकता । १७-१९ ज्ञानी पुरुष में स्वार्थ नहीं 
होता, इसीलिये बह प्राप्त कर्मो को निःस्वार्थ अर्थात्‌ निष्कामबुद्धि से किया करे | 
क्योंकि कसे किसी से भी नहीं छूटते। २०-२४ जनक आदिका उदाहरएा। लोक- 
संग्रह का महत्त्व और स्वयं भगवान्‌ का दृष्टान्त । २५-२९ ज्ञानी और ग्रज्ञानी के 
कमों में भेद । एवं यह आवश्यकता कि ज्ञानी मनुष्य निष्काम कर्म करके अज्ञानी 
को सदाचरए का झादर्श दिखलावे। ३० ज्ञानी पुरुष के समान परमेश्वरापंएबुद्धि से 
युद्ध करने का अर्जुन को उपदेश । ३१, ३२ भगवान्‌ के इस उपदेश के अनुसार 
भद्धापुर्वक बर्ताव करने श्रथवा न करने का फल । ३३, ३४ प्रकृति की प्रबलता 
और इन्द्रियनिग्रह । ३५ निष्काम कम भी स्वधर्म का ही करें । उसमें यदि मृत्यु हो 
जाय, तो कोई परवाह नहीँ । ३६-४१ काम ही मनुष्य को उसकी इच्छा के विरुद्ध 
पाप करने के लिये उकसाता है; इस्ट्रियसंयम से उसका नाश । ४२, ४३ इन्द्रियों 
को श्रेष्ठता का क्रम और आत्मञ्चानपुवेक उनका नियमन । . . . .. . प.६४७-६६७ 
चोथा अध्याय ज्ञानकर्मसंन्यासयोग । 

१-३ कमयोग को सम्प्रदायपरम्परा | ४-८ जन्मरहित परमेश्वर माया से 

दिव्य जन्म भ्र्थात्‌ श्रंवतार कब और किस लिये लेता है--इसका वएांन। ९, १० 
इस दिव्य जन्म का और कमं का तत्त्व जान लेने से पुनजेन्म छूट कर भगवत्पराप्ति। 
११, १२ अन्य रीति से भजे तो वैसा फल। उदाहरएार्थ, इस लोक के फल पाने के 
लिये देवताश्रों की उपासना । १३-१५ भगवान्‌ के चातुरबेएयं ग्रादि निलेप कर्म 
उनके तत्त्व को जान लेने से कर्मबन्ध का नाशः और वेसे कर्म करने के लिये उपदेजञ। 
१६-२३ क्रम, भ्रकर्म और विकर्म का भेद । भरकम ही निःसङ़ग कमं है। वही सच्चा 
कर्म है; और उसी से कर्मबन्ध का नाश होता हुँ । २४-३३ अनेक प्रकार के लाक्ष: 
क यज्ञों का वान; और ब्रह्मवृद्धि से किये हुए. यज्ञ की ग्र्थात्‌ ज्ञानयज्ञ की 
श्रेष्ठता । ३४-३७ ज्ञाता से ज्ञानोपदेश, ज्ञान से प्रात्मोपम्यदृष्टि आर पापपुएय 
का नाश । ३८-४० ज्ञानप्राप्ति के. उपाय-बुद्धि ( योग ) और श्रद्धा । इसके 
अभाव में नाश। ४१, ४२ (कर्म ) योग और ज्ञान का पृथक्‌ उपयोग बतला कर 
दोनों के आश्रय से युध करने के लिये उपदेश . . ००००... . पृ. ६६५-६८७ 

पाँचवाँ अध्याय- संन्यासयोग । 
` ११२ यह स्पष्ट प्रश्न, कि सन्यास श्रेष्ठ है या कर्मयोग ? इस पर भगवान्‌ का 


गीता के विषयों को श्रनुक्रमणिका । ६०१ 


यह निश्चित उत्तर कि मोक्षप्रद तो दोनों हैं; पर कर्मयोग ही श्रेष्ठ है । ३-६. 
सङकल्पो को छोड़ देने से कमंयोगी नित्य संन्यासी ही होता है; और बिना कमं के 
संन्यास भी सिद्ध नहीं होता । इसलिये तत्त्वतः दोनों एक ही हें। ७-१३ सन संदैव 
संन्यस्त रहता है; भर कमं केवल इंद्रियाँ किया करती हैं। इसलिये -कर्मयोगी ` 
सदा अलिप्त, ' शान्त और मुक्त रहता है। १४,१५ सच्चा कतृत्व और भोक्तृत्व प्रकृति 
का है। परन्तु अज्ञान.से आत्मा का अथवा परमेश्वर का समझा जाता हे। १६,१७ 
इस अज्ञान के नाश से पुनर्जन्म से छुटकारा । १८-२३ ब्रह्मज्ञान से प्राप्त होने- 
वाले समदशित्व का, स्थिर बुद्धि का और सुखदुःख की क्षमता का वएंन।- 
२४-२८ सर्वेभूतहितार्थ कम करते रहने पर भी कर्मयोगी इसी लोक में सदैव 
्रह्मभू, समाधिस्थ और मुक्त है। २९ (कर्तृत्व अपने ऊपर न लेकर ) परमेश्वर 
को यज्ञतप का भोक्ता और सब भूतों का मित्र जान लेने का फल... पृ. ६८७-६९६ 
छडा अध्याय-ध्यानयोग । 

१, २ फलाशा छोड़ कर कर्तव्य करनेवाला ही सच्चा संव्यासी और योगी हूँ। 
संन्यासी का अर्थ निरग्नि और अक्रिय नहीं है। ३,४ कमंयोगी की साधनावस्था में 
ओर सिद्धावस्था सें शस एवं कर्म के कार्यकारण का बदल जाना तथा योगा- 
सुंठ का लक्षए। ५, ६ योग को सिद्ध करने के लिये आत्मा की स्वतन्त्रता । ७-& 
जितात्मा योगयुक्तो में भी समबुद्धि की श्रेष्ठता । १०- १७ योगसाधन के लिये 
आवश्यक आसन और ग्राहारबिहार का वन । १८-२३ योगी के और योग: 
समाधि के आत्यन्तिक सुख का वान । २४-२६ सन को धीरे धीरे समाधिस्थ, 
शान्त और आत्मनिष्ठ कैसे करना चाहिये ? २७,२८ योगी ही ब्रह्मभूत और अत्यन्त ` 
सुखी हुँ । २६-३२ :प्राएामात्र में योगी की आत्मौपम्यवुद्धि । ३३-३६ अभ्यास 
और वेरागप् से चंचल मन का निग्रह । ३७-४५ अजुन के प्रश्‍न करने पर इस 
विषय का वर्णन, कि योगभ्रष्ट को श्रथवा जिज्ञाषु को भी जन्मजन्मान्तर में उत्तम 
फल मिलने से अन्त में पूर्ण सिद्धि कंसे मिलती है ? ४६, ४७ तपस्वी, ज्ञानी और 
निरे कर्मी को अपेक्षा कर्मयोगी--ग्रौर उसमें भी भक्तिमान्‌ कमंयोगी--श्रेष्ठ है। 
अतएव अर्जुन को (कमं-) योगी होने के विषय में उपदेश ! ... पृ. ६९६-७१५ 

सातवाँ अध्याय-ज्ञानविज्ञानयोग । 

१-३ कर्मयोग की सिद्धि के लिये ज्ञान-विज्ञान के निरूपएा का आरम्भ ।- 
सिद्धि के लिये प्रयत्न करनेवालों का कम मिलना। ४-७ क्षराक्षरविचार । भगवान्‌ 
की अष्टधा, अपरा और जीवरूपी परा प्रकृति। इससे श्रागे सारा विस्तार । ८5-१२ 
विस्तार के सात्विक झादि सब भागों मे गुंथे हुए परमेश्वरस्वरूप का दिग्दशन । 
१३-१५ परमेश्वर को यही गुणमयी और दुस्तर माया है; और उसी के शरणागत 
होने पर माया से उद्धार होता हें । १५-१६ भक्त चतुविध हें । इनमें ज्ञानी श्रेष्ठ 
हैँ । अनेक जन्मों से ज्ञान की पुणोता और भगवत्प्राप्तिरूप नित्य फल । २०-२३ 


“३०२ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 


“अनित्य काम्यफलों के निमित्त देवताशों को उपासना । परन्तु इसमें भी उनकी 
“श्रद्धा का फल भगवान्‌ ही देते हें। २४-२८ भगवान्‌ का सत्यस्वरूप श्रव्यक्त है । 
परन्तु माया के कारण ओर इन्द्रमोह के कारए वह ढुज्ञेय है । मायामोह के नाश 
से स्वरूप का ज्ञान । २९, ३० ब्रह्म, ग्रध्यात्म, कमं श्रौर अधिभूत, अधिदेव , 
“अधियज्ञ सब एक परमेश्वर ही है-यह जान लेने से श्रस्त तक ज्ञानसिद्धि हो 
"जाती है । a कि नि छ - पृ. ७१५-७२६ 
आठवाँ अध्याय-अक्षस्त्रह्मयोग । 
१-४ अर्जुन के प्रश्‍न करने पर ब्रह्म, अध्यात्म, कर्म, अधिभूत, अधिदेव, 
“अंधियज्ञ और ्रधिदेह की व्याख्या । उन सब में एक ही ईश्वर है। ५-८ अन्त- 
काल में भगवत्स्मरएा से मुक्ति । परन्तु जो मन में नित्य रहता है, वही अन्तकाल 
“में भी रहता हे; श्रतएव सदैव भगवान्‌ का स्मरणा करने और युद्ध करने के लिये 
उपदेश । ६-१३ अन्तकाल में परमेइवर का श्रर्थात्‌ कार का समाधिपूर्वक ध्यान 
“और उसका फल । १४-१६ भगवान्‌ का नित्य चिन्तन करने से पुनर्अन्स-नाश। 
-ब्रह्मलोकादि गतियाँ नित्य नहीं हे । १७-१६ ब्रह्मा का दिन-रात, दिन के आरम्भ 
में अव्यक्त से सृष्टि की उत्पत्ति और रात्रि के आरम्भ में उसी में लय । २०-२२ इस 
अव्यक्त से भी परे का अव्यक्त और श्रक्षर पुरुष । भक्ति से उसका ज्ञान और उसकी 

. प्राप्ति से पुनजेन्म का नाश । २३-२६ देवयान और पितृयाएमार्ग । पहला पुनजेन्म- 
` नाशक हे; श्रौर दूसरा इसके विपरीत है। २७, २८ इन मागों के तत्त्व को जाननेवाले 
“योगी को श्रत्युत्तम फल मिलता हूँ । अतः तदनुसार सदा व्यवहार करने का 
“उपदेश । र - पृ. ७२७-७३७. 
नौवाँ अध्याय--राजविद्याराजशुह्ययोग । 
१-३ ज्ञानविज्ञानयुक्त भक्तिमागं मोक्षप्रद होने पर भी प्रत्यक्ष और सुलभ 

-हे। श्रतएव राजमार्ग है। ४-६ परमेश्वर का ग्रपार योगसामथ्य । प्राणिमात्र में 
“रह कर भी उनमें नहीं हे; और प्राएमात्र भी उसमें रह कर नहीं हें। ७-१० 
सायात्मक प्रकृति के द्वारा सृष्टि की उत्पत्ति और संहार,भूतो की उत्पत्ति प्रौर लय । 
"इतना करने पर भो वह निष्काम हे। भ्रतएव अलिप्त है। ११, १२ इसे बिना पह- 
चाने, मोह में फंस कर मनुष्यदेहधारी परमेश्वर की श्रवज्ञा करनेवाले मूर्ख और 
“आसुरी हुँ । १३-१५ ज्ञानयज्ञ के द्वारा अनेक प्रकार से उपासना करनेवाले दैवी हैं । 
१६-१ & ईश्वर सवत्र है । वही जगत्‌ का मां-बाप है। स्वाभी हे। पोषक 
“और अले-बुरे का कर्ता है। २०-२२ भत यज्ञयाग आदि का दीघं उद्योग यद्यपि 
'स्वर्गप्रद है, तो भी वह फल अनित्य है । योगक्षेम के लिये यदि थे आवश्यक 
` समक्त जायें, तो बह भक्ति से भी साध्य है। २३-२५ अन्यान्य देवताझों की भक्ति 
पर्याय से परमेश्वर की ही होती है । परन्तु जैसी भावना होगी और जैसा देवता 
#होगा, फल: भी वैसा ही मिलेगा। २ ६ भक्ति हो, तो परमेश्वर फूल की पंखुरी से 


है 


छ । ।" 


गीता के विषयों को अनुक्रमणिका । ६०३ 


भी सन्तुष्ट हो जाता है । २७, २८ सब कर्मों को ईञ्वरापंएा करने का उपदेश । उसी 

के द्वारा कर्मेबन्ध से छुटकारा और मोक्ष । २९-३३ परमेश्वर सब को एक-सा है। 

दुराचारी हो या पापयोनि; स्त्री हो या वैश्य या शूद्र; निःसीस भक्त होने पर 

सब को एक ही गति मिलती है । ३४ यही मागं ्रझगीकार करने के लिये अर्जुन 

को उपदेश।..,. ... ... 21०9 पु. ७३८-७४६ 
दखसवों अध्याय--विभ्रृतियोग । 

१-३ यह जान लेने से पाप का नाश होता है, कि श्रजन्मा परमेश्वर देवताम्रो 
से ओर ऋषियों से भी पूर्व का है । ४-६ इश्वरी विभूति और योग । ईइवर से ही 
वुद्धि आदि भावों की, सप्तरषियों की और मनु की एवं परम्परा से सब की उत्पत्ति । 
७-११ इसे जाननेवाले भगवद्भक्तो को ज्ञानप्राप्ति; परन्तु उन्हें भी बुद्धि-सिद्धि 
भगवान्‌ ही देते हैं । १९-१८ अपनी विभूति और योग बतलाने के लिये भगवान्‌ 
से अर्जुन की प्रार्थना । १९-४० भगवान्‌ की अनन्त विभूतियों में से मुख्य मुख्य 
विभूतियों का वन । ४१, ४२ जो कुछ विभूतिमत्‌, श्रीमत्‌ और अजित है, वह 
सब परमेश्वरी तेज हे; परन्तु अंश से है । . . . न - .- प्‌. ७५०-७६१ 

ग्यारहचाँ अध्याय--विश्वरूपद्शन योग । 

१-४ पूर्वं अध्याय सें बतलाये हुए अपने ईश्वरी रूप को दिखलामे के लिये 
भगवान्‌ से प्रार्थना । ५-८ इस आश्‍चर्यकारक और दिव्य रूप को देखने के लिये 
अर्जुन को दिव्यदृष्टिज्ञान । ६-१४ विश्वरूप का सञ्जयक्कत वर्णन! १५-३१ 
विस्मय ओर भय से नम्र होकर श्रर्जुनकृत विइवरूपस्तुति; और यह प्रार्थना कि प्रसन्न 
होकर बतलाइये कि “श्राप कौन हे? ३२-३४ पहले यह बतला कर कि' सें 
काल हूँ फिर झर्जुन को उत्साहजनक ऐसा उपदेश कि पूर्व से ही इस काल के द्वारा 
ग्रसे हुए बीरों को तुम निमित्त बन कर मारो। ३५-४६ ग्रर्जुनकृत स्तुति, क्षमा, 
प्रार्थना और पहले का सौम्य रूप दिखलाने के लिये विनय । ४७-५१ बिना 
अनन्यभक्ति के विश्वरूप का दशन मिलना दुलंभ है । फिर पुर्वेस्वरूपधारण । 
५२-५४ बिना भक्ति के विश्वरूप का दर्शन देवताओं को भी नहीं हो सकता । 
५५ अतः भक्ति से निस्सङग और निर्वेर होकर परमेशवरार्पएाबु दधि के द्वारा कमें करने 
के विषय में श्रर्जुन को सर्वार्थसारभूत प्रन्तिम उपदेश । . .. . . . प्‌. ७६२-७७३ 

बारहवा अध्याय--भाक्तेयोग । 

१ पिछले अध्याय के अन्तिम सारभूत उपदेश पर ग्रजुन का प्रहन--व्यक्तो- 
पासना श्रेष्ठ है या श्रव्यक्तोपासना ? २-८ दोनों में गति एक ही है; परन्तु अव्यक्तो- 
पासना क्लेशकारक है; और व्यक्तोपासना सुलभ एवं शोध्य फलप्रद है । अतः निष्काम 
कमंपूर्वक व्यक्तोपासना करने के विषय मं उपदेश । ६-१२ भगवान्‌ में चित्त को 
स्थिर करने का अभ्यास, ज्ञानःध्यान इत्यादि उपाय और इनमें कर्मफलत्याग 
को श्रेष्ठता । १३-१९ भक्तिमान्‌ पुरष की स्थिति का वन और भगवत्‌- 


६०४ ` गीतारहस्य श्रथवा कसंयोगशास्त्र । 


प्रियता । २० इस धर्म का आचरएा करनेवाले श्रद्धालु भक्त, भगवान्‌ को अत्यन्तः 
प्रिय हे। . ... ट ५1 के कर -- ° प्‌. ७७३-७८० 
तेरहवाँ अध्याय-- क्षत्रक्षेत्रज्ञावभागयोग । 

१, २ क्षेत्र ओर क्षेत्रज्ञ की व्याख्या । इनका ज्ञान ही परमेश्वर का ज्ञान हुँ 
३, ४ क्षेत्रक्षेत्ज्ञविचार उपनिषदों का और ब्रहमसूत्रों का हुँ । ५, ६ क्षेत्रस्वरूपलक्षएा। 
७-११ ज्ञान का स्वरूपलक्षणा । तहिरुद्ध श्रज्ञान । १२-१७ ज्ञेय के स्वरूप का 
लक्षएा। १८ इस सब को जान लेने का फल | १९-२१ प्रकृतिपुरुषविवेक ।' 
करने-धरनेवाली प्रकृति है। पुरुष अकर्ता किन्तु भोक्ता, द्रष्टा इत्यादि हुं । २२, २३ 
पुरुष ही देह में परमात्मा हैं । इस प्रकृतिपुरुषज्ञान से पुनर्जन्म नष्ट होता हैँ ।: 
२४, २५ आत्मज्ञान के मार्ग--ध्यान, सांख्ययोग, कर्मयोग ग्रौर श्रद्धापूर्वक श्रवण 
से भक्ति । २६-२८ क्षेत्रक्षेत्रज् के संयोग से स्थावर-जंगम सृष्टि । इसमें जो श्रवि- 
नाशी है; वही परमेश्वर है। अपने प्रयत्न से उसकी प्राप्ति । २९, ३० करने-धरनेवाली 
प्रकृति है; ओर आत्मा अकर्ता है । सब प्राणिमात्र एक में हे; और एक से' 
सब प्राएमात्र होते हे । यह जान लेने से ब्रह्मप्राप्ति । ३ १-३३ व्रात्सा ग्नादिः 
और निर्गुणा है । ग्रतएव यद्यपि वह क्षेत्र का प्रकाशक हे, तथापि निर्दोष है। ३४ 
क्षेतरक्षेत्रज्ञ के भेद को जान लेने से परम Roos Ss पृ. ७८१-७९२ 


चोदहवाँ अध्याय-शुणत्रयचिभागयोग । 

१, २ ज्ञानविज्ञानान्तर्गत प्रा एिवेचित्र्य का गुएाभेद से विचार । वह भीः 
मोक्षप्रद है। ३-४ प्राणिमात्र का पिता परमेश्वर है; रौर उसके अधीनस्थ प्रकृति' 
माता है। ५-९ प्राणिमात्र पर सत्त्व, रज और तम के होनेवाले परिएाम । १०-१३ 
एक एक गुएा श्रलग नहीं रह सकता। कोई दो को दबा कर तीसरे की वृद्धि; और 
प्रत्येक की वृद्धि के लक्षण । १४-१८ गुएप्रवृद्धि के श्रनुसार कर्म के फल रः 
मरने पर प्राप्त होनेवाली गति । १ 8, २० त्रिगुणातीत हो जाने से मोक्षप्राप्ति। 
२१-२५ श्रर्जुन के प्रश्‍न करने पर त्रिगुणातीत के लक्षण का र ग्राचार का वएन ।: 
२६, २७ एकान्तभक्ति से त्रिगुणातीत वस्था की सिद्धि ग्रौर फिर सब मोक्ष के, 
धर्म के, एवं सुख के श्रन्तिस स्थान परमेश्वर की प्राप्ति। ... .. -प. ७९६३-७६९ 


पन्द्रहवाँ अध्याय--पुरुषोत्तमयोग। 

१, २ ग्रइवत्थरूपी ब्रह्मवृक्ष के वेदोक्त और सांख्योक्त वर्णन का मेल। ३-६ 
श्रसङग से इसको. काट डालना ही इससे परे के ग्रब्यक्त पद को प्राप्ति का मागे है । 
म्म पदनएान । ७-११ जीव और लिङगशरीर का स्वरूप एवं संबंध । ज्ञानी के: 
लिये गोचर है । १२-१५ परमेश्वर की सर्वव्यापकता । १६-१५ क्षराक्षरलक्षण 
उससे परे पुरुषोत्तम । १६, २० इस गृह्य पुरुषोत्तमज्ञान से सर्वज्ञता ्रौर कृत- 
कुत्यता। ` “नः १३ 099 


9००० ०० न्प्‌. ८००-८०८ 


गीता के विषयों की अनुक्रमणिका । ६०५ 


सोलहवाँ अध्याय-देवासुरसम्पा्विभागयोंग । 

१-३ दैवी सम्पत्ति के छब्बीस गुएा । ४ ग्राबुरी सम्पत्ति के लक्षण । ५ देवी 
सम्पत्ति सोक्षप्रद और आसुरी बन्धनकारक हँ । ६-२० सुरो लोगों का विस्तृत 
वान । उनको जन्म-जन्म में अधोगति मिलती है । २१,२२ नरक के त्रिविध ह्ार-- 
काम, क्रोध और लोभ । इनसे बचने में कल्याएा हुं। २३, २४ शास्त्रानुसार कार्या- 
कार्ये का निर्छाय और श्राचरएा करने के बिषय में उपदेश । . . . . पु. ८०६-८१५ 


सत्रहचा अध्याय--श्रद्धात्रयाविभागयोग । 


१-४ अर्जुन के पूछने पर प्रकृतिस्वभावानुसार सात्विक ग्रादि त्रिविध श्रद्धा 
का वर्णन । जैसी श्रद्धा वैसा पुरुष ५, ६ इनसे भिन्न आसुर। ७-१० सात्विक, 
राजस और तासस आहार । ११-१३ त्रिविध यज्ञ । १४-१६ तप के तीन भेद-- 
शारीर, वाचिक और मानस। १७-१६ इनमे सात्विक आदि भेदों से प्रत्येक त्रिविध 
हें। २०-२२ सात्विक आदि त्रिविध दान। २३ ३% तत्सत्‌ ब्रह्मनिर्देश । २४-२७ इनमें 
“४ से आरम्भसूचक, 'तत्‌' से निष्काम और सत्‌' से प्रशस्त कर्म का समावेश होता 
है । २८ शेष (अर्थात्‌ असत्‌) इहलोक और परलोक सें निष्फल है। पृ. ८१६-८२४ 


अडारहवाँ अध्याय--मोक्षसंन्यासयोग । 

१, २ अर्जुन के पूछने पर संन्यास ग्रौर त्याग की कर्मयोगमागान्तर्गत व्याख्याएँ। 
३-६ कर्म का त्याज्य-श्रत्याज्यविषयक निएाय; यज्ञयाग आदि कर्मों को भी अन्यान्य 
कमों के समान निःसङ्कगबुद्धि से करना ही चाहिये। ७-६ कमंत्याग के तीन भेद-- 
सात्त्विक, राजस और तामस। फलाशा छोड़ कर कतंव्यकर्म करना ही सात्त्विक 
त्याग है। १०, ११ कमंफलत्यागी ही सात्विक त्यागी है । क्योंकि कर्म तो किसी 
से भी छूट ही नहीं सकता । १२ कमं का त्रिविध फल सात्विक त्यागी पुरुष को 
बन्धक नहीं होता ! १३-१५ कोई भी कमं होने के पाँच कारएा हैं । केवल सनु ष्य 
ही कारएा नहीं है । १६, १७ श्तएव यह अहंकारबुद्धि--कि मे करता हें-छूट 
जाने से कमं करने पर भी अलिप्त रहता है । १८,१६ कर्मचोदना और कमंसंग्रह का 
सांख्योक्त लक्षण और उनके तीन भेद । २०-२२ सात्विक आदि गुए-भेद से ज्ञान 
के तीन भेद। 'ग्रविभक्तं विभक्तेषु' यह सात्विक ज्ञान हुँ । २३-२५ कम की त्रिवि- 
धता । फलाशारहित कर्म सात्तिवक है। २६-२८ कर्ता के तीन भेद । निःसंग कर्ता 
सात्त्विक है । २९-३२ बुद्धि के तीन भेद । ३३-३५ धूति के तीन भेद। ३६-३९ 
सुख के तीन भेद । श्रात्मबुद्धिप्रसादज सात्विक सुख है । ४० गुणभेद से सारे 
जगत्‌ के तीन भेद। ४१-४४ गुएाभेद से चातुर्वएरय की उपपत्ति। त्राह्मए, क्षत्रिय, 
वैश्य और शूद्र के स्वभावजन्य कर्म । ४५, ४६ चातुवेएयंविहित स्वकर्माचरएा से 
'ही अन्तिम सिद्धि । ४७-४६ परधर्म भयावह है। स्वकर्म सदोष होने पर भी 


६०६ गीतारहस्य श्रथवा, कर्म योगशास्त्र । 


अत्याज्य है । सारे कमं स्वधमं के प्रनुसार निस्सङगबुद्धि के द्वारा करन से ही नैष्कस्य- 
सिद्धि मिलती है । ५०-५६ इस बात का निरूपएा कि सारे कमं करते रहने से भी 
सिद्धि किस प्रकार मिलती हुँ १५७, .५८ इसी मार्ग को स्वीकार करने के विषय में 
श्र्ञन को उपदेश । ५६-६३ प्रकृतिधर्म के सामने अहंकार की एक नहीं चलती । 
ईइवर की ही शरए में जाना चाहिये। श्रजुन को यह उपदेश कि इस गुह्य को 
समक कर फिर जो दिल में श्रावे सो कर । ६४-६६ भगवान्‌ का यह श्रन्तिस 
आश्वासन कि सब धमं छोड कर “ मेरी शरण में भ्रा । ” सब पापों से “ में तुझे 
मुक्त कर दूंगा । ” ६७-६९ केर्मयोगमांग -को 'परम्परा को श्रागे प्रचलित रखने का 
_श्रेय्र । ७०,,७१ उसका फलमहात्म्य । ७२, ७३ कतंव्यमोह नष्ट हो कर आर्जन 
की युद्ध करन के लिये तयारी । ७४-७८ धृतराष्ट्र को यह कथा सुना चुकने पर 
सञ्जयक्कत उपसंहार।. ... -.: ००० ००० पृ, ८२४-८५२ 


-, -शीमद्धगवट्टीता' ` 
7: प्रथमोऽध्यायः] ¬= 
` घुतराष्ट्र उचाच। ˆ 4 
क्षेत्र कुरुक्षेत्रे समवेता युयुत्सवः । 
माका: पांडवाश्चैव किमकुर्वत संजय || १॥ 
पहला अध्याय | 


| भारतीय युद्ध के श्रारम्भ में श्रीकृष्ण ने अर्जुन को जिस गीता का उपदेशः 
किंय। है, उसका लोगों में प्रचार कैसे हुआ ? उसकी परम्परा बर्तमान सहाभारत 
ग्रन्थ में हो इस प्रकार दी. गई है :-युद्ध आरस्भ होने से प्रथम व्यासजी ने घृतराष्ट्र 
से जा कर कहा, कि “यदि तुम्हारी इच्छा युद्ध देखने की हो, तो में ्रपनी दृष्टि तुम्हें 
देता हूँ ।” इसपर घृतराष्ट्र ने कहा, कि “ में अपने कुलका क्षय अपनी दृष्टि से नहीं 
देखना चाहता ।” तब एक ही स्थान पर बैठे बेठे, सब बातों का प्रत्यक्ष ज्ञान हो जाने 
के लिये सञ्जय नामक सुत को व्यासजी ने दिव्यदृष्टि दे दी। इस सञ्जय के द्वारा 
युद्ध के श्रविकल वृत्तान्त धृतराष्ट्र को श्रवगत करा देने का प्रबन्ध करके व्यासजी चले 
गये ( म. भा. भीष्म. २) । जब आगे युद्ध में भीष्म आहत हुए; और उक्त प्रबन्धः 
के नुसार समाचार सुनाने के लिये पहले सञ्जय घृतराष्ट्र के पास गया, तब भीष्म 
के बारे मं शोक करते हुए धृतराष्ट्र ने सञ्जय को आज्ञा 'दी, कि युद्ध को सारी बातों 
का वन करो । तदनुसार सञ्जय ने पहले दोनों दलों की सेनाश्रों का वन किया; 
और फिर धृतराष्ट्र के पूछने पर गीता बतलाना झ्रारम्भ किया है । आगे चल करः 
यह सब वार्ता व्यासजी ने श्रपने शिष्यों को, उन शिष्यों में से वेशम्पायन ने जनमे-. 
जय को और अन्त में सौती ने शौनक को सुनाई । सहाभारत की सभो छपी हुई 
पोथियों में भीष्सपर्व के २५ वें श्रध्याय से ४२ वें अध्याय तक यही गीता कही गई 
है । इस परम्परा के ग्रनुसार :-- ] 

घृतराष्ट्र ने पुछा- (१) हे सञ्जय ! कुरुक्षेत्र को पुएदभूसि में एकत्रित मेरे और 

पाएडु के युद्धेच्छुक पुत्रों ने क्या किया ? 

[ हस्तिनापुर के चहुँ रर का मेदान कुरुक्षेत्र है ॥ वतंमान दिल्ली शहर 
इसी मैदान पर बसा हुआ है। कौरव पाएडवों का पूर्वज कुरु नाम का राजा 
इस मैदान को हल से बड़े कष्टपूर्वक ज्ञोता करता था । अतएव इसको क्षेत्र 
(या खेत ) कहते हैं । जब इन्द्र ने कुरु को यह वरदान दिया, कि इस 


१६०८ गीतारहस्य श्रथवा कर्मयोगशास्त्र । 


संजय उवाच । 


§ 9 दृष्ट्वा तु पाण्डवानीकं व्यूढं दुयोधनस्तदा | 
आचार्यमुपसंगम्य राजा वचनमत्रवीत्‌॥| २॥ 
पश्यैता पाण्डुपुत्राणामाचार्य महतीं. चमूम्‌ | 
व्यूढां ढुपदपुत्रेण तव शिष्येण धीमता ॥ ३ ॥ 
अत्र शूरा महेष्वासा भीमाजुनसमा यावि । , 
युयुधानो विराटश्च हुपदश्च महारथः ॥ ४॥ 
ृषटकतुश्चेकितानः कारिराजश्च वॉर्यवान्‌ | 
पुरुजित्कान्तिमोजश्च शैब्यश्च नरपुंगवः ॥ ५ ॥ 
युधामन्युश्च विक्रान्त उत्तमौजाश्च वीर्यवान्‌ । 
सौभद्रो द्रौपदेयाश्च सर्व एव महारथाः ।।६ ।। 
क्षेत्र में जो लोग तप करते करते या युद्ध में मर जावेंगे+ उन्हें स्वगे की प्राप्ति 
होगी | तब उंसने इस क्षेत्र में हल चलाना छोड़ दिया ( म.भा, शल्य, ५३ ) । 
इन्द्र के इस वरदान के कारण ही यह क्षेत्र धर्मक्षेत्र या पुएयक्षेत्र कहलाने | 
लंगा । इस सेदान के विषय मं यह कथा प्रचलित है, कि यहाँ पर परशुराम ने 
एक्कीस बार सारी पृथ्वी को निःक्षत्रिय करके पितृतपंएा किया था; और श्र्वा- 
चीन काल में भो इसी क्षेत्र पर बडी बडी लडाइयां हो चुकी हैँ । ] 
सञ्जय ने कहा--(२) उस समय पाएडवो की सेना को व्यूह रच कर (खड़ी) 
“देख, राजा दुर्योधन (द्रोण) श्राचाय के पास भया; और उनसे कहने लगा, कि -- 
[महाभारत (स. भा. भी. १९. ४-७; मनु. ७. १९१) के उन श्रध्यायों 
में--कि जो गीता से पहले लिखे गये हँ यह वएंन है, कि जब कौरवों की सेना 
का भोष्म-टरारा रचा हुआ व्यूह्‌ पाएडवो ने देखा; श्रोर जब उनको अपनी सेना 
कस देख पड़ी, तब उन्हों नें युद्धविद्या के अनुसार वज्र नामक व्यूह रचकर अपनी 
सेना खड़ी की। युद्ध में प्रतिदिन ये व्यूह्‌ बदला करते थे । ] 
(३ ) है ग्राचायं ! पाएडुपुत्रो की इस बड़ी सेना को देखिये, कि जिसकी व्यूह- 
रचना तुम्हारे बुद्धिमान्‌ शिष्य ब्रुपदपुत्र ( धृष्टद्युम्न ) ने की है। (४) इसमें श्र- 


८० 


महाघनुधंर और युद्ध में भीम तथा अजुनसरीले युयुधान (सात्यकि), विराट 


७०. 


_ और महारथी दरुपद (२) धृष्ठकेतु, चेकितान श्रौर वौर्यवान्‌ काशिराज, पुरुजित्‌ 

कुन्तिभोज और नरशष्ठ शब्य, (६) इसी प्रकार पराक्रमी युधामन्यु प्रर वीयज्ञाली 

` उत्तमौजा, एवं सुभद्रा के पुत्र (अभिमन्यु) तथा दरौपदी के. (पाँच) पुत्र--ये 
सभी महारथी है। ` 

[दस धनुर्धारी योद्धाओं के साथ भ्रकेले युद्ध करनेवाले को सहा- 

रथी कहते है। दोनों अर की सेनाम्रो-मं जो रथी, महारथी अथवा श्रति- 


| 
|| 
| 
| 


गीता, श्रनुवाद और टिप्पणी -- १ अध्याय । ६०९ 


अस्माकं तु विरिष्टा ये तान्नित्रोध : द्विजोत्तम | 
नायका मम सैन्यस्य संज्ञार्थ तान्त्रवीमि ते || ७॥ 
भवार्न्माष्मश्च कर्णश्च कृपङच सामोतेजयः। | 
it विकर्णश्च सौमंदत्तिस्तैवं च || ८ 
अन्य च बहवः शूरा मदर्थे त्यक्तजीविताः |... 
नानारस्तरप्रह्रणाः सर्वे युद्धविशारदाः |। ९ । | 
अपयातं तद्स्माकं बलं मामा भिरक्षितम्‌ | 
पर्याप्तै खिदमेतेषा वळे मीमा भिरक्षितम्‌ ।। १० ॥। 
रथी थे, उनका वन उद्योगपबं (१६४ से १७ शतक) श्राठ अध्यायो सें किया 
गया हैँ । वहाँ बतला दिया है, कि बृष्टकेतु शिशुपाल का बेटा था। इसी प्रकार 
पुरुजित्‌ कुन्तिभोज, ये दो भिन्न भिन्न पुंरंषों के नाम नहीं हैं । जिस कुन्तिभोज 
राजा को कुन्ती गोद दी गई थी, पुरुजित्‌ उसका झौरस पुत्र था; और 
अर्जन का सामा था (भ. भा+उ, १७१५२) । युघ्षामच्यु श्र उत्तमोजा, दोनों पांचाल्य 
थे; और चेकित्रान एक यादव था । युधामन्यु ग्रौर,उत्तम्रोजा, दोनों -अर्जुन के 
चक्ररक्षक थ । शंब्य शिबी देश, का राजा था। ] Firm 
(७) हे द्विजशेष्ठ ! अब हमारी ओर सेना के.जो मुख्य मुख्य नायक. हें, उनके नास 
भी मे आपको सुनाता हुँ; ब्यान दे कर सुनियें। (८) आपः अर भीष्म, कए और 
रएाजीत छप, अईवत्थामा और विकएं (दुर्योधन के सो. भाइयों सं से एक) तथा 
सोमदत्त का पुत्र (भूरिश्रवा), (8) एवं इनके सिवा बहुतेरे अन्यान्य शूर मेरे लिये 
भाए देने को तैयार हे; और सभी नाना, प्रकार के शस्त्र चलाते मे -निपुएा. तथा युद्ध 
में प्रबीणा हैं। (१०) इस प्रकार हमारी यह सेना--जिसको रक्षा स्वयं -भीष्स कर रहे 
हें--भ्पर्याप्त अर्थात्‌ भ्रपरिमित या असर्यादित है। किन्तु उन .(पाएडवों ) की वह सेना 
“"जिसकी रक्षा भीम कर रहा है--पर्याप्त अर्यात्‌-परिसित,या मर्यादित ह्‌ँ 
[इस इलोक में “पर्याप्त' और श्रपर्याप्त' शब्दों के र्थ के विषय सें सत- 
भेद हूँ। ' पर्याप्त ' का सामान्य अर्थ ¦ बस ' या ४ काफ़ी ' होता हैं । इसलिये 
कुछ लोग यह गर्थे बतलाते. हैं, कि “ पाएडवों की सेना काफ़ी हैँ; श्रौर हमारी 
` काफ़ी नहीं है। ” परन्तु यह अर्थ ठीक नहीं है। पहले उद्योगपक में धृतराष्ट से 
अपनी सेना का बएँन करते समय उक्त मुख्य सेनापतियों के नास बतला, 
कर दुर्थोधन ने कहा है, कि “ मेरी सेना बडी और गुएवान्‌ है । इसलिये जीत , 
मेरी ही होगी” (उ. ५४.६०-७० ) । इसी प्रकार आगे चल कर भीष्सपर्वेमे 
(जिस समय द्रोएाचार्य के पास दुर्योधन फिर से सेना का वएन कर रहा था, उस | 
समय भी) गोता के उपर्युक्त इलोकों के समान ही इलोक उसने अपने मुह से ज्यों- 
| ह कहे हैं (भोष्म.११.४-६)। झौर तीसरी बात यह है, कि सब सैनिकों को 


६१० गीतारहस्य श्रथवा कसंयोगशास्त्र ॥ 


अयनेषु च सर्वेषु यथाभागवमास्थिताः । 
भीष्ममेवाभिरक्षन्तु भवन्तः सव एवं हि ।। १:१॥। 
प्रोत्साहित करने के लिये ही हषंपुर्दक यह वान किया. गया हैं ॥ इन सकः 
बातों का विचार करने.से इस स्थान पर ' अपर्याप्त ' शब्द. का ““ अ्सर्यादित, 
अपार या भ्रगणित ” के सिवा और कोई श्रर्थ ही हो नहीं सकता। ' पर्याप्त ' शब्द 
का घात्वर्थ “ चहुं ओर (परि-) वेष्टन करने योग्य (श्राप = प्रापएो)' है । परन्तु 
“ भ्रमुक काम के लिये पर्याप्त” या “अमुक मनुष्य के लिये पर्याप्त” 
इस प्रकार पर्याप्त शब्द के पीछे चतुर्थी अर्थ के दूसरे शब्द जोड़ कर प्रयोग 
करने से पर्याप्त शब्द का यह ग्र्थ हो जाता हँ-- उस काम के लिये या 
' मनुष्य के लिये भरपूर श्रथवा समथं। ” और, यदि 'पर्याप्त' के पीछे कोई दूसरा 
शब्द न रखा जावे, तो केवल 'पर्याप्त' शब्द का अर्थ होता है “ भरपुर, परिसित 
या जिसकी गिनती की'जा सकती है ”। प्रस्तुत इलोक में पर्याप्त शब्द के पीछे' 
दुसरा कोई शब्द नहीं है। इसलिये यहाँ पर उसका उपर्युक्त दुसरा अर्थ ( परि- 
सित या मर्यादित ) विवक्षित. है; .ग्ौरः महाभारतः के श्रतिरिक्त श्रन्यत्न भी 
ऐसे प्रयोग किये जाने फे उदाहरण ब्रह्मानन्दगिरिकृत टीका में दिये गये हैं 
कुछ लोगों ने यह उपपत्ति बतलाई है, कि दुर्योधन भय से अपनी सेने? कोः 
“अपर्याप्त ' ग्रर्थात्‌ * बस नहीं कहता है। परन्तु यह ठीकः नहीं है। क्योंकि, 
' दुर्योधन के डर जाने का वन कहीँ भी नहीं मिलता। किन्तु इसके विपरीत यहः 
वन पाया जाता है, कि दुर्योधन की बड़ी भारी सेना को देख कर पाएडवों ने वज्र 
नामक व्यूह्‌ रचा; शोर कौरवों की अपार सेना को देख युधिष्ठिर को बहुत खेदः 
. हुआ था! (म. भा. भीष्म, १६. ५ शौर २१.१) । पाएडवों को सेना का सेनापतिः 
5 था । परन्तु “ भीम रक्षा कर रहा है” कहने का कारण यह है, क्कि 
पहले दिन पाएडवों ने जो वज्र नाम का >पूह रचा था, उसकी रक्षा के लिये इस 
व्यूह के अग्रभाग में भीम ही नियुक्त किया गया था। अतएव सेनारक्षक की दृष्टि: 
से दुर्योधन को बही सामने दिखाई दे रहा था। (म. भा. भीष्म ० १९. ४-११ , ३३, 
. २४ ) । और इसी अर्थ में इन दोनों सेनाओं के विषय में महाभारत से गीता के 
पहले के अध्यायों में “भोमनेत्र” और '“भीष्मनेत्र" कहा गया है ( देखो म. भा.. 
भी. २०. १ ) 1] तु 
(११). का अब) नियुक्त के श्रनुसार सब अयनों भें --अर्थात्‌ सेना के भिन्न भिन्नः 
प्रवेशद्वार सरह कर तुम सब को मिल करके भीष्म की ही सभी ओर से रक्षा: 
करतो चाहिये। ८ 
| [ सेनापति भीष्म स्वथं पराक्रमी और किसी से भी हार जानेवाले न थे।: 
ES BE 20% करनी चाहिये,” इस कथन का कारएा 
* भा. भी. १५, १५; २०-३६. ४०, ४१) यहः 


गीता, अनुवाद ग्रोर टिप्पणी -- १ अध्याय । ६११ 


$$ तस्य संजनयन्हर्षं कुरुवद्भः पितामहः । 

सिंहनादं विनयोच्चैः शंख दध्मौ प्रतापवान्‌ ॥ १२ ॥ 

ततः शखारच मेर्यश्च पणवानकगोमुखाः । 

सहसैवाभ्यहन्यन्त स शब्दस्तुमुलो5भवत्‌ ॥ १३ ॥ 

ततः श्रेतैहयैयुक्तें महति स्यंदने स्थितौ । 

माधव: पाण्डवश्चैव दिव्यौ शंखौ प्रदध्मतुः ।। १४ ॥. 

पांचजन्यं हर्षाकेशो देवदत्ते धनंजयः | 

पौण्डू दध्मौ महारंखं भीमकर्मा वृकोदरः ॥ १५ ॥ 

अनंतबिजयं राजा कुन्तीपुत्रो युधिष्टिर: । 

नकुछ: सहदेवश्च सुघोषमणिपुष्पकौ ।। १६ | 

काइयश्च परमेष्वासः शिखंडी च महारथः । 

शथ्युम्नो विराटस्च सात्यकिङ्चापरा जितः ॥ १७॥ 

दुपदो द्रौपदेयाश्च सर्वदः पवित्रपते । | 
बतलाया हूँ, कि भीष्म का निइचय था, कि हम शिखएडी पर शस्त्र न चलावेंगे |] 
इसलिये शिखएडी की शोर से भीष्म का घात होने को सम्भावना थी । अतएव 
सब को सावधानी रखनी चाहिये :-- 

अरक्ष्यमाएं हि वृको हन्यात्‌ सिंहं महाबलम्‌ । - 

भा सिहं जम्बुकेनेव घातयेथाः शिख ऐिडना ॥ 
“ महाबलवान्‌ सिह की रक्षा न करें, तो भेडिया उसे मार डालेगा; इसलिये 
जम्बुक सदश शिखएडी से सिंह का घात न होने दो ”। शिखएडी को छोड और 
इसरे किसी की भी खबर लेने के लिये भीष्म झकेले ही समर्थ थे । किसी की 
सहायता की उन्हें भ्रपेक्षा न थी । ] 

(१२) (इतने में) दुर्योधन को हर्षाते हुए प्रतापशाली वृद्ध कौरव पितामह 
(सेनापति भीष्म) ने सिह को ऐसी बडी गर्जना कर (लडाई की सलामी के. लिये) 
अपना शंख फूंका । ( १३ ) इसके साथ ही अनेक शंख, भेरी ( नोबतें ), पएाव, 
आनक और गोमुख (ये लडाई के बाजे ) एकदम बंजने लगे; और इन बाजों का नाद 
चारों आर खुब गूँज उठा। (१४ ) श्रनन्तर सफ़ेद घोड़ों से जुते हुए बड़े रथ में बेठे 
हुए माधव (श्रीकृष्णा) और पाएडव (अर्जुन) ने (यह सूचना करने के लिये--कि 
अपने पक्ष की भी तैयारी है- प्रत्युत्तर के ढंग पर) दिव्य शंख बजाये। (१५) 
हृषीकेश भ्रर्थात्‌ श्रीकृष्ण ने पाञ्चजन्य (नामक शंख), अर्जुन ने देवदत्त, भयङ्कर कर्म 
करनेवाले वृकोदर भ्रर्थात्‌ भीमसेन ने पोएड़ नामक बड़ा शंख फूंका। (१६) कुन्ती- 
अन्न राजा युघिष्ठिर ने अनन्तविजय, नकुल और सहदेव ने सुघोष, एवं मएपुष्पक, 
(१७) महाधतुधेर काशिराज, महारथी शिखएडी, घृष्टयुम्न, विराट तथा अजय 


३१२ . गीतारहस्य ग्रथवा कर्मयोगशास्त्र । 


सौमद्र्च महाबाहुः शंखान्दष्मु: पृथक्‌ प्रथक्‌।। १८ ॥ 
-स धोषो धाताराष्ट्राणां हृदयानि ब्यदारयत्‌ । 
नभश्च पृथिवीँ चैव तुमुलो व्यनुनादयन्‌ ।॥ १९ ॥. 
$$ अथ व्यवस्यितान्दुष्ट्वा धातराष्ट्रान्कपिष्वजः । 
प्रवृत्ते झस्त्रसंपाते धनुरुद्यम्य पाण्डवः || .२० ।| 
हृषीकेर तदा वाक्यमिदमाह महीपते । 
अजुन उवाच । 
सेनयोरुभयोमेध्ये रथं स्थापय मेऽच्युत || २१ ॥ 
. यावदेतानिरीक्षेऽहं योद्रकामानवस्थितान्‌ । 
कैमैया सह योद्रव्यमस्मिन्‌ रणसमुद्यमे ॥ २२ ॥ 
योत्स्यमानानवेक्षेऽहं य एतेऽत्र समागताः-। 
घातराष्टरस्यदु्ुद्धेयद्रे प्रियचिकीर्षवः ।॥ २३ ॥ 
संजय उवाच । 
एवमुक्तो हृषीकेशो गुडाकेशेन भारत | 
सेनयोरुभयोर्मध्ये स्थापायेत्वा रथोत्तमम्‌ ॥ २४ ॥ 
सात्यकि, ( १८) हुपद और द्रौपदी के (पांचों) बेटे, तथा महाबाहु सौभद्र (अभिमन्यु) 
इन सब ने, हे राजा (धृतराष्ट्र)! चारों ओर अपने अपने अलग अलग शंख 
बजाये । (१९) थाकाश रौर पृथिवी को दहला देनेवाली उस तुमुल आवाज़ ने 
कोरवों का कलेजा फाड़ डाला । 

(२०) भ्रनन्तर कौरवों को व्यवस्था से खड़े देख, परस्पर एक दूसरे पर शस्त्रप्रहार 
होने का समय ग्राने पर कपिध्वज पाएडव अर्थात्‌ अर्जुन,(२१) हे राजा घतराष्ट्र ! 
श्रोकृष्ण से ये शब्ब बोला :--अर्जुन ने कहा :--हे अच्युत ! मेरा रथ दोनों सेनाओं 
के बीच ले चल कर खड़ा करो,(२२) इतने में युद्ध को इच्छा से तैयार हुए इन लोगों 
को में अवलोकन करता हूँ; और मुझे इस रएासंग्राम में किनके साथ लड़ना हे?, 
एवं (२३) युद्ध में दुर्बद्धि दुर्योधन का कल्याए करने की इच्छा से यहाँ जो लड्ने-. 
चाल जमा हुए हैं, उन्हें में देख जूं। संजय बोला :-- (२४) हे धृतराष्ट्र! गडाकेश 
अर्थात्‌ आलस्य को जीतनेवाले अजुन के इस प्रकार कहने पर हषीकेश अर्थात्‌ इन्द्रियो 
के स्वामी श्रीकृष्णा ने ( ग्रजुन के) उत्तम रथ को दोनों सेनाभ्नों के मध्यभाग में 
ला कर खड़ा कर दिया; और :-- ee 27% 5 ५ 
जड | हृषीकेश ओर गुडाकेश शब्दों के. जो श्रर्थ अपर दिये गये हैं, वे टीकाकारों, 
' के सतानुसार हैं। नारदपञ्चरात्र में भी “हुधीकेश' की यह. निरुक्ति हुँ, कि. 
: हृषीक न इतरया और उनका ईश = स्वामी ( ना.पञ्च.५.८.१७)। श्ौर अ्सरकोश 


गीता, अनुवाद ओर टिप्पएी--१ अ्रध्याय । ६१२ 


भीष्मद्रोणप्रमुखतः सर्वेषां च महीक्षिताम्‌ | 
उवाच पार्थ पश्यैतान्समवेतान्कुरूनिति ।। २५॥ 
तत्रापस्यस््थितान्पार्थ: पित॒नथ पितामहान्‌ । 
आचार्यान्मातुडान्भ्रातुन्पुत्रान्यौत्रान्सखीँस्तथा ॥ २६ ॥ 
श्रशुरान्सुहृदश्चेव सेनयोरुभयोरपि । 
तान्समीक्ष्य स कौन्तेयः सर्वान्वधूनवस्थितान्‌ ॥ २७॥। 
पर क्षीरस्वामी की जो टीका हुँ, उसमें लिखा है, कि हृषीक (अर्थात्‌ इन्द्रियां) 
शब्द हृष्‌ = आनन्द देना, इस घातु से बना है। इन्द्रियां मनुष्य को आनन्द देतो 
हँ । इसलिये उन्हें हुषीक कहते हँ। तथापि, यह शङ्का होती है, कि हृषीकेश और 
युडाकेश का जो अर्थ ऊपर दिया गया है, वह टीक है या नहीं ? क्योंकि, हृषीक 
( अर्थात्‌ इन्द्रियाँ ) और गुडाका ( अर्थात्‌ निद्रा या आलस्य ) ये शब्द प्रचलित 
नहीं हैं। हृषीकेश और गुडाकेश इन दोनों शब्दों की व्युत्पत्ति दूसरी रीति से भी 
लग सकती है। हृषीक + ईश और गुडाका - ईश के बदले हृषी + केश और गुडा -- 
केश ऐसा भी पदच्छेद किया जा सकता है; श्रौर फिर यह अर्थ हो सकता है, 
कि हृषी अर्थात्‌ हषं से खड़े किये हुए या प्रशस्त जिसके केश ( बाल ) हैं, वह 
श्रीकृष्ण; श्रौर गुडा श्र्थात्‌ गूढ या घने जिसके केश हैं, वह ग्रजुंन । भारत के 
टीकाकार नीलकएठ ने गुडाकेश शब्द का यह अर्थ, गो. १०. २० पर अपनी 
टीका में विकल्प से सूचित किया हैं । रौर सुत के बाप का जो रोमहर्ष नाम 
है, उससे हृषीकेश शब्द की उल्लिखित दूसरी व्युत्पत्ति को भी श्रसम्भवनीय 
नहीं कह सकते । सहाभारत के शान्तिपर्वान्तर्गत नारायणीयोपाख्यान में विष्ण 
के मुख्य मुख्य नामों की निरुक्ति देते हुए यह अर्थ किया हैं, कि हूषी अर्थात्‌ 
आनन्ददायक; और केश भ्रर्थात्‌ किरएा। ग्रौर कहा है, कि सूर्थचन्द्ररूप अपनी 
_ बिभूतियों की किरणों से समस्त जगत्‌ को हवित करता हूँ; इसलिये उसे हृषी- 
केश कहते हैं (शान्ति. ३४१.४७ और ३४२.६४,६५ देखो; उद्यो. ६६.६) । और 
पहले श्लोकों सं कहा गया है, कि इसी प्रकार केशव शब्द भी केश अर्थात्‌ 
किरएा शब्द से बना हुँ ( झां. ३४१. ४७ ) । इनमें कोई भी अर्थ क्यों न लें ? पर 
श्रीकृष्ण ग्रौर अर्जुन के ये नाम रखे जाने के सभी श्रंशों में योग्य कारण बत- 
लाये जा नहीं सकते । लेकिन यह दोष नैरुक्तिको का नहीं है । जो व्यक्तिवाचक 
या विशेष नाम अत्यन्त रूढ हो गये हे, उनकी निरुक्ति बतलाने सें इस प्रकार 
की अड़चनों का आना या मतभेद हो जाना बिलकुल सहज बात हू। ] 
(२५) भोष्म, द्रोणा तथा सब राजाओं के सामने (बे) बोले, कि ८ अर्जुन ! यहाँ 
एकत्रित हुए इन कौरवों को देखो” | ( २६ ) तब अजुन को दिखाई दिया, कि वहाँ 
पर इकठ्ठ हुए सब ( झपने ही ) बड़े-बूढे, रजा, आचार्य, मामा, भाई, बेटे, नाती, 
सित्र, (२७) ससुर ओर स्नेही दोनों ही सेनाओं में हं । (और इस प्रकार) यह देख 


६१४ गीतारहस्य श्रथवा कमयोगझास्त्र ॥ 


कृपया परयाविष्टो विषीद निदभन्रवीत्‌ । 
अजुन उवाच । 

$ $ दृष्ट्वेमं स्वजनं कृष्ण युत्सु समुपास्थितम्‌ ॥ २८॥ 
सीदेति मम गात्राणि मुखं च परिशुष्याति । 
वेपथुरच शारीरे मे रोमहर्षश्च जायते || २९ ॥ 
गाण्डीवं स्ेसते हस्तात्तक्चैत्र परिदह्यते | 
न च शक्नोम्यवस्थातुं भ्रमतीव च मे मन: ॥ ३०॥ 
निमित्ताने च पश्यामि विपरीतानि केशव | 
न च श्रेयोऽनुपऱयामि हत्वा स्वजनमाहवे | ३१॥ 
न कांक्षे विजयं कृष्ण न च राज्यं सुखानि च । 
किं नो राज्येन गोविंद कि भोगैजीवितेन वा ॥ ३२॥ 
येषामर्थे कांक्षितं नो राज्यं भोगाः सुखानि च। 


कर--कि वे सभी एकत्रित हमारे बान्धव हैं--ुस्तीपुत्र श्रर्जुन (२८ ) परम करुणा 
से व्याप्त.होता हुआ खिन्न हो कर यह कहने लगा :-- 

- अर्जुन ने कहा :--हे कृष्ण ! युद्ध करने की इच्छा से (यहाँ) जमा हुए इन 
स्वजनों को देख कर (२९ ) मेरे गात्र शिथिल हो रहे हे, मुंह सुख रहा है, शरीर 
सं कंपकंपी उठ कर रोएं भी खडे हो गये हैं; (३०) गाएडीव (धनुष्य) हाथ से 
गिर पड़ता है; और शरीर में भी सर्वत्र दाह हो रहा है। खडा नहीं रहा जाता और 
मेरा मन चवकर-सा खा गया है। (३१) इसी प्रकार है केशव ! (मुझे सब ) लक्षणा 
बिपरीत दिखते हैँ; आर स्वजनों युद्ध में मार कर श्रेय अर्था र्‌ कल्याए (होगा 


गीता, अनुवाद और, टिप्पणी --.१ अध्याय । ६१५ 


'पापमेवाश्रयेदस्मान्हत्वैतानाततायिनः ।। ३६.॥ 

तस्मान्नार्हा वये हन्तुं धातराष्ट्रन्खबांधवान्‌ । 

स्वजनं हि कथं हला सुखिनः स्याम माधव ॥| ३७.॥। 

$ $ ययप्येते न. पर््यान्ति.लोमोपहतचेतसः । 

कुलक्षयकृतं दोषं मित्रद्रोहे च पातकम्‌ ॥ ३८ ॥ 

कथं न ज्ञेयमस्माभिः पापादसमा निवर्तितुम्‌ । . 

कुलक्षयक्गतं दोषं ग्रपश्याद्विजिनादेन ।। ३९ ॥। 
यृथ्वी की बात है क्या चीज ? (३६) हे जनादन ! इन कौरवों को मार कर हमारा 
कौन-सा प्रिय होगा? यद्यपि ये आततायी हैं, तो भी.इनको सारने से हमें पाप ही 
लगेगा । (३७) इसलिये हमें प्रपने ही बान्धव कौरवों को मारना उचित नहीं है । 
क्योंकि, हे माधव ! स्वजनों को मारकर हम सुखी क्योंकर होंगे ? 

[ अग्निदो गरदश्चैव सस्त्रपाएिर्घेनापहः । क्षेत्रदाराहरश्चेव षडेते श्रातता- 
यिनः ॥ (वसिष्ठस्मृ. ३.१६) अर्थात्‌ घर जलाने के लिये आया हुआ, विष 
देनेवाला, हाथ सें हाथियार ले कर मारने के लिये आया हुआ, धन लूट कर ले 
जानेवाला और स्त्री या खेत का हरएकर्ता--ये छः आततायी हुँ। मनु ने भी 
कहा है, कि इन ढुष्टो को बेधड़क जान से मार डालें, इसमें कोई पातक नहीं है 
(सतु. ८०३५०, २५१) । 

(३८) लोभ से जिनकी बुद्धि नष्ट हो गई हैं, उन्हें कुल के क्षय से होनेवाला 
दोष और सित्रद्रोह का पातक यद्यपि दिखाई नहीं देता, (३६) तथापि हे जनार्दन ! 
कुलक्षय का दोष हमें स्पष्ट देख पड़ रहा हैं। अतः इस पाप से पराङमुख होने 
की बात हमारे मन में आवे बिना केसे रहेगी ? 

[प्रथम से ही यह प्रत्यक्ष हो जाने पर--कि युद्ध सं गुरुवध, सुहुद्रध और 
कुलक्षय होगा--लडाईसम्बन्धी अपने कर्तव्य के बिषय मे ्र्जुत को जो व्यामोह 
हुआ, उसका क्या बीज हैँ? गोता में जो आगे प्रतिपादन है, उससे इसका क्या 
सम्बन्ध हूँ? और उस दृष्टि से प्रथमाध्याय का कौन-सा महत्त्व है ? इन सब प्रइनों 
का विचार गीतारहस्य के पहले और फिर चौदहवे प्रकरण में हमने किया है, 
उसे देखो । इस स्थान पर ऐसी साधारएायुक्तियों का उल्लेख किया गया है। जैसे, 
लोभ से बुद्धि नष्ट हो जाने के कारणा दुष्टों को अपनी दुष्टता जान न पडती हो, 
तो चतुर पुरुषों को दुष्टों के फन्दे में पड़ कर दुष्ट न होना चाहिये--त पापे 
प्रतिपापः स्यात्‌--उन्हें चुप रहना चाहिये । इन साधारएायुक्तियों का एसे 
अ्रसङग पर कहाँ तक उपयोग किया जा सकता है, अथवा करना चाहिये ?--यह 
भी ऊपर के समान ही एक महत्त्व का प्रश्‍न है। ग्रौर इसका गीता के अनुसार जो 
उत्तर है, उसका हमने गीतारहस्य के बारहवे प्रकरण (पृष्ठ ३६०-३९६ ) सें 
निरूपएा किया है। गीता के अगले अध्यायो में जो विवेचन हे, वह अर्जुन की 


६१६ ! 'गोतारहस्य श्रथवा कर्मयोगशास्त्र । 


कुलक्षये प्रणश्यन्ति कुलधर्माः सनातनाः । 
धर्मे नष्टे कुछ कृत्लमधर्मोडमिभवत्युत || ४० ॥ 
अधर्मासिभवार्कृष्ण प्रदुष्यन्ति कुलस्त्रियः । 
सत्रीषु दुष्टासु वार्ष्णेय जायते वर्णसंकरः ॥ 9१॥ 
संकरो नरकायैव कुलब्रानां कुलस्य च | 
पतन्ति पितरौ ह्येषां ठुप्तपिण्डोदकक्रियाः ॥ ४२ || 
दोषेरेतैः कुलघ्चानाँ वर्णसंकरकारकैः । 
उत्सायन्ते जातिधमाः कुलधर्माश्च शाश्वताः ॥ ४३ ॥ 
उत्सन्नकुलधमांणां मनुष्याणां जनादन | 
नरके नियतं वासो भवतीत्यनुशश्रम ॥ ४४॥ 
$$ अहो बत महत्पापं कर्तु व्यवासिता वयम्‌ । 
यद्राज्यसुखलोभेन हन्तुं स्वजनमुद्यताः || ४७ ॥ 
यादि मामप्रतीकारमशस्त्रै शस्त्रपाणयः । 
धात॑राष्ट्रा रणे हन्युस्तन्मे क्षेमतरं भवेत्‌ || ४६॥ 
उन शडकाओं को निवृत्ति करने के लिये है, कि जो उसे पहले अध्याय में हुई थीं | 
इस बात पर ध्यान दिये रहने से गीता का तात्पर्य समझने से किसी प्रकार का 
` सन्देह नहीं रह जाता । भारतीय युद्ध में एक ही राष्ट्र और धर्म के लोगों 
में फूट हो गई थी; रौर वे परस्पर मरने-मारने पर उतारू हो गये थे । इसी 
„ कारए से उक्त शङकाएँ उत्पन्न हुई है। भ्र्वाचीन इतिहास में जहाँ जहाँ ऐसे 
असङग झाये हे, वहाँ वहाँ ऐसे ही प्रइन उपस्थित हुए हें। भ्रस्तु; श्रागे कुलक्षय 
से जो जो अन होते हे, उन्हें अर्जुन स्पष्ट कर कहता हे । ] 
(४०) कुल का क्षय होने से सनातन कुलधमं नष्ट होते हैं, (कुल) धर्मो 
के छूटने से समूचे कुल पर भ्रधम की धाक जमती है। (४१) हे कृष्णा ! ग्रधमं के | 
फलन से कुलस्त्रियां बिगडती हें । है वाष्एॉय ! स्त्रियों के बिगड़ जाने पर वरणो- ) 


कुल को निउचय ही नरक में ले जाता हे; एवं पिएडदान और तर्पणादि क्रियाओं के 

लुप्त हो जाने से उनके पितर भी पतनं पाते हैं। (४३) कुलघातकों के इन वएंसङकर 
कारक दोषों से पुरातन जातिघमं और कुलघमं उतपन्न होते हे। (४४) और हे 

जनार्दन ' हम ऐसा सुनते श्रा रहे हे, कि जिन मनुष्यों के कुलघम बिच्छिन्न हो जाते | 

हैं? उनको निश्चय ही नरकवास होता हे। | 

(४५) देखो तो सही ! हम राज्य-सुख -लोभ से स्वजनों को मारने के लिये | 

अदत हुए है, (सचमूच) यह हमने एक बड़ा पाप करने की योजना की है ! (४६) 

इसको श्रपेक्षा मेरा अधिक कल्याए तो इसमें होगा, कि मै निःशस्त्र हो कर प्रतिकार 
करना छोड दूं; (ओर ये) असत्रधारी कौरव मुक्त रणा में सार डाले। सञ्जय ने कहाः-- 


गीता, श्रनुवाद और टिप्पणी -- १ अध्याय । ६१७, 


संजय उवाच । 
एवमुक्त्वा5जुन: संख्ये रथोपस्थ उपाविशत्‌ । 
वबिसृज्य सरार चापं. शोकसंविग्नमानसः ॥ ४७॥ 
इति श्रीमद्भगवद्गीतासु उपनिषत्सु ब्रह्मविद्यायां योगशास्त्र श्रीकृष्णाञेन-. 
संवादे अडनाविषादयोगो नाम प्रथमोऽध्यायः || १ ॥ 


—o— 


(४७) इस प्रकार रएाभूमि में भाषण कर, शोक से व्यथितचित्त अर्जुन (हाथ का) 
चनुष्य-बाठा त्याग कर रथ सें अपने स्थान पर योंही बैठ गया ! ु 
[ रथ में खड़े हो कर युद्ध करने की प्रएएली)यी । श्रतः “ रथ में अपने स्थानः 
पर बैठ गया ' इन शब्दों से यही श्र प्रधिक व्यक्त होता है, कि खिन्न हो जाने: 
के कारए युद्ध करने की उसे इच्छा न थी। महाभारत में कुछ स्थलों पर इन 
रथों का जो चएंन है, उससे देख पड़ता है, कि भारतकालीन रथ प्रायः दो 
पहियों के होते थे; बड़े-बड़े रथों में चार चार घोड़े जोते जाते थे; और रबी 
एवं सारथी--डोचों श्रगले भाग में परस्पर एक दूसरे को आजूबाज्‌ में बेठते 
थे। रथ को पहचान के लिये प्रत्येक रथ पर एक प्रकार की विशेष ध्वजा लगी: 
रहती थी। यह बात प्रसिद्ध है, कि अर्जुन की ध्वजा पर प्रत्यक्ष हनुमान ही बेठे थे। ]! 
इस भकार शीभगनान्‌ के गाये हुए--अर्थात्‌ कहे हुए-- उपनिषद्‌ में ब्रह्म- 
विद्यान्तगेत योग--श्र्थात्‌ कर्मयोग--शञास्त्रविषयक श्रीकृष्ण ओर अर्जुन के संवाद. 
सें श्रजुनविषादयोग नामक पहला भ्रध्याय समाप्त हुआ । 
[ गौतारहस्य के पहले ( पुष्ठ ३ ), तीसरे (पृष्ठ ५६), रौर ग्यारहवें: 
(पृष्ठ ३५१ ) प्रकरए में इस सङकल्प का ऐसा ग्रथ किया गया हँ, कि गीता में. 
केवल ब्रह्मविद्या ही नहीं है, किन्तु उसमें ब्रह्मविद्या के ग्राधार पर कर्मयोग का. 
प्रतिपादन किया गया है । यद्यपि यह सङकलप महाभारत मं नहीं है, परन्तु 
यह गीता पर संन्यासमार्गो टीका होने के पहले का होगा । क्योंकि, संस्यासमागं का 
कोई भी पडत ऐसा सङकल्प न लिखेगा। और इससे यह प्रगट होता हे, कि 
गोता में संन्यासमाग का प्रतिपादन नहीं है । किन्तु कमंयोग का शास्त्र समभ कर 
संवादरूप से विवेचन है। संवादात्मक और शास्त्रीय पद्धति का भेद रहस्य के- 
चोदहवें प्रकरण के आरम्भ में बतलाया गया है । ] 


ज तक ममा 


र गीतारहस्य श्रथवा कर्मयोगशास्त्र । 


द्वितीयोऽध्यायः | 
संजय उवाच | 
तं तथा क्ृपयाविश्मश्रपूर्णाकुलेक्षणम्‌ । 
विषीदन्तमिदं वाक्यसुवाच मधुसूदनः ॥ १ ॥ 
श्रीभगवानुवाच । 
कुतस्त्वा करमलामिदं विषमे समुपास्थितम्‌ । 
अनायेजुष्टमस्वग्यमकी तिंकरमर्जुन || २ ॥ 
व्यं मा स्म गमः पार्थ नैतत्त्वव्युपपद्यते | 
शुदं हदयदौवैल्यं त्यक्त्वोत्तिष्ठ परन्तप || ३ ॥ 
अजुन उवाच | 
$$ कर्थं भीष्ममहं संख्ये द्रोण च मधुसूदन । 
इषुभिः प्रतियोत्स्यामि पूजाहावरिसूदन ॥ ४.॥ 
गुरूनहत्वा हि-सहानुभावान्‌ श्रेयो भोक्तुं मैक्ष्मपीह लोकै । 
हत्वार्थकामांस्तु गुरूनिहैव भुजीय भोगान्‌ रुधिरप्रदिग्धान्‌ || ५॥ 
दूसरा अध्याय | 
सञ्जय ने कहा :-- (१) इस प्रकार करुणा से व्याप्त, आँखों में आँसू भरे हुए 
“ओर विषाद पानेवाले श्रर्जुन से मधुसुदन (श्रीकृष्णा) यह बोले--श्रीभगवान्‌ ने 
कहा :--( २) हे अजुन ! सङकटके इस प्रसङग पर तेरे (मन मे) यह मोह (कश्मलं) 
कहाँ से ग्रा गया, जिसका कि आय अर्थात्‌ सत्पुरुषों ने (कभी) भ्राचरएा नहीं 
किया, जो अधोगति को पहुँचानेवाला है, और जो दुष्कीतिकारक है ? (३) 


हे पार्थ ! ऐसा नामदं मत हो ! यह तुरे शोभा नहीं देता। अरे शत्रुओ को ताप 
'देनेवाले ! भ्रस्तःकरएा की इस क्षुद्र दुबंलता को छोड़ कर (युद्ध के लिये) खड़ा हो ! 


“ अर्जुन ' या “श्रीकृष्णा” ऐसा साधारएा अनुवाद कर दिया हुँ । ] 
अजुन ने कहा:--(४) हे मधुसुदन ! में(परम-) पुज्य भीष्म और द्रोए [के 
साथ युद्ध में बाएों से कंसे लड़ंगा ? (५) महात्मा गुरु लोगों को न सार 
` कर इस लोक में भीख माँग करके पेट पालना भी श्रेयस्कर है; परन्तु अर्थलोलण 


गीता, अनुवाद और टिप्पणी -- २ अध्याय । ६१६ 


न चैत्रिः कतरन्नो गरीयो यद्वा जयेम यदि वा नो जयेयुः । 
यानेव हत्वा न जिजीविषामस्तेव्वस्थिता: प्रमुख घातराष्ट्रा: ॥ ६ ॥ 
कार्पण्यदोषोपहतस्वभाव: पृच्छामि त्वां धर्मसंमूढचेताः । 
यच्छेय: स्या निरिचिं ब्रूहि तन्मे शिष्यस्तेदहँ शाथि मां त्वा ्रपन्नम्‌ || ७ ॥ 

न हि प्रपऱ्यामि ममापचुद्यादू यच्छोकमुच्छोषणमिंद्रियाणाम्‌ । 

अवाव्य भमावसपत्नमृ्दं राज्यं सुराणामपि चाधिपत्यम्‌ || ८ ॥ 

संजय उवाच । 
एवमुक्त्वा हृषीकेश गुडाकेशाः परन्तप । 

( हों तो भी ) गुरु लोगों को मार कर इसी जगत्‌ में मुझे उनके रक्त से सने हुए 
भोग भोगने पड़ेंगे । 

[ “ गुर लोगों ? इस बहुवचनान्त शब्द से “ बड़े बूढों ' का ही ग्रर्थं लेना 
चाहिये । क्योंकि, विद्या सिखानेवाला गुरु एक द्रोएाचायं को छोड सेना में और 
कोई दूसरा न था । युद्ध छिड़ने के पहले जब ऐसे गुरु लोगों--अर्थात्‌ भीष्म, 
द्रोण और झल्य--क्षी पादवन्दना कर उनका आशीर्वाद लेने के लिये युधिष्ठिर 
रएएडगएु में अपना कवच उतार कर नम्रता से उनके समीप गये, तब शिष्ट- 
सम्प्रदाय का उचित पालन करनेवाले युधिष्ठर का अभिनन्दन कर सब ने इसका 
शारदा बतलाया, कि दुर्योधन की ओर से हम क्यों लड़ेंगे ? 

अर्थस्य पुरुषों दासो दासस्त्वथों न कस्यचित्‌ | 
इति सत्यं महाराज ! बद्धोऽस्म्यथेन कौरबैः ॥ 

“सच तो यह हुँ, कि मनुष्य ग्र्थ का गुलाम है । भ्रर्थ किसी का गुलाम नहीं। 

इसलिये, हे युधिष्ठिर महाराज! कौरवों ने मुके भ्रथ से जकड़ रखा है ' (म.भा. 

भी. अ- ४३, इलो. ३५, ५०, ७६ ) । ऊपर जो यह “श्र्थेलोलुप” शब्द हे, वह्‌ 
इसी इलोक के श्रथं का द्योतक है । ] 

(६) हस जय प्राप्त करें या हमें ( वे लोग) जीत लें--इन दोनों बातों में श्रेयस्कर 
कौन हे, यह भी समझ नहीं पड़ता। जिन्हें मार कर फिर जीवित रहने की इच्छा 
नहीं, वे ही ये. कौरव (युद्ध के लिये) सामने डटे हे! 

[ गरीयः' शब्द से प्रगट होता है, कि अर्जुन के मन में अधिकांश लोगों के 
अधिक सुख' के समान कर्म और अकम को लघुता-गुरुता ठहराने की कसौटी थी । 
पर वह इस बात का निएॉय नहीं कर सकता था, कि उस कसौटी के अनुसार 
किसकी जीत होने में भलाई है? गीतारहस्य प्र. ४, पृ. ८३-८४ देखो । ] 

{ ७ ) दीनता से भेरी स्वाभाविक वृत्ति नष्ड हो गई है। (मु रे अपने ) धमं अर्थात्‌ 
कर्तव्य का सन सें मोह हो गया है। इसलिये मै तुमसे पुछता हूँ । जो निश्चय से श्रेय- 
स्कर हो, वह मुझे बतलाग्रो । मं तुम्हारा शिष्य हँ। मुझ शरणागत को. समक्ता- 
इथे । ( ८) क्योंकि पृथ्वी का निष्कएटक समृद्ध राज्य या देवताओं (स्वग) का भी 
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न योत्स्य इति गोविन्दमुक्त्वा तूष्णीं बभूव ह|| ९ | 

तमुवाच हर्षाकेश: प्रहसान्निव भारत । 

सेनयोरुभयोर्मध्ये विषादन्तमिदे वचः || १० ॥ 

श्रीभगवानुवाच । 
§ $ अशोच्यानन्वशोचस्तं प्रज्ञावादांश्च भाषसे । 

स्वामित्व, मिल जाय, तथापि मुझे ऐसा कुछ भी (साधन) नहीं नज़र आता, कि जो 
इन्द्रियों को सुखा डालनेवाले मेरे इस शोक को दूर करे। सञ्जय ने कहा :--(९) इस 
प्रकार शत्रुसन्तापी गुडाकेश श्रर्थात्‌ अर्जुन ने हृषीकेश ( श्रीकृष्ण) से कहा; आर 
“से न लडूंगा ” कह कर वह चुप हो गया । (१०) (फिर) हे भारत (धृतराष्ट्र)! 
दोनों सेनाग्रं के बीच खिन्न होकर बेठे हुए अर्जुन से श्रीकृष्ण कुछ हसते हुए 
से बोले । 

[एक र तो क्षत्रिय का स्वधमं और दूसरी ओर गुरुहत्या एवं कुलक्षय के 
` पातको का भय--इस खोंचातानी में ' मरें या मारें '--के झमेले में पड़ कर भिक्षा 
„ मांगने के लिये तैयार हो जानेवाले भ्र्जुन को श्रब भगवान्‌ इस जगत्‌ सें उसके सच्चे 

कतँव्य का उपदेश करते हुँ। ग्रर्जुन की शंका थी, कि लड़ाई जैसे कर्म से गात्मा 
* का कल्याए न होगा। इसी से जिन उदार पुरुषों ने परब्रह्म का ज्ञान प्राप्त कर 
` अपने आत्मा का पुणं कल्याण कर लिया है, वे इस दुनिया में कैसा बर्ताव करते 
हैं ? यहीं से गीता के उपदेश का आरम्भ हुना है । भगवान्‌ कहते हैँ, कि संसार 
की चाल-ढाल के परखने से देख पड़ता है, कि श्रात्मज्ञानी पुरुषों के जीवन 
बिताने के श्रनादिकाल से दो मार्ग चले गा रहे हैं (गी. ३.३; भ्रौर गीता र, 
प्रः ११ देखो) । श्रात्मज्ञान सम्पादन करने पर शुकसरीखे पुरुष संसार छोड़ कर 
आनन्द से भिक्षा माँगते फिरते हैं, तो जनकसरीखे दूसरे ग्रात्मज्ञानी ज्ञान के 
पश्चात्‌ भी स्वधर्मानुसार लोगों के कल्याणां संसार के संकड़ों व्यवहारों में अपना 
समय लगाया करते हें । पहले मागं को सांख्य या सांख्यनिष्ठा कहते हैं; और 
दुसरे को कमंयोग या योग कहते हें (इलोक. २९ देखो) । यद्यपि दोनों निष्छाएँ 
प्रचलित हे, तथापि इनमें कर्मयोग ही अधिक श्रेष्ठ है--गीता का यह सिद्धान्त 
आग बतलाया जावेगा (गी. ५. २) । इन दोनों निष्ठाश्रों में से अब अर्जुन के 
` सन को चाह संन्यासनिष्ठा को ओर ही अधिक बढ़ी हुई थी। अतएव उसी मार्ग 
के तत्त्वज्ञान से पहले अर्जुन की भूल उसे सुझा दो गई है; और आगे ३६ वें 
इलोक से कमयोग का प्रतिपादन करना भगवान्‌ ने आरम्भ कर दिया है। सांख्य- 


कमयोग का ब्रह्मज्ञान कुछ जुदा-जुदा नहीं। तब सांस्यनिष्ठा के अनुसार देखने पर 
भो आत्मा यदि भ्रविनाशो आर नित्य हैं; तो फिर यह बकबक व्यर्थ है, कि “में 


« अमुक को कसे मारू ?” । इस प्रकार निश्चित उपहासपूर्वेक अर्जुन से भगवान्‌ का 
«प्रथम कथन है। ] ४ 
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गतासूनगतासूडच नानुशोचन्ति पाण्डिताः ॥ १ १॥ 
न त्वेवाहं जातु नास न त्रं नेमे जनाधिपा: । 
न चेव न भविष्यामः सर्वे वयमतः परम्‌ ॥ १२॥ 
देहिनोऽस्मिन्यथा देहे कौमारं यौवनं जरा । 
तथा देहान्तरप्राततर्थरस्तत्र न म॒झाति ॥ १३ ॥ 
भगवान्‌ ने कहा:-- (११) जिनका झोक न करना चाहिये, तू उन्हीं का 
शोक कर रहा है; ओर ज्ञान की बातें करता है! किसी के प्राए (चाहे) जाये या 
(चाहे) रहें; ज्ञानी पुरुष उनका झोक नहीं करते । 
[ इस इलोक में यह कहा गया है, कि पएडित लोग प्राणों के जाने या 
रहने का शोक नहीं करते । इसमें जाने का शोक करना तो सामूली बात हुँ । उसे 
न करने का उपदेश करना उचित है। पर टीकाकारो ने प्राएा रहने का शोक कंसा 
और क्यों करना चाहिये ? यह शङका करके बहुतकुछ चर्चा की है; और कई एकों 
ने कहा है, कि मूख एवं ग्रज्ञानी लोगों का भाए' रहना, यह शोक का ही कारण 
है। किन्तु इतनी बाल की खाल निकालते रहने की अपेक्षा * शोक करना '.शब्द 
का ही “भला या बुरा लगना” अथवा “परवाह करना” एसा व्यापक अर्थ करने से 
कोई भी अड्चन रह नहीं जाती । यहाँ इतना ही वक्तव्य है, कि ज्ञानी पुरुष को 
“ दोनों बातें एक ही सो होतो है। ] : 
( १२) देखो न;, ऐसा तो है ही नहीं, कि में (पहले) कभी न था। तू और ये 
राजा लोग (पहले) न थे। रौर ऐसा भी नहीं हो सकता, कि हम सब लोक रब 
आगे न होंगे । ७ 
[ इस श्लोक पर रामानुज भाष्य में जो टीका हैं, उसमें लिखा है : इस 
इलोक से ऐसा सिद्ध होता है, कि ' में? श्र्थात्‌ परमेइवर और “ तू एवं राजा: 
लोग “ अर्थात्‌ अन्यान्य आत्मा, दोनों यदि पहले ( ञ्तीतकाल में ) थे; और 
: आगे होनेवाले हे, तो परमेश्वर भर गात्मा, _ दोनों ही पृथक्‌, स्वतंत्र और नित्य 
हैं । किन्तु यह अनुमान ठीक नहीं है; साम्प्रदायिक आग्रह का है । क्योंकि, इस. 
स्थान पर प्रतिपाद्य इतना ही है, कि सभी नित्य हैं। उनका पारस्परिक सम्बन्ध 2 
“यहाँ बतलाया नहीं है; और: बतलाने की कोई प्रावश्यकता भी न थी। जहाँ वसा 
प्रसङग आया है, वहाँ गीता में ही ऐसा भ्रदवैत सिद्धान्त ( गीता ८,४; १३.३१ ) 
स्पष्ट रीति से बतला दिया है, कि समस्त प्राणियों के शरीरों में देहधारी आत्मा 
से अर्थात्‌ एक ही परमेश्वर हूं । ] _ ॥ है 
(१३ ) जिस प्रकार देह घारएा. करनेवाले को इस देह में ब्रालपन, जवानी और 
बुढापा प्राप्त होता है, उसी प्रकार (आगे) दूसरी देह प्राप्त हुआ करती हैँ। 
(इसलिये) इस विषय में ज्ञानी पुरुष.को मोक्ष नहीं होता । र 8 ऋतिक 
` `` | अर्जुन के मत में यही तो बड़ा डर या सोह था, कि / अमुक को से केसे 
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$$ मात्रास्पर्शास्तु:कौन्तेप शौतोष्णसुखदु:खदा: । 
आगमापायिनोऽनित्यास्तांस्तितिक्षस्व भारत || १४॥ 
यं हि न व्यथयन्त्येते पुरुष पुरुषर्षभ । 
समदुःखसुखं धीरं सोआतत्वाय कल्पते ॥ १५ ॥ 
मार ? । इसलिये उसे दूर करने के निमित्त तत्त्व की दृष्टि से भगवान्‌ पहले इसी 

` का विचार बतलाते हैं, कि मरना क्या हैं श्रौर मारना क्या है (शलोक ११-३०) ? 
मनुष्य केवल देहुङ्पी निरी वस्तु ही नहीं है; वरन्‌ देह श्रोर आत्मा का समुच्चय 
हैँ । इनमें-श्रहङकाररूप से व्यक्त होनेवाला आत्मा नित्य और. श्रमर है। 

' चह आज है, कल था ग्रौर कल भी रहेगा ही । अतएव मरना या मारना शब्द 
उसके लिये उपयुक्त ही नहीं किये जा सकते; ग्रौर उसका शोक भी ण करना 
चाहिये । श्रब बाक़ो रह गई देह; सो यह प्रगट ही हैं, कि वह झनित्य और 

* चाश्चवान्‌ है. आज नहीं तो कल, कल नहीं तो सौ वर्ष में सही; उसका तो 
नाश होने ही का है--अद्य वाब्दशतान्ते वा सूत्युवें प्राणिनां ध्रुवः (भाग, १०; 
१.३५); और एक देह छुट भी गई, तो कमों के अनुसार आगे दूसरी देह” 
मिले बिना नहीं रहती । श्रतएव उसका भी झोक करना उचित नहीं। सारांश देह 
या आत्मा, दोतों दृष्टियो से विचार करें, तो सिद्ध होता है, कि मरे हुए का शोक 
करना पागलपन हूँ। पागलपन भले ही हो; पर यह अवश्य बतलाना चाहिये, कि ' 
वर्तमान देह का नाश होते समय जो क्लेश होते हें, उनके लिये शोक क्यों न करें ? 
अतएव अ्रब॒ भगवान्‌ इस कायिक सुखदुःखों का स्वरूप बतला कर दिखलाते: 
हैं, कि उनका भी शोक करभा उचित नहीं है।] 

(१४) हे कुन्तिपुत्र ! शीतोष्णा या सुखदु:ख देनेवाले, मात्राग्रों अर्थात्‌ बाह्य- 
सृष्टि के पदार्थों के (इन्द्रियो से) जो संयोग हैं, उनकी उत्पत्ति होती है; और नाश 
होता हैं । (प्रतएव) वे अ्नित्य, अर्थात्‌ विनाशवान्‌ हे । हे भारत ! ( शोक न | 
करके) उनको त्‌ सहन कर। (१५) क्योंकि, हे नरश्रेष्ठ ! सुख और दुःख को | 
समान साननेवाले जिस ज्ञानी पुरुष को उनकी व्यथा नहीं होती, वही ग्रमृतत्व अर्थात्‌ । 
अमृत ब्रह्म की स्थिति को प्राप्त कर लेने में समर्थ होता है । छ थि 

[ जिस पुरुष को ब्रह्मात्मेक्यज्ञान नहीं हुश्ना और इसीलिये जिसे नाम- 

रूपात्सक जगत्‌ मिथ्या नहीं जान पड़ा ह, वह बाह्या पदार्थों, और इन्द्रियों के 
संयोग से होनेवाले शीत-उष्ण आदि या सुलडु:ख प्रादि विकारों को सत्य सान 


अर्जुन से भगवान्‌ यह, कहते हैं, / कि इस समबुद्धि से त उनको सहन क 
` यही श्रथ भ्रगल अध्याय: में अधिक विस्तार से बात हिक a ह 


भीता, श्रनुवाद और टिप्पणी -~ २ अध्याय । ६२३ 


$$ नासतो वियते भावो नाभावो विद्यते सत: | 
उभयोरपि इृ्ोऽन्तसत्वनयोस्तदाङ्िभिः ॥१६॥ 


Ry 


“ मात्रा ' शव्द का श्रथ इस प्रकार किया है :-- ' मीयते एभिरिति मात्राः ” 
श्र्थात्‌ जिनसे बाहरी पदार्थं मापे जाते हैं या ज्ञात होते हैं, उन्हें इन्द्रियां कहते 
हैं। पर मात्रा का इद्धिय श्रथ न करके कुछ लोग ऐसा भी ग्रथ करते हैं, कि 
इन्द्रियों से मापे जाने वाले शब्द-रूप आदि वाह्य पदार्थों को मात्रा कहते हैं; और 
उनका इन्द्रियों से जो स्पशे ग्रर्थात्‌ संयोग होता है, उसे मात्रास्पझ कहते हे। इसी : 
अर्थ को हमने स्वीकृत किया है । क्योंकि, इस इलोक के विचार गोता में आगे 
जहाँ पर आये हूँ ( गो. ५. २१-२३ ) वहाँ ' बाह्यस्पर्श ' शब्द हैँ। और 
` मात्रास्पश्ञ ' शब्द का हमारे किये हुए अर्थ के समान श्र करने से इन दोनों 
झब्दों का अर्थ एक ही सा हो जाता है । तथापि इस प्रकार ये दोनों शब्द मिलते- 
जुलते हे, तो भी सात्रास्पर्श शब्द पुराना देख पड़ता हैं। क्योंकि मनुस्मृति (६- 
५७ ) में इसी भ्र्थं सें मात्रासंग शब्द श्राया है; अर बृहदारण्याकोपनिषद्‌ में 
वन हे, कि मरने पर ज्ञानी पुरुष के आत्मा का मात्राश्रों से असंसर्ग (सात्रा-- 
ऽसंसगंः ) होता है । ग्र्थात्‌ बह्‌ मुक्त हो जाता है; और उसे संज्ञा नहीं रहती 
( बृ. साध्यं. ४. ५, १४; वेस, झां. भा. १. ४. २२ ) । शीतोष्णा और सुखदुःख ' 
पद उपलक्षणात्मक हैँ । इनमें राग-हेष, सत्-श्रसत्‌ और मृत्यु-ग्रमरत्व इत्यादिः 
परस्परविरुद्ध इन्द्रो का समावेश होता है। ये सब मायासृष्टि के इन्द्र हें । 
इसलिये प्रगट है, कि ग्रतित्य सायासृष्टि के इन हृन्ट्रों को शान्तिपु्वंक सह कर: 
इन हन्दों से बुद्धि को छुडाये बिना ब्रह्मप्राप्ति नहीं होतो (गी. २. ४५; ७. २८ 

_ और गी. र. प्र. ९ पृ. २२४ आर २४३-२४६ देखो ) । भ्रव अध्यात्मशास्त्र की ` 
दृष्टि से इसी अर्थ को व्यक्त कर दिखलाते हैं :--] 

(१६) जो नहीं (श्रसत्‌) है, वह हो ही नहीं सकता; और जो है, (सत्‌) 
उसका ग्रभाव नहीं होता। तत्वज्ञानी पुरुषों ने सत्‌ और असत्‌ ' दोनों का भ्रन्त 
देख लिया हुँ--अर्थात्‌ भरन्त देख कर उनके स्वरूप का निएंय - किया है । 

[ इस इलोक के ' अन्त ' शब्द का श्रथं और * राद्धान्त ' ' सिद्धान्त, एवं 

“ कृत्त शब्दों (गी. १८. १३ ) के “अन्त” का अर्थ एक ही है । शाइवतकोश 
( ३८१ ) में “अन्त ” शब्द! के ये अर्थ हें--० स्वरूपप्रान्तयो रन्तमन्तिकेऽपि 
प्रयुज्यते ” । इस इलोक में सत्‌ का श्रथ ब्रह्म और असत्‌ का अर्थ नामरूपात्मक 
- दृश्य जगत्‌ है (गी. र. प्र. ९ पृ. २२३-२२४; और २४२-२४५ देखो) । स्मरणा. 
रहे, कि “ जो है, उसका अभाव नहीं होता ” इत्यादि तत्त्व देखने सं यद्यपि 
सत्कायंवाद के समान देख पड़े, तो भी उनका ग्रर्थ कुछ निराला है । जहाँ एकः 
वस्तु से दूसरी वस्तु निमित होती हे--उदा० बीज सेः वृक्ष=-वहाँ सत्कार्यवादः 
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अविनाशि तु तद्विद्धि येन सर्वमिदं ततम्‌ । 

का तत्त्व उपयुक्त होता है । प्रस्तुत इलोक में इस प्रकार का प्रश्न नहीं है । वक्तव्य 
. इतना ही है, कि सत्‌ भ्र्थात्‌ जो है, उसका अस्तित्व (भाव) और श्रसत्‌ 
अर्थात्‌ जो नहीं है उसका ्रभाव, ये दोनों नित्य यानी सदैव क्रायम रहनेवाले 
-हे । इस प्रकार क्रम से दोनों के भाव-श्रभाव को नित्य मान लें, तो ग्रागे फिर 
आप-ही-श्राप कहना पड़ता है, कि जो ' सत्‌ ' है, उसका नाश हो कर उसका 
“असत्‌ ' नहीं हो जाता । परन्तु यह अनुमान, और सत्कार्यवाद में पहले ही 
ग्रहए की हुई एक वस्तु से इसरी वस्तु की कार्यकारएारूप उत्पत्ति, थे दोनों 
-एक-सी नहीं हैं. ( गी. र. प्र. ७ पृ.१५६ )। माध्वभाष्य में इस शलोक के 
' नासतो विद्यते भावः' इस पहले चरण के 'विद्यते' भावः, का 'विद्यते +- प्रभावः’ 
-ऐसा पदच्छेद है । और उसका यह ग्रर्थ किया है, कि श्रसत्‌ यानी श्रव्यक्त-प्रकृति 
. का अभाव, अर्थात्‌ नाश नहीं होता । और, जब कि दूसरे चरणा में यह कहा 
“है, कि सत्‌ का भी नाश नहीं होता, तब अपने दवेती संस्प्रदाय के अनुसार 
मध्वाचार्यं ने इस इलोक का ऐसा अर्थ किया हुँ, कि सत्‌ और श्रसत्‌ दोनों नित्य 
हैं ! परन्तु यह अर्थ सरल नहीं है । इसमें खींचातानी है । क्योंकि, स्वाभाविक 
“रीति से देख पड़ता हे, कि परस्परविरोधी श्रसत्‌ ग्रौर सत्‌ शब्दों के समान ही 
“अभाव ओर भाव ये दो विरोधी शब्द भी इस स्थल पर प्रयुक्त हैं। एवं दूसरे 
“चरण में अर्थात्‌ “ नाभावो विद्यते सतः ' यहाँ पर नाभावो में यदि अभाव 
“शब्द ही लेना पड़ता हैं, तो प्रगट है, कि पहले से भाव शब्द ही. रहना 
चाहिये । इसके अतिरिक्त यह कहने के लिये--कि ग्रसत्‌ ग्रौर सत्‌ ये दोनों नित्य 
'हैं-- ग्रभाव ' और 'बिद्यते' इन पदों के दो बार प्रयोग करने की कोई ग्रादश्य- 
कता न थी। किन्तु मध्वाचार्य के कथनानुसार यदि इस द्विरुक्ति को ग्रादरार्थ 
मान भी लें, तो आगे श्रठारहवें इलोक में स्पष्ट कहा है, कि व्यक्त या दइयसष्टि 
'में आनेवाले मनुष्य का शरीर नाशवान्‌ भ्रर्थात्‌ अनित्य हे। अतएव आत्मा 
के साथ ही साथ भगवद्गीता के अनुसार, देह को भी नित्य नहीं मान सकते। 
प्रगट रूप से सिद्ध होता है, कि एक नित्य है; और दसरा अनित्य । पाठकों को 
यह दिखलाने के लिये--कि साम्प्रदायिक दृष्टि से कैसीखी चतानी की जाती हूँ? 
- हमने नमूने के ढंग पर यहाँ इस इलोक का मध्वभाष्यवाला ग्रथ लिख दिया है। 
अस्तु) जो सत्‌ है, वह कभी नष्ट होने का नहीं । अतएव सत्स्वरूपी आत्मा का 
' ओक न करना चाहिये ॥ और तरव की दृष्टि से नामरूपात्मक देह आदि भ्रथवा 
सुखढु:ज रादि विकार मूल में ही विनाशी हैं। इसलिये उनके नाजा होने का 
_ शोक करना भी उचित नहाँ । फलतः आरम्भ में भ्रजुन से जो यह कहा है--कि 
जिसका शोक न करना ` चाहिये, उसका तु शोक कर रहा है”--वह सिद्ध 
“हो गया । श्रब सत्‌' ओर श्रसत्‌' के भ्र्थो को ही ग्रगले दो इलोकों में और 

„भी स्पष्ट कर बतलाते हें] २ 


बाप" ; :7 
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विनाशमव्ययस्यास्य न कश्चित्कतुमहति ॥॥ १७॥ - 
: अन्तवन्त इमे देहा नित्यस्योक्ताः शरीरिण: । ˆ 
अनारिनोऽप्रमेयस्य तस्मादुष्यस्व भारत ॥ १८ ॥ 
य एनं वेत्ति हन्तारं यश्चैनं मन्यते हतम्‌। 
उभौ तौ न विजानीतो नायं हन्ति न हन्यते ॥| १९॥ 

'न जायते म्रियते वा कदाचिन्नायं भूत्वा भावेता वा न भूयः । 
अजो नित्यः झाश्चतोऽयं पुराणो न हन्यते हन्यमाने शरीरे ॥२०॥ 

वेदाविनाशिनं नित्यं य एनमजमन्ययम्‌ । 

(१७) स्मरएा रहे, कि यह (जगत्‌) जिसने फैलाया श्रथवा व्याप्त किया है, 
“बहु (सल ग्रात्मस्वरूप ब्रह्म ) अविनाशी है। इस .अ्रव्यक्त तत्त्व का विनाश करने 
'के लिये कोई भी समर्थ नहीं है। ; 

[पिछले श्लोक में जिसे सत्‌ कहा है, उसी का यह वएँन है । यह बतला 
दिया गया, कि शरीर का स्वामी अर्थात्‌ आत्मा ही नित्य ' श्रेणी में आता है । , 
अब यह बतलाते हैं, कि अनित्य या असत्‌ किसे कहना चाहिये -- ] 

(१८) कहा हैँ, कि जो शरीर का स्वामी (आत्मा) नित्य, अविनाशी श्रौर 
अचिन्त्य है, उसे प्राप्त होनेवाले ये शरीर नाशवान्‌ अर्थात्‌ अनित्य हें । अतएव हे 
"भारत ! तू युद्ध कर। 

[ सारांश, इस प्रकार नित्य-अ्नित्य का विवेक करने से तो यह भाव ही झूठा 
होता है, कि “ सें अमुक को मारता हुँ, ” और युद्ध न करने के लिये अर्जुन ने जो 
कारएा दिखलाया था, वह निर्मूल हो जाता हुँ । इसी अर्थ को अब और अधिक 
स्पष्ट करते हें-- ] 

(१६) (शरीर के स्वामी या आत्मा) को ही जो मारनेवाला मानता है या ऐसा 
समता हूँ, कि वह मारा जाता है; उन दोनों को ही सच्चा ज्ञान नहीं है । (क्योंकि) 
-यह (आत्सा) न तो मारता हुं श्रौर न मारा ही जाता है । 

[ क्योंकि यह आत्मा नित्य और स्वयं 'अकर्ता हूँ । खेल तो सब प्रकृति का ही 
है । कठोपनिषदूमें यह और अगला शलोक आया है (कठ. २. १८, १९) । 
इसके अतिरिक्त महाभारत के ग्न्य स्थानों में भी ऐसा वन है, कि काल से 
सब ग्रसे हुए हैं। इस काल की क्रीडा को ही यह “ मारने और मरने ” की लौकिक 
संज्ञएँ हैं, (शां: २४. १५) । गीता (११. ३३) में भी आगे भक्तिमामं को 
भाषा से यही तत्त्व भगवान्‌ ने अर्जुन को फिर बतलाया हैं, कि भोष्म-द्रोएा 
आदि को कालस्वरूप से सेने ही पहले मार डाला हँ । तू केवल निमित्त हो जा। ] 

(२०) यह (आत्मा) न तो कभी जन्मता है और न मरता ही है । ऐसा भी नहीं 
'है, कि यह (एक वार) हो कर फिर होने का नहीं। यह ग्रज, नित्य, झाइवत 
और पुरातन है। एवं शरीर का वघ हो जाय तो मी मारा नहीं जाता । (२१) हे 

४० गी: र. 
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कथं स पुरुषः पार्थे कं घातयाति हन्ति कम्‌ ॥ २ १॥ 
वासांसि जीर्णानि यथा विहाय नवानि गृण्हाति नरोऽपराणि । 
तथा झारीराणि विहाय जीणोन्यन्यानि संयाति नवानि देही ॥ २२ ।॥ 
नैनं छिन्दन्ति श्राणि नैनं दहाति पावकः । 
न चैनं क्वेदयन्त्यापो न शोषयति मारुतः ॥। २३ ॥। 
अच्छे्योऽयमदाह्योऽयमक्लेययोऽशोष्य एव च | 
नित्यः सर्वगतः स्थाणुरचलोऽयं सनातनः ।। २४॥ 
अव्यक्तोऽयमचिन्त्योऽयमविकार्योऽयमुच्यते । 
तस्मादेवं विदित्वैनं नानुरो चितुमहीसि ।। २५॥ 
$$ अथ चैनं नित्यजातं नित्यं वा मन्यसे मृतम्‌ । 
यायं ! जिसने जान लिया, कि यह आत्मा अविनाशी, नित्य, अज और श्रव्ययः 
है, वह पुरुष किसी को कंसे सरवावेगा शौर किसी को केसे मारेगा ? (२२) जिस 
प्रकार (कोई) मनुष्य पुराने वस्त्रों को छोड़ कर नये ग्रहएा करता हैँ, उसी प्रकार देही 
अर्थात्‌ शरीर का स्वामी आत्मा पुराने शरीर त्याग कर दूसरे नये शरीर घारए करता है i 
[वस्त्र को यह उपमा प्रचलित है । महाभारत में एक स्थान पर, एक घर 
(झाला) छोड़ कर दूसरे घर में जाने का दुष्टांत पाया जाता है (झां, १५ 
५६); और एक भ्रमेरिकन ग्रन्थकार ने यही कल्पना पुस्तक में नई जिल्द बाँधने ८ 
का दृष्टान्त देकर व्यक्त की है । पिछले तेरहवें इलोक में बालपन, जवानी और 
बुढापा, इन तीन अवस्थाग्रों को जो न्याय ग्रुपयुक्त किया गया है, वही ग्रब सब 
शरीर के विषय में किया गया है । ] 
(२३) इसे ग्रर्थात्‌ आत्मा को शस्त्र काट नहीं सकते; इसे श्राग जला नहीं सकती; 
वेसे ही इसे पानी भिगा या गला नहीं सकता और बायु सुखा भी नहीं सकती है। 
(२४) (कभी भी) न कटनेवाला, न जलनेवाला, न भीगनेवाला और न सुखनेवाला 
यह (आत्मा) नित्य, सर्वव्यापी, स्थिर, अचल और सनातन अर्थात्‌ चिरन्तन है । 
(२५) इस आत्मा को ही श्रव्यक्त (अर्थात्‌ जो इन्द्रियों को गोचर नहीं हो सकता), 
अचिन्त्य (अर्थात्‌ जो मन से भी जाना नहीं जा सकता ) ओर श्रविकार्य (अर्थात्‌ 
जिसे किसी भी विकार को उपाधि नहीं है ) कहते हैं। इसलिये उसे (आत्मा 
को ) इस प्रकार का समझ कर उसका शोक करना तुझे उचित नहीं है । 
[यह वएंन उपनिषदों से लिया हे । यह वन निर्गुणा आत्मा ह 
सगुए का नहीं । क्योंकि ्रविकार्य र अचिन्त्य विशेषण सगएा को ज न 
सकते (गीतारहस्य प्र. & देखो) । आत्मा के विषय मे वेदान्तशास्त्र का जो 
अन्तिम सिद्धान्त है, उसके आधार से शोक न करने के लिये यह्‌ उपपत्ति बतलाई 
गई हे । ब कदाचित्‌ कोई ऐसा पुवेपक्ष करे, कि हम आत्मा को नित्य नहीं 


समझते, इसलिये तुम्हारी उपपत्ति हमें ग्राह्च नहीं; तो 
उल्लेख करके भगवान्‌ उसका यह उत्तर देते हं Ce पुवपक्ष का प्रथम 


गीता, श्रनुवाद और टिप्पणी -- २ अध्याय ६२७. 


तथापि त्वं महावाहो नैनं शोचितुमहसि ॥ २६॥ 
जातस्य हि 'रुवो मृत्यं जन्म मृतस्यच । 
तस्मादपरिहायेंडर्थ न त्वं शोचितुमहासि ॥ २७॥ 
* अव्यक्तादीनि भूतानि व्यक्तमध्यानि भारत | 
अव्यक्तनिधनान्येव तत्र का परिदेवना || २८॥ 

(२६) अथवा, यदि तू ऐसा मानता हो, कि यह आत्मा (नित्य नहीं, शरीर के 
साथ ही) सदा जन्मता या सदा मरता है, तो भी हे महाबाहु ! उसका शोक करना 
तुभे उचित नहीं। (२७) क्योंकि जो जन्मता है उसकी मृत्यु निश्चित है, और जो 
सरता हुँ, उसका जन्म निश्चित है । इसलिये (इस) परिहार्यं बात का (ऊपर 
उल्लिखित तेरे मत के अनुसार भौ) शोक करना तुझ को उचित नहीं। 

[ स्मरण रहे, कि ऊपर के दो इलोकों में बतलाई हुई उपपत्ति सिद्धान्तपक्ष 
की नहीं हूँ । यह “ अथ च = अथवा ' शब्द से बीच से ही उपस्थित किये हुए 
पूर्वपक्ष का उत्तर है । आत्मा को नित्य मानो चाहे अनित्य; दिखलाना इतना ही 
है, कि दोनों ही पक्षों में शोक करने का प्रयोजन नहीं है । गीता का यह सच्चा 
सिद्धान्त पहले ही बतला चुके हैं, कि आत्मा सत्‌, नित्य, अरज, अविकार्य और 
अचिन्त्य या निर्गुएा हूँ । अस्तु; देह श्रनित्य है, श्रतएव शोक करना उचित 
नहीं । इसी की, सांख्यशास्त्र के अनुसार दूसरी उपपत्ति बतलाते हें-- ] 

(२८) सब भूत आरस्भ में अव्यक्त, सध्य में व्यक्त और मरएासमय में फिर श्रव्यक्त 
होते हैँ। (ऐसी यदि सभी की स्थिति है) तो हे भारत ! उसमें शोक किस बात का ? 

[अव्यक्त ' शब्द का ही अर्थ है-' इन्द्रियों को गोचर न होनेवाला ' । सूल 
एक अव्यक्त द्रव्य से ही आगे क्रम-क्रम से समस्त व्यक्त सृष्टि निर्मित होती है; 
आर अन्त में भ्र्थात्‌ प्रलयकाल में सब व्यक्त सृष्टि का फिर अव्यक्त में ही लय 
हो जाता है (गी. ८. १८) ; इस सांख्यसिद्धान्त का श्रनुसरएा कर, इस श्लोक की 
दलीलें हूँ । सांख्यमतवालो के इस सिद्धान्त का खुलासा गीता-रहस्य के सातवें 
आर आठवें प्रकरणा में किया गया है। किसी भी पदार्थ की व्यक्त स्थिति यदि इस 
प्रकार कभी न कभी नष्ट होनेवाली है, तो जो व्यक्त स्वरूप निसर्ग से ही नाझवान्‌ 
है, उसके विषय में शोक करने की कोई आवश्यकता ही नहीं । यही इलोक 
“अव्यक्त ' के बदले “ ग्रभाव ' शब्द से संयुक्त हो कर महाभारत के स्त्रीपवे 
(म.भा. स्त्री. २६) में आया है । आगे “ अ्रदर्शनादापतिताः पुनइचादशनं गताः। 
न ते तव न तेषां त्वं तत्र का परिदेवना ॥ ” (स्त्री, २. १३ ) इस इलोक सें 
* अदर्शन ' अर्थात्‌ “ नज्र से दूर हो जाना ' इस शब्दका भी मृत्यु को उद्देश कर 
उपयोग किया गया है । सांख्य और वेदान्त, दोनों शास्त्रों के अनुसार शोक 
करना यदि व्यर्थ सिद्ध होता है, भौर ्रात्मा को अनित्य मानने से भी यदि यही 
बात सिद्ध होती है, तो फिर लोग मृत्यु के विषय में शोक क्यों करते हैं ? आत्स- 
स्वरूपसम्बन्धी अज्ञान ही इसका उत्तर है । क्योंकि ] 


६२८ . गीतारहस्य भ्रथवा क़्र्मयोगशास्त्र 


$8 आश्चर्यवत्पऱ्यति कश्चिदेनमाश्चयवद्वदाति तथैव चान्यः । 
आश्चर्यवच्चैनमन्यः श्रणोति श्रत्वाप्येनं वेद न चैव कश्चित्‌॥ २९॥[ 
देही नित्यमवध्योऽयं देहे सर्वस्य भारत । 
तस्मात्सवीणि भूतानि न त्वं शोचितुमर्हसि ॥ ३० ॥ 


(२९) मानों कोई तो श्राइचर्य (अद्भुत वस्तु) समझ कर इसको श्रोर देखते 
हैं; कोई म्राश्‍चर्यं सरीखा इसका वएंँन करता हुँ; और कोई मानों आइचर्य समझ कर 
सुनता है । परन्तु (इस प्रकार देख कर, वन कर और) सुन कर भी (इनमें) 
कोई इसे (तत्त्वतः) नहीं जानता हँ । ` 

[भ्रपुवं वस्तु समझ कर बडे-बडे लोग आइचयें से आत्मा के विषय में 
कितना ही विचार क्यों न किया करें, पर उसके सच्चे स्वरूप को जाननेवाले 
लोग बहुत ही थोड़े हँ। इसी से बहुतेरे लोग मृत्यु के विषय सें शोक किया करते 
हें। इससे तु ऐसा न करके, पुणा विचार से ग्रात्मस्वरूप को यथार्थ रीति पर समझ 
ले और शोक करना छोड़ दे । इसका यही अर्थ है । कठोपनिषद्‌ (२. ७) में 
आत्मा का वर्णन इसी ढेंग का है । ] 

(३०) सब के शरीर में (रहनेवाले) शरीर का स्वामी (ग्रात्मा) सर्वदा 
अवध्य ग्रर्थात्‌ कभी भी वध न किया जानेवाला हूँ । श्रतएव हे भारत (अर्जुन)! 
सब श्रर्थात्‌ किसी भो प्राणी के विषय में शोक करना तुझे उचित नहीं है । 

[ प्रबतक यह सिद्ध किया गया, कि सांख्य या संन्यासमाग के तत्त्वज्ञाना- 
नुसार श्रात्मा अमर है; और देह तो स्वभाव से ही भ्रनित्य है। इस कारए कोई मरे 
या सारे उसमें, शोक ' करने की कोई आवश्यकता नहीं है; परन्तु यदि कोई 
इससे यह अनुमान कर ले, कि कोई किसी को मारे तो इससे भी पाप ' नहीं तो वह 
भयंकर भूल होगी । मरना या मारना, इन दो शब्दों के भ्र्थो का यह पृथक्करण 
है, मरने या मारने में जो डर लगता है उसे पहले दूर करनेके लिये ही वह ज्ञान 
बतलाया हूँ । मनुष्य तो आत्मा और देह का समुच्चय है। इनमें आत्मा 
ग्रमर है, इसलिये मरना या मारना ये दोनों शब्द उसे उपयुक्त नहीं होते । बाकी 
रह गई देह; सो वह तो स्वभाव से ही श्रनित्य हू । यदि उसका नाश हो जाय, तो 
झोक करने योग्य कुछ हे नहीं । परन्तु यदृच्छा या काल की गति से कोई मर 
जाय । या किसी को कोई मार डाले, तो उसका सुख दुःख न मान कर शोक करना 
छोड़ दें; तो भी इस प्रदन का निपटारा हो नहीं जाता, कि युद्ध जैसा घोर कर्म 
करने के लिये जानबू कर, प्रवृत्त हो कर लोगों के गरीरो का नाश हम 
क्यों करें । क्योंकि देह यद्यपि भ्रनित्य है, तथापि आत्मा का पक्का कल्याए का 
मोक्ष सम्पादन कर देने के लिये देह ही तो एक साधन है, श्रतएव आत्महत्या 
करना, अथवा बिना योग्य कारणों के किसी दूसरे को मार डालना, ये. दोनों 
शास्त्रानुसार घोर पातक ही हैं । इसलिये मरे हुए का झोक करना यद्यपि उचित्‌ 


गीता, अनुवाद और टिप्पणी -- २ अध्याय । ६२९ 
४8 स्वधर्ममपि चावेक्ष्य न विकंपितुमहैसि | ` 
धम्यं दवि युदराच्छ्रेयोऽन्यतक्षत्रियस्य न विद्यते ॥३१॥ 
यदृच्छया चोपपन्नं स्वर्गद्वारमपावतम्‌ | 
सुखिनः क्षत्रियाः पार्थं लमन्ते युद्वमीदृशम्‌ || ३२॥ 
अथ चेत्त्वमिमं धर्म्य संग्रामं न करिष्यसि । 
ततः स्वधर्मं कीर्ति च हित्वा पापमवाष्स्यास ॥ ३३॥ 
अकीर्ति चापि भूतानि कथयिष्यन्ति तेऽञ्ययाम्‌ | 
संभावितस्य चाकीर्तिमैरणादति रिच्यते || ३४। | 
नहीं है; तो भी इसका कुछ-न-कुछ प्रबल कारएा बतलाना आवश्यक है, कि एक 
दूसरे को क्यों मारे । इसी का नास धर्माधर्म-विवेक है, और गीता का वास्तविक 
प्रतिपाद्य विषय भी यही है। अब, जो चातुर्वेए ये-व्यवस्था सांख्यमार्ग को ही 
सम्मत हूँ, उस के अनुसार भी युद्ध करना क्षत्रियों का कतेव्य हैँ । इसलिये भगवान्‌ 
कहते हे, कि तू मरने - भारने का झोक मत कर। इतना ही नहीं, बल्कि लड़ाई सं 
भरना या सार डालना, ये दोनों बातें क्षत्रियधर्मानुसार तुझ को आवश्यक हो हे-] 
(३१) इसके सिवा स्वधम की ओर देखें; तो भी (इस समय) हिम्मत हारना 
बुझे उचित नहीं हुँ । क्योंकि घर्मोचित युद्ध की अपेक्षा क्षत्रिय को श्रेयस्कर और 
कुछ है ही नहीं। 

[ स्वधमे की यह उपपत्ति आगे भी दो बार (गी. ३. ३५ और १८. ४७ ) 
बतलाई गई हूँ । संन्यास अथवा सांख्य-मार्ग के अनुसार यद्यपि कमंसंन्यासरूपी 
चतुर्थ आश्रम अन्त की सीढ़ी है, तो भी सनु आदि स्मृति-कर्तारों का कथन है, 
कि इसके पहले चातुवंण्य की व्यवस्था के अनुसार ब्राह्मा को ब्राह्मएघर्म और 
क्षत्रिय को क्षत्रियधर्म का पालन कर गुह्स्थाअ्रम पुरा करना चाहिये । अ्रतएव इस 
इलोक का और श्रागे के इलोक का तात्पर्य यह्‌ हूँ, कि गृहस्थाश्रमी अर्जुन को युद्ध 
करना आवश्यक है । ] 

(३२) ओर हे पार्थ ! यह युद्ध आप ही आप खुला हुआ स्वर्ग का द्वार ही हे। 
ऐसा युद्ध भाग्यवान्‌ क्षत्रियों ही को मिला करता है। (३३ ) अतएव यदि तू (अपने) 
घमं के अनुकूल यह युद्ध न करेगा, तो स्वयर्म और कीति खो कर पाप बटोरेगा । (३४) 
यही नहीं, बल्कि (सब) लोग तेरी श्रक्षय्य दुष्कीति गाते रहेंगे, और ग्रपयश तो 
सम्भावित पुरुष के लिये मृत्यु से भी बढ़ कर हूँ। 

[ भ्ीकृष्छाने यही तत्त्व उद्योगपर्व मे युधिष्ठिर को भी बतलाया है (म.भा. 
उ. ७२. २४) । वहाँ यह श्लोक है--“ कुलीनस्य च या निन्दा वधो वाउमित्र- 
कर्षएम्‌ । महागुणो वधो राजन्‌ न तु निन्दा कुजीविका ॥ ” परन्तु गीता में 
इसकी श्रपेक्षा यह श्रं संक्षेप में है; और गीता ग्रंथ का प्रचार भो अधिक है । इस 
कारए गीता के “ सम्भावितस्य० ” इत्यादि वाक्य का कहावत का सा उपयोग 


६३० गीतारहस्य अथवा कमयोगशास्त्र 
भयाद्रणादुपरतं मंस्यन्ते त्वा महारथाः । 
येषां च त्वं बहुमतो भूत्वा यास्यसि लाघवम्‌ || ३५॥ 
अवाच्यवादांश्च बहुन्वदिष्यन्ति तवाहिताः | 
निंदन्तस्तव सामर्थ्यं ततो दुःखतरं नु किम्‌ ॥ ३६॥ 
ह॒तो वा प्राप्स्यसि स्वर्ग जित्वा वा भोक्ष्यसे महीम्‌ । 
तस्मादुत्तिष्ठ कौन्तेय युद्धाय कृतनिश्चयः || २७॥ 
सुखदुःख्ले समे कृत्वा लाभालाभौ जयाजयौ । 
ततो युद्धाय युज्यस्व नैवं पापमवाप्स्यसि ॥ ३८॥ 
होने लगा है । गीता के श्रौर बहुतेरे श्लोक भी इसी के समान सर्वसाधारएा 
लोगों में प्रचलित हो गये हैँ । अब दुष्कीति का स्वरूप बतलाते हे-- ] हि 
(३५) (सब) महारथी समभेंगे, कि तु डर कर रएा से भाग शया; और जिन 
(आज) तू बहुमान्य हो रहा है, वे ही तेरी योग्यता कम समझने लगेंगे। (३ ६) एसे ही 
तेरे साम्यं की निन्दा कर, तेरे शत्रु ऐसी ऐसी अनेक बातें (तेरे विषय में) कहेंगे 
जो न कहनी चाहिये । इससे अधिक दुःखकारक और है ही क्या? (३७) सर गया, 
तो स्वर्ग को जावेगा, और जीत गया, तो पृथ्वी (का राज्य) भोगेगा । इसलिये 
है अर्जुन ! युद्ध का निश्चय करके उठ। र 
[उल्लिखित विवेचन से न केवल यही सिद्ध हुआ, कि सांख्य-ज्ञान के 
अनुसार सरने-मारने का शोक न करना चाहिये । प्रत्युत यह भी सिद्ध हो गया, कि 
. स्वधमं के अनुसार युद्ध करना ही कर्तव्य है । तो भी ब इस शंका का उत्तर 
दिया जाता हैं, कि लड़ाई में होनेवाली हत्या का “ पाप ' कर्ता को लगता है या 
नहीं । वास्तव सं इस उत्तर की युक्तियाँ कर्मयोगसार्ग की हैँ। इसलिये उस मार्ग 
को प्रस्तावना यहीं हुई है । ] 
(३८) सुख-दुःख, नफा-नुकसान और जय-पराजय को एक-सा मान कर 
फिर युद्ध में लग जा। ऐसा करने से तुझे (कोई भी ) पाप लगने का नहीं । 

[ संसार में आयु बिताने के दो माग हे-एक सांख्य और दुसरा योग। 
इनमें जिस सांख्य अथवा संन्यास-मागं के आचार को ध्यान सें ला कर अर्जुन 
युद्ध छोड़ भिक्षा साँगने के लिये तैयार हुआ या, उस संन्यास भाग के तत्त्व- 
ज्ञानानुसार ही आत्मा का या देह का शोक करना उचित नहों है । भगवान्‌ ने 
अर्जुन को सिद्ध कर दिखलाया है, कि सुख भरर दुःखों को समबुद्धि से सह लेना 
चाहिये। एवं स्वधर्म की ओर ध्यान दे कर युद्ध करना ही क्षत्रिय को उचित है, 
तथा समबुद्धि से युद्ध करने में कोई भी पाप नहीं लगता। परन्तु इस मागं 
(सांख्य) का मत है, कि कभो-न-कभी संसार छोड़ कर संन्यास ले लेना ही प्रत्येक 

¦ मगुष्य का इस जगत्‌ में परम कर्तव्य हे। इसलिये इष्ट जान पड़े तो रभो ही 
. पुद्ध छोड कर संन्यास क्यों न ले लें; भ्रथवा स्वघर्म का पालन ही क्यों करें ? 


गीता, अनुवाद और टिप्पणी-२ अध्याय । ६३१ 


झै एषा तेऽभिहिता सांख्ये बुद्धियोगे लिमां झणु । 
बुद्धया युक्तो यया पार्थ कर्मवन्धं प्रहास्यसि ॥ ३९॥ 
$ नेहाभिक्रमनाशोऽस्ति प्रत्यवायो न विद्यते । 
स्वल्पमप्यस्य धर्मस्य त्रायते महतो भयात्‌ || ४०॥ 
इत्यादि शंकाग्रों का निवारण सांख्यज्ञान से नहीं होता; और इसी से यह्‌ कह 
सकते हैँ, कि अर्जुन का मूल ग्राक्षेप ज्यों का त्यों बना है । अतएव अब भगवान्‌ 
कहते हैं-- ] 
(३६) सांख्य अर्थात्‌ संन्यासनिष्ठा के अनुसार तुझे यह बुद्धि अर्थात्‌ ज्ञान या 
उपपत्ति बतलाई गई । श्रब जिस बुद्धि से युक्त होने पर (कर्मो के न छोड्ने पर भौ) 
है पार्थं! तू कर्मबन्ध छोड़ेगा, ऐसी यह (कमे-) योग की बुद्धि अर्थात्‌ ज्ञान (तु 
से बतलाता हूँ) सुन । 

[ भगवद्गीता का रहस्य समने के लिये यह इलोक अत्यन्त महत्त्व का है। 
सांख्य शब्द से कपिल का सांख्य या निरा वेदान्त, और योग शब्द से पातंजल 
योग यहाँ पर उद्दिष्ट नहीं है--सांख्य से संन्यासमार्ग, और योग से कर्ममागे ही 
का अर्थ यहाँ पर लेना चाहिये । यह बात गीता के ३. ३ इलोक से प्रगट होती 
है। ये दोनों माग स्वतन्त्र हैं । इनके अनुयायियों को भी क्रम से “सांख्य ' 
= संन्यासमार्गी, और “योग? = कंयोगमार्ग कहते हैं ( गी. ५.५.) । इनमे 
सांख्यनिष्ठावाले लोग कभी-न-कभी भरन्त में कर्मों को छोड़ देना ही श्रेष्ठ मानते 
हैं। इसलिये इस मार्ग के तत्त्वज्ञान से अर्जुन की इस शंका का पुरा पूरा समाधान 
नहीं होता, कि युद्ध क्यों करें । अतएव जिस कर्मयोगनिष्ठा का ऐसा मत है, 
कि संन्यास न लेकर ज्ञानःप्राप्ति के पश्चात्‌ भी निष्काम बुद्धि से सदैव कर्म करते 
रहना ही प्रत्येक का सच्चा पुरुषार्थं हूँ, उसी कर्मयोग का (अयवा संक्षेप में 
योगमार्ग का) ज्ञान बतलाना श्रव आरम्भ किया गया है; और गीता के अंतिम 
अध्याय तक, अनेक कारण दिखलाते हुए, अनेक शंकाओ का निवारएा कर, इसी 
साग का पुष्टीकरएा किया गया हूँ । गीता के विषय-निरूपए का, स्वयं भगवान्‌ 
का किया हुआ, यह स्पष्टीकरणा ध्यान में रखने से इस विषय में कोई शंका रह 
नहीं जाती, कि कर्मयोग ही गीता में प्रतिपाद्य है । कमंयोग के मुख्य मुख्य सिद्धांतों 
का पहले निर्देश करते हे-_ ] 

(४०) यहाँ अर्थात्‌ इस कर्मयोग में (एक बार) आरम्भ किये हुए कमं का नाश 
नहीं होता, और (आगे) विघ्न भी नहीं होते। इस धर्म का थोड़ा-सा भौ 
(भाचरणए ) बड़े भय से संरक्षण करता है । 

[ इस सिद्धान्त का महत्त्व गीतारहस्य के दसवें प्रकरण (पू. २८४) में 
दिखलाया गया है; और धिक खुलासा आगे गोता में भी किया गया है (गी 
२, ४०-४६) । इसका यह अर्थ है, कि कर्मयोगमार्ग में यदि एक जन्म में सिद्धि 
न मिले, तो किया हुआ कर्म व्यर्थ न जा कर अगले जन्म सें उपयोगी होता हुँ; और 
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$ व्यवसायात्मिका बुद्धिरेकेह कुरुनन्दन । 
बहुशाखा ह्यनन्ताश्च बुध्दयोऽन्यवसायिनाम्‌ || ४१॥ 
$$ यामिमां पुष्पितां वाचं प्रवदन्त्यविपाश्चितः । 
वेदवादरताः पार्थं नान्यदस्तीति वादिनः ॥ ४२ ॥ 


कामात्मानः स्वगैपरा जन्मकर्मफलप्रदाम्‌ । 
प्रत्येक जन्म में इसकी बढ़ती होती है, एवं ग्रंत में कभी-न-कभी सच्ची सद्गति 
सिलती ही है । भ्रब कर्सयोगमागं का दूसरा महत्त्व-पूर्णा सिद्धान्त बतलाते हैं-- || 
(४१) हे कुरुनन्दन ! इस मागं में व्यवसाय-बुद्धि अर्थात्‌ कार्य और हा 
निश्चय करनेवाली (इन्द्रियरूपी) बुद्धि एक ग्रर्थात एकाग्र रखनी पड़ती है; क्योंकि 
जिनकी बुद्धि का (इस प्रकार एक) निश्चय नहीं होता, उनकी बुद्धि भ्रर्थात्‌ वास- 
नाएँ अनेक शाखाओं से युक्त और ग्रनन्त (प्रकार की) होती हैं । 

[संस्कृत में बुद्धि शब्द के अनेक अर्थ हैं। ३९ वें श्लोक में यह शब्द ज्ञान 
के रथ में आया है; और ग्रागे ४६ वें इलोक में इस “ बुद्धि ' शब्द का ही “समझ, 
इच्छा, वासना, या हेठु ” अथं है; परन्तु बुद्धि शब्द के पीछे ' व्यवसायात्मिका ” 
बिशेषएा है। इसलिये इस श्लोक के पुर्वार्ध में उसी शब्द का अर्थ यों होता है।व्यवसाय 
अर्थात्‌ कार्ये-अ्रकार्य का निशचय करनेवाली बुद्धि-इन्द्रिय (गीतार. प्र. ६. पृ. १३३- 
१३८ देखो) । पहले इस बुद्धि-इस्ब्रिय से किसी भी बात का भला-बुरा विचार 
कर लेने पर फिर तदनुसार कर्म करने की इच्छा या वासना मन में हुआ करती 
है । ्रतएव इस इच्छा या वासना को भी बुद्धि ही कहते हैं; परन्तु उस समय 
“ व्यवसायात्मिका ” यह विशेषणा उसके पीछे नहीं लगाते । भेद दिखलाना ही 
आवश्यक हो, तो  वासनात्सक ” बुद्धि कहते हें । इस इलोक के दूसरे चरएा में 
सिं “बुद्धि शब्द है, उसके पीछे ' व्यवसायात्मक ' यह विशेषए नहीं है । 
इसलिये बहुवचनान्त “ बुद्धयः ' से “ वासना, कल्पनातरङग ” अर्थ होकर पुरे 
इलोक का यह अर्थ होता है, कि “ जिसकी व्यवसायात्मक बुद्धि अर्थात्‌ निश्चय 
करनेवाली बुद्धि-इन्द्रिय स्थिर नहीं होती, उसके मन में क्षणा-क्षणा में नई तरङगें 
या वासनाएँ उत्पन्न हुआ करती हैं । ” बुद्धि शब्द के“ निश्चय करनेवाली इन्द्रिय ? 
ओर “वासना ” इन दोनों ग्रथों को ध्यान में रखे बिना कर्मयोग की बुद्धि के 
विवेचन का मर्स भली भाँति समक में ने का नहीं । व्यवसायात्मक बुद्धि के 

` स्थिर या एकाग्र न रहने से प्रतिदिन भिन्न भिन्न वासनाओं से मन व्यग्र हो जाता 
है; और मनुष्य ऐसी अनेक झ॑झटों में पड़ जाता है, कि भ्राज पुत्र-प्राप्ति के लिये 
अमुक के करो, तो कल स्वगं की प्राप्ति के लिये अमुक कसं करो । बस, अब इसी 
का वन करते हें-- ] 
(४२) हे पार्थं ! (कर्मकाएडात्मक) वेदों के (फलश्रुति-युक्त) वाक्यों में भूले 
इए झोर यह कहनेबाले मृढ लोग कि इसके भ्रतिरिकत इसरा कुछ नहीं है; बढ़ा 
द 


गीता, अनुवाद और टिप्पणी -- २ अध्याय । ६३३: 


त्रिया विरोषबहुळां भोगैश्वयगार्ति प्रति ॥ ४३ ॥ 

भोभैश्चयंप्रसक्तानां तयापहृतचेतसाम्‌ । 

व्यवसायात्मिका बुद्धि: समाधौ न विधीयते || ४४॥ 
$ त्रैगुण्याविषया वेदा निस्त्रैगुण्यो भवाजुन । 
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निदो नित्यसत्वस्थो निर्योगक्षेम आत्मवान्‌ ।। ४५ ॥ 


कर कहा करते हैं, कि--(४३) “ अनेक प्रकार के (यज्ञ-याग आदि) कर्मों से ही 
(फिर) जन्मरूप फल मिलता है, और (जन्म-जन्मान्तर सं) भोग तथा ऐश्वर्य 
मिलता हूँ; “स्वर्ग के पीछे पड़े हुए वे काम्य-बुद्धिवाले (लोग), (४४) उल्लिखित 
भाषएा की ओर ही उनके मन श्राकषित हो जाने से भोग और ऐश्वर्य में ही गरक 
रहते हँ। इस कारणा उनकी व्यवसायात्मक अर्थात्‌ कार्य-अ्रकार्यं का निचय करने 
वाली बुद्धि (कभी भी) समाधिस्थ अर्थात्‌ एक स्थान में स्थिर नहीं रह सकती । 
[ ऊपर के तीनों श्लोकों का सिल कर एक वाकय है । उसमें उन ज्ञानविर- 
हित कर्मठ मीसांसामागेवालों का वर्णन है, जो श्ौत-स्मार्त कर्मकाएड़ के भ्रनु- 
सार आज श्रमुक हेतु की सिद्धि के लिये, तो कल और किसी हेतु से-सदैव 
स्वार्थ के लिये ही-यज्ञ-याग आदि कर्म करने में निसग्न रहते हें । यह वर्णोन उप- 
निषदों के आधार पर किया गया है । उदाहरणाथं, मुण्डकोपनिषद्‌ में कहा है-- 
इष्टापूर्ते मन्यमाना वरिष्ठं नान्यच्छ्रेयो वेदयन्ते प्रमूढाः । 
नाकस्य प्रष्ठे ते सुक़्तेऽनुभूस्ेमं लोकं हीनतरं वा विशन्ति ॥ 
£ इष्टापूर्ते ही श्रेष्ठ है । दूसरा कुछ भी श्रेष्ठ नहीं । यह साननेवाले सुढ लोग 
स्वर्ग में पुण्य का उपभोग कर चुकने पर फिर नीचे के इस मनुष्य-लोक सें राते 
हैं” (मुएड. १. २. १०) । ज्ञानविरहित कर्मो की इसी ढुछग को निन्दा ईशा- 
वास्य और कठ उपनिषदों में भी की गई है (कठ. २. ५; ईश. ९. १२) । पर- 
सेश्वर का ज्ञान प्राप्त न करके केवल कर्मों में ही फंसे रहनेवाले इन लोगों को 
(देखो गी. ९.२१) अपने अपने कर्मों के स्वर्ग आदि फल मिलते तो हैं, पर 
उनको वासना आज एक कर में, तो कल किसी दूसरे ही कर्म में रत होकर 
चारों ओर घुडदौड़-सी मचाये रहती है। इस कारए उन्हें स्वर्ग का आवागमन 
नसीब हो जाने पर भी मोक्ष नहीं मिलता । मोक्ष की प्राप्ति के लिये बुद्धि-इन्द्रिय 
को स्थिर या एकाग्र रहना चाहिये आगे छठे अध्याय में विचार किया गया हे, 
कि इसको एकाग्र किस प्रकार करना चाहिये । अभी तो इतना ही कहते हैं, कि-] 
(४५) हे अर्जुन! ( कर्मकाएडात्मक ) वेद (इस रीतिसे ) त्रँगुण्य की बातों 
से भरे पड़े हैं । इसलिये तू निस्त्रैगुष्य अर्थात्‌ त्रिगुएों से अतोत, नित्यसत्त्वस्थ रौर : 
सुख-दुःख आदि इन्हों से अलिप्त हो। एवं योगक्षेम आदि स्वार्थो में न पड़कर 
आत्मनिष्ठ हो । 
[ सत्त्व, रज रौर तम इन तीनों गुणों से मिश्चित प्रकृति की सृष्टि को. 


“३२४ गीतारहस्य भ्रथवा कर्मयोगशास्त्र 


यावानर्थ उदपाने सर्वतः संप्छुतोदके । 

गुण्य कहते हँ। सूष्टि, सुख-दुःख श्रादि श्रथवा जन्म-मरएा अदि विनाश- 
वान्‌ इन्द्दों से भरी हुई है; और सत्य ब्रह्म इसके परे हूँ। यह बात गीतारहस्य 
(पृ. २२८ और २५४) सें स्पष्ट कर दिखलाई गई है । इसी ्रध्याय के ४३ वे 
लोक में कहा है, कि प्रकृति के अर्थात्‌ साया के, इस संसार के सुखो की प्राप्ति 
के लिये मीमांसक-मागेवाले लोग श्रौत, यज्ञ-याग आदि क्रिया करते हैं; और वे 
इन्हीं में निमग्न रहा करते हैं । कोई पुत्र-प्राप्ति के लिये एक विशेष यज्ञ करता है 
तो कोई पानी बरसाने के लिये दूसरी इष्टि करता है । ये सब कर्म इस लोक से 
संसारी व्यवहारों के लिये । श्र्थात्‌ अपने योग-क्षेम के लिये हैं। श्रत- 
“एवं प्रगट ही है, कि जिसे मोक्ष प्राप्त करना हो, वह वैदिक कर्मकाएड के इन- 
त्रिगुएात्मक और निरे योग-क्षेम सम्पादन करनेवाले कर्मो को छोड़ कर अपना 
चित्त इसके परे परब्रह्म की ग्रोर लगावे। इसी ग्र्थ सें 'निद्वन्द्र' और 'निर्योगक्षेम- 
वान्‌-' शब्द ऊपर आये हैं। यहाँ ऐसी शंका हो सकती है, कि वैदिक कर्मकाएड 
के इन काम्य कर्मों को छोड़ देने से योग-क्षेम (निर्वाह) कैले होगा (गी. र, 
“पू. २९३ और ३८४ देखो)? किन्तु इसका उत्तर यहाँ नहीं दिया। यह विषय 
“आगे फिर नवें अध्याय में आया है। वहाँ कहा है, कि इस योग-क्षेस को भग- 
'चान्‌ करते है; और इन्हीं दो स्थानों पर गोता में ' योग-क्षेम ' शब्द झाया है 

(गो, &. २२ और उस पर हमारी टिप्पणी देखो) । नित्यसत्त्वस्थ पद का ही 
अथ त्रिगुणातीत होता है । क्योंकि आगे कहा है, कि सत्त्वगुए के नित्य उत्कर्ष 
“से ही फिर निगुणातीत अवस्था प्राप्त होती है; जो कि सच्ची सिद्धाबस्था है 
(गी. १४. १४ और २०, गी. र. पु. १६६ ्रोर १६७ देखो) । तात्पर्य यह है, कि 


"किया गया है; किन्तु इस बात पर फिर भी ध्यान देना चाहिये, कि आत्मनिष्ठ 
- होने का ग्रर्थ सब कर्मो को स्वरूपतः एकदम छोड़ देना नहीं है । ऊपर के इलोक 
में वेदिक काम्य कमों की जो निन्दा की गई है, या जो न्यूनता दिखलाई गई है, 
वह कर्मों की नहीं; बल्कि उन कर्मों के विषय सें जो काम्यबुद्धि होती है, उस 
को हें । यदि यह काम्यवुद्धि मन में न हो, तो निरे यज्ञ-याग किसी भी प्रका- 
' रसे मोक्ष के लिये प्रतिबन्धक नहीं होते (गी. र. ३. २९२-२९५) । आगे 
अठारहवें भ्रध्याय के आरम्भ में भगवान ने अपना निश्चित और उत्तम मत बत- 


` ज्ञाता हैं; कि इस श्रध्याय के इलोक में मोमांसकों के कर्मकाएड की जो 
“न्यनता दिखलाई गई है, वह उनकी काम्यबुद्धि को उद्देश करके हे--क्रिया 


| त ————— 


गीता, अनुवाद और टिप्पएी--२ अध्याय । ६३५ 


तावान्सर्वेषु वेदेषु ब्राह्मणस्य विजानतः ।। ४६ ॥। 
के लिये नहीं है । इसी अभिप्राय को मन में ला कर भागवत में भी कहा हं-- 


वेदोक्तमेव कुवीगो निःसङ्गोऽर्ितमीश्चरे । 
नष्कम्या लभते सिद्धि रोचनार्था फलश्रातिः ॥ 

“ वेदोक्त कर्मो की वेद में जो फलश्रुति कही है, वह रोचनार्थ है । ग्रर्थात्‌ इसी 
लिये है, कि कर्ता को ये कमं अच्छे लगें । अ्तएव इन कर्मो को उस फलःप्राप्ति 
के लिये न करे, किन्तु निःसङग बुद्धि अर्थात्‌ फल को आशा छोड़कर ईइवरार्पएा 
बुद्धि से करे । जो पुरुष ऐसा करता है, उसे नैष्कम्यं से प्राप्त होनेवाली सिद्धि 
मिलती है” (भाग ११. ३. ४६) । सारांश , यद्यपि वेदों में कहा है, कि 
असुक असुक कारणों के निमित्त यज्ञ करे, तथापि इसमें न भूल कर केवल इसी 
लिये यज्ञ करे, कि वे यष्टव्य हैँ । श्र्थात्‌ यज्ञ करना अपना कतेव्य है । काम्यबुद्धि 
'को तो छोड़ दे, पर यज्ञ को न छोड़े (गी. १७. ११); और इसी प्रकार ग्रन्यान्य 
'क्मे भी किया करे । यह गीता के उपदेश का सार है; और यही श्र गले 
इलोक सें व्यक्त किया गया है । 

(४६) चारों ओर पानी की बाढ़ आ जाने पर कुएं का जितना अर्थ या प्रयोजन 
रह जाता है (अर्थात्‌ कुछ भो काम नहीं रहता), उतना ही प्रयोजन ज्ञान-प्राप्त 
आहाए को सब (कमंकाएडात्मक) वेद का रहता हे (अर्थात्‌ सिर्फ़ कास्यकर्मरूपी 
बैदिक कर्मकाण्ड की उसे कुछ आवश्यकता नहीं रहती ) । 

[इस श्लोक के फलितार्थ के सम्बन्ध में मतभेद नहीं है । पर ठीकाकारों 
नें इसके शब्दों की नाहक खींचातानी की है। “सर्वतः संप्लुतोदके” यह 
'सप्तम्यन्त सासासिक पद है । परन्तु इसे निरी सप्तमी या उदपान का विशेषणा भी 
न समझ कर “ सति सप्तमी ' मान लेने से, “ सर्वतः संप्लतोदके सति उदपाने 
यावानर्थः ( न स्वल्पमपि प्रयोजनं विद्यते) तावान्‌ विजानतः ब्राह्मणास्य सर्वेषु 
वेदेषु ग्रथेः ”-इस प्रकार किसी भी बाहर के पद को ग्रध्याहत मानना नहीं 
पड़ता। सरल, ग्रस्वय लग जाता हुँ; ओर उसका यह सरल भ्रर्थ भी हो जाता हे, कि 
“ चारों ओर पानी ही पानी होने पर (पीने के लिये कहीं भी बिना प्रयत्न के यथेष्ट 
पानी मिलने लगने पर) जिस प्रकार कुएं को कोई भो नहीं पूछता, उसी 
प्रकार ज्ञान-प्राप्त पुरुष को यज्ञ-याग ग्रादि केवल वेदिककर्म का कुछ भी उपयोग 
नहीं रहता ” । क्योंकि, वैदिककर्म केवल स्वर्ग-प्राप्ति के लिये ही नहीं, बल्कि 
अन्त सें मोक्षसाधक ज्ञान-प्राप्ति के लिये करना होता हूँ; और इस पुरुष को तो 
ज्ञान-प्राप्ति पहले ही हो जाती है। इस कारणा इसे बेदिककम करके कोई नई 
वस्तु पाने के लिये शेष रह नहीं जाती । इसी हेतु से आगे तीसरे. ध्याय 
(३. १७) में कहा है, कि ( जो ज्ञानी हो गया, उसे इस जगत्‌ में कतेव्य शेष 
-चहीं रहता ”। बड़े भारी तालाब या नदी पर ग्रनायास ही, जितना चाहिये 


६३६ गीतारहस्य अथवा कमंयोगशासत्र 


* कर्मण्येवाधिकारस्ते मा फलेषु कदाचन । ८ 
उतना, पानी पीने को सुविधा होने पर कुएँ की ओर कौन झकेगा ? ऐसे समय 
कोई भी कुएं को अपेक्षा नहीं रखता। सनत्सुजातीय i के अन्तिम म 
(म.भा. उद्योग. ४५. २६) में यही शलोक कुछ थोड़े-से शब्दों के हेरफेर से उहा 
माधनाचायं ने इसकी टीका में वैसा ही ग्रथं किया है, जैसा कि हमने ऊपर 
किया है; एवं शुकानुप्रइन मे ज्ञान और कर्म के तारतम्य का विवेचन करते तमय 
साफ कह दिया है; --“न ते (ज्ञानिनः ) कर्म प्रशंसन्ति कूपं नद्यां पिबश्चिव ”-. 
अर्थात्‌ नदी पर जिसे पानी मिलता है, वह जिस प्रकार कुऐँ की परवाह नहीं 
करता उसी प्रकार 'ते' अर्थात्‌ ज्ञानी पुरुष कर्म की कुछ परवाह नहीं करते 
(म.भा. शां. २४०. १० ) । ऐसे ही पाण्डवगीता के सत्रहवें इलोक में कुएं का 
दृष्टान्त यों दिया है-जो वासुदेव को छोड़ कर दूसरे देवता की उपासना करता 
है, वह “ तृषितो जान्हवीतीरे कूपं वांछति दुर्मतिः ” भागीरथी के तट पर 
पीने के लिये पानी मिलने पर भी, कुएँ की इच्छा करनेवाले प्यासे पुरुष के 
समान मूर्ख है । यह दृष्टान्त केवल वैदिक संस्कृत ग्रन्थों में ही नहीं हे, प्रत्युत पाली 
के बौद्ध ग्रन्थों में भी उसके प्रयोग हैं । यह्‌ सिद्धान्त बौद्धधर्म को भी मान्य है, कि 
जिस पुरुष ने ग्रपनी तृष्णा समूल नष्ट कर डाली हो, उसे आगे और कुछ प्राप्त 
करने के लिये नहीं रह जाता; और इस सिद्धान्त को बतलाते हुए उदान नामक 
पाली ग्रन्थ के (७. ९) उस इलोक में यहे दृष्टान्त दिया हे-- कि कयिरा 
उदपानेन आपा चे सब्बदा सियुम्‌ “--सर्वेदा पानी मिलने योग्य हो जाने से 
कुएँ को लेकर क्या करना है? श्राजकल बड़े-बड़े शहरों में यह देखा ही जाता 
है, कि घर में नल हो जाने से फिर कोई कुएँ की परवाह नहीं करता । इससे 
र विशेष कर शुकानुप्रइन के विवेचन से गीता के दृष्टान्त का स्वारस्य ज्ञात 
हो जायगा; रौर यह दीख पड़ेगा, कि हमने इस इलोक का ऊपर जो अर्थ किया 
है वहो सरल और ठीक है । परन्तु, चाहे इस कारणा से हो, कि ऐसे ग्रर्थ से 
वेदों को कुछ गोएता भ्रा जाती है; श्रथवा इस साम्प्रदायिक सिद्धान्त की ओर 


कुछ निराले ढंग से लगाते हैं। वे इस इलोक के पहले चरए में ' तावान्‌ ' और 
दूसरे चरणा में ' यावान्‌ पदों को अध्याहृत मान कर ऐसा श्रर्थ लगाते 
ह उदपाने यावानर्थ: तावानेव सर्वतः संप्लुतोदके यथा सम्पद्यते तथा 
यावान्स्वषु वेदेष अर्थ: तावान्‌ विजानतः ब्राह्मएस्य सम्पद्यते । ” अर्थात्‌ स्तान- 
पान आदि कर्मो के लिये कुएं का जितना उपयोग होता हैं, उतना ही बड़े 


गीता, अनुवाद और 'टिप्पणी-र अध्याय ६२७ 


मा कमैफलहेतुभेमा ते संगोऽस्त्वकर्मणि ।। 9७॥ ` 

“दो पदों के अध्याहार कर लेने को आवश्यकता पड़ने के कारण हमने उस भ्रन्वय 
“और अर्थ को स्वीकृत नहीँ किया । हमारा अन्वय और अर्थ किसी भी पद के 
'अध्याहार किये बिना ही लग जाता है; और पूवे के शलोक से सिद्ध होता है , कि 
: इसमें प्रतिपादित चेदों के कोरे अर्थात्‌ ज्ञानव्यतिरिक्त कर्मकाण्ड का गोएरत्व 
“इस स्थल पर विवक्षित है । अब ज्ञानी पुरुष को यज्ञ-याग आदि कर्मों की 
कोई आवदयकता न रह जाने से कुछ लोग जो यह अनुमान किया करते हैं, 
कि इन कर्मो को ज्ञानी पुरुष न करे, बिलकुल छोड़ दे । यह बात गीता को सम्मत 
नहीं हैं । क्योंकि, यद्यपि इन कर्मों का फल ज्ञानी पुरुष को अभीष्ट नहीं, तथापि 
फल के लिये न सही; तो भी यज्ञ-याग आदि कर्मों को अपने शास्त्रविहित कतेव्य 
समझ कर वह कभी छोड़ नहीं सकता । अठारहवें अध्याय में भगवान्‌ ने अपना 
निश्चित सत स्पष्ट कह दिया है, कि फलाशा न रहे, तो भी अन्यान्य निष्कास कर्मों 
के अनुसार यज्ञ-याग आदि कर्म भी ज्ञानी पुरुष को निःसङग बुद्धि से करना 
ही चाहिये (पिछले श्लोक पर और गी. ३. १६ पर हमारी जो टिप्पणी हे 
उसे देखो) । यही निष्काम-विषयक गर्थ अब अगले इलोक में व्यक्त कर 
दिखलाते हुँ-- ] 


।(४७) कर्म करने का मात्र तेरा अधिकार है। फल (मिलता या न मिलता) 


कभी भी तेरे अ्रधिकार अर्थात्‌ ताबे में नहीं । (इसलिये: मेरे कर्म का) अमुक फल 
मिले, यह हेतु (मन में) रख कर कास करनेवाला न हो; और कमं न करने का 
भी तू आग्रह न कर । 
[इस शलोक के चारों चरए परस्पर एक दुसरे के ग्रर्थ के पुरक हें । इस 
' कारएा ग्रतिव्याप्ति न हो कर कर्मयोग का सारा रहस्य थोड़े में उत्तम रीति से 
बतला दिया गया हैं। श्रौर तो क्या, यह कहने में भी कोई हानि नहीं, कि 
' थे चारों चरएा कमंयोग की चतुःसूत्री ही है । यह पहले कह दिया है, कि 
`“ कसं करने का सात्र तेरा अधिकार है। ” परन्तु इस पर यह शंका होती है, कि 
' कर्म का फल कर्म से ही संयुक्त होने के कारणा ' जिसका पेड़ उसी का फल ' इस 
` न्याय से जो कर्म करने का अधिकारी है, वही फल का भी अधिकारी होगा। 
अतएव इस शंका को दूर करने के निमित्त दूसरे चरणा में स्पष्ट कह दिया है, कि 


`“ फल सें तेरा अधिकार नहीं है ” । फिर इससे निष्पन्न होनेवाला तीसरा यह 


सिद्धान्त बतलाया हूँ, कि “ मन में फलाझा रख कर कर्स करनेवाला मत हो।” 
'(क्मफलहेतुः कमफले हेतुयेस्प स कर्मफलहेतुः, ऐसा बहुव्रीहि समास होता 
है। ) परन्तु कमे और उसका फल दोनों संलग्न होते हें । इस कारए यदि कोई 


ऐसा सिद्धान्त प्रतिपादन करने लगे, “कि फलाझा के साथ ही साथ फल को भी 


छोड़ ही देना चाहिये । तो इसे भी सच न मानने के लिये अन्त में स्पष्ट उपदेश 


:किया है, कि फलाशा को तो छोड़ दे, पर इसके साथ ही कमं न करन का 


६३८ गीतारहस्य श्रथवा कर्मेयोगशास्त्र 


$$ योगस्थः कुरु कमाणि संगं त्यक्त्वा धनंजय | 
सिद्धयासिद्वयो; समो भूत्वा समत्वं योग उच्यते || ४८ ॥ 
दूरेण ह्यवरं कर्म बुद्भियोगाद्भनंजय | 
बुद्रौ शरणमन्विच्छ कृपणाः फलहेतवः || ४९ ॥ 
बुद्धियुक्तो जहातीह उभे सुकृतदुष्कृते । 
तस्माद्योगाय युज्यस्व योग: कमसु कौशलम्‌ || ५० ॥ 


अर्थात्‌ कर्म छोड़ने का आग्रह न कर । ” सारांश, “ कमं कर '; कहने से कुछ यह 


अर्थ नहीं होता, कि फल को आशा रख; और “फल की आशा को छोड़ ' कहने 
से यह अर्थ नहीं हो जाता, कि कमो को छोड़ दे । ग्रतएव इस श्लोक का यह अर्थ 
है, कि फलाशा छोड़ कर कतंव्यकमं अवश्य करना चाहिये; किन्तु न तो कर्म 
को ्रासक्ति में फसे ओर न कर्म ही छोड़े- त्यागो न युक्त इह कर्मसु नापि रागः 
(योग. ५- ५. ५४) । और यह दिखला कर कि मिलने की बात अपने वश सें 
नहीं हैं; किन्तु उसके लिये और अनेक बातों की श्रनुकूलता आवद्यक हूँ। अठा- 
रहवें प्रध्याय में फिर यही झर्थ और भी दृढ किया गया है (गी. १८. १४-१६ 
आर रहस्य पु. ११४ एवं प्र. १२ देखो) । श्रब कर्मयोग का स्पष्ट लक्षए बत- 
लाते हे, कि इसेही योग अथवा कमयोग कहते हैं-- ] 
(४८) हे धनंजय ! थासक्ति छोड़ कर और कर्म की सिद्धि हो या असिद्धि, 
दोनों को समान ही मान कर, “ योगस्थ ' हो करके कर्म कर । (कमं के सिद्ध होने 
या निष्फल होने में रहनेवाली) समता की (मनो-) वृत्ति को ही (कर्म-) योग 
कहते हें । (४९) क्योंकि, हे धनंजय ! बुद्धि के (साम्य) योग की अपेक्षा (बाहय) 
कमं बहुत ही कनिष्ठ हे। तएव इस (साम्य) बुद्धि की शरण में जा । फलहेतुके 
अर्थात्‌ फल पर दृष्टि रख कर काम करनेवाले लोग क्रपएा अर्थात्‌ दीन या निचले 
दर्जे के हें। (५०) जो (साम्य-) बुद्धि से युक्त हो जायें, वह इस लोक में पाप 
और पुएय दोनों से लिप्त रहता है । श्रतएव योग का आश्रय कर । (पाप-पुण्य 
स कर) कम करने को चतुराई (कुशलता या युक्ति) को ही (कर्मयोग) 
हें। 
“| इन इलोको में कर्मयोग का जो लक्षण बतलाया हूँ, वह महत्त्व का हे। 
इस सम्बन्ध में गीता-रहस्य के तीसरे प्रकरण (पुष्ठ ५५-६३ ) में जो विवेचन 
किया गया है, उसे देखो । इसमें भी कर्मयोग का जो तत्त्व-- “ कर्म को 
अपेक्षा बुद्धि श्रेष्ठ है? -_४९ वें इलोक में बतलाया है, वह अत्यन्त महत्त्व का है । 
“बुद्धि “ शब्द के पीछे “ व्यवसायात्मिका ' विशेषए नहीं हं । इसलिये इस इलोक 
में उसका थं “वासना” या “समझ” होना चाहिये । कुछ लोग बृद्धि का 
ज्ञान ' र्थे करके इस इलोक का ऐसा अर्थ किया चाहते हैं, कि ज्ञान की 
अपेक्षा कर्म हलके दर्जे का हे; परन्तु यह अर्थ ठीक नहीं है। क्योंकि, पीछे ४८ वें 
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$ कमैजं बुद्धियुक्ता हि फळं त्यक्ला मनीषिणः ।: 
जन्मबंधविनिमुक्ता: पद्‌ गच्छन्त्यनामयम्‌ ।। ५ १ || 
यदा ते मोहकाछिछं बुद्धिन्यतितारिष्यति । 
तदा गन्तासि निर्वेदं श्रोतव्यस्य श्रुतस्य च || ५२ ॥ 
इलोक में समत्व का लक्ष बतलाया हैं, और ४९ वें तथा अगले इलोक मे 
भी बही बाएत है।इस कारएा यहाँ बुद्धि का अर्थ समत्वबुद्धि ही करना 
चाहिये । किसी भी कर्म की भलाई-बुराई कर्म पर अवलम्बित नहीं होती । कर्म 
एक हौ क्यों न हो, पर करनेवाले की भली या बुरी बुद्धि के अनुसार वह शुभ 
अथवा अशुभ हुआ करता. है। अतः कर्म की अपेक्षा बुद्धि ही श्रेष्ठ है। इत्यादि 
नीति के तत्वों का विचार गीतारहस्य के चौथे, बारहवें और पन्द्रहवें प्रकरण में 
(पृ. ८७, ३८०-३८१ और ४७३-४७८ ) किया गया है। इस कारणा यहाँ 
ओर अधिक चर्चा नहीं करते । ४१ वें श्लोक में बतलाया ही है, कि वासनात्मक 
बुद्धि को सम और शुद्ध रखने के लिये काय-ग्रकाय का निएाय करनेंवाली व्यव- 
सायात्मक बुद्धि पहले ही स्थिर हो जानी चाहिये । इसलिये “ साम्यबुद्धि ' इस 
शब्द से ही स्थिर व्यवसायात्मक बुद्धि, और शुद्ध वासना (वासनात्मक ) 
बुद्धि) इन दोनों का बोध हो जाता हैँ । यह साम्यबुद्धि ही शुद्ध आचरण 
अथवा कर्मयोग की जड़ है । इसलिये ३९ चें इलोक में भगवान्‌ ने पहले जो यह 
कहा है, कि कर्म करके भी कर्म की बाधा न लगनेवाली युक्ति अथवा योग तुझे 
बतलाता हूँ । उसी के अनुसार इस इलोक में कहा है, कि “ कर्म करते समय बुद्धि 
को स्थिर, पवित्र, सम और शुद्ध रखना ही ” वह “ युक्ति ' या ' कौशल्य ? हः 
और इसी को ' योग ' कहते हैं। इस प्रकार योग शब्द की दो बार व्याख्या की 
गई है । ५० वें इलोक के “ योगः कर्मसु कौशलम्‌ ” इस पद का इस प्रकार सरल 
अर्थ लगने पर भी, कुछ लोगों ने ऐसी खींचातानी से अर्थ लगाने का प्रयत्न 
किया है, कि “ कर्मसु योगः कोज्ञलम्‌ ”--कर्म में जो योग है, उसको कौशल 
कहते हँ । पर “ कौशल ” शब्द की व्याख्या करने का यहाँ कोई प्रयोजन नहीं 
हूँ । योग ' झब्द का लक्षणा बतलाना ही अभीष्ट हे । इसलिये यह अर्थ सच्चा 
नहीं माना जा सकता । इसके अतिरिक्त जब कि ' कमंसु कौशलम्‌ ' ऐसा सरल 
अन्वय लग सकता है, तब “ कमंसु योगः ” ऐसा श्रौंधा-सीधा अन्वय करना ठीक 
भी नहीं है । अरब बतलाते हैं, कि इस प्रकार साम्यबुद्धि में समस्त कमं करते रहने 
से व्यवहार का लोप नहीं होता; और पूणां सिद्धि अथवा मोक्ष प्राप्त हुए 
बिना नहीं रहता-- | 8 
(२१) (समत्व) बुद्धि से युक्त (जो) ज्ञानो पुरुष कर्मफल का त्याग करते हे 
वे जन्म के बन्ध से मुक्त होकर (परमेइवर के) दुःखविरहित पद को जा पहुंचते हैं । 
(५२) जब तेरी बुद्धि मोह के गेंदले आवरण से पार हो जायगी, तब उन बातों से 
तु विरक्त हो जायगा जो सुनी हैं रौर सुनने को हुँ । ; 


‘४० गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


श्रातिविप्रातिपन्ता ते यदा स्थास्यति निश्चला । ` 
समाधावचला बुद्धिस्तदा योगमवाप्स्यासे || ५३ || 
अर्जुन उवाच । 
स्थितप्रज्ञस्य का भाषा समाधिस्थस्य केशव । 
$$ स्थितधीः किं प्रभाषेत किमासीत ब्रजेत किम्‌ ॥ ५४ ॥ 

श्रीभगवानुवाच । 

प्रजहाति यदा कामान्सर्वान्पार्थ मनोगतान्‌ । 

आत्मन्येवात्मना तुष्ट: स्थितम्रज्ञसतदोच्यते || ५५ ।। 

[ अर्थात्‌ तुरे कुछ श्रधिक सुनने की इच्छा न होगी। क्योंकि इन बातों के 
सुनने से मिलनेवाला फल तुझे पहले ही प्राप्त हो चुका होगा । ' निर्वेद ' शब्द 
का उपयोग प्रायः संसारी प्रपंच से उकताहट या वैराग्य के लिये किया जाता है। 
इस श्लोक में उसका सामान्य श्रर्थ “ अब जाना ” या “ चाह न रहना” ही हुँ १ 
अगले इलोक से दीख पड़ेगा, कि यह उकताहट, विशेष करके पीछे बतलाथे हुए, 
रैगुण्यविबयक श्ौतकमों के सम्बन्ध में है । ] 

(२३) (नाना प्रकार के) वेदवाक्यों से घबड़ाई हुई तेरी बुद्धि जब समाधि-वृत्ति, 
सें स्थिर और: निश्चल होगी, तब (यह सास्यबुद्धिरूप) योग तुझे प्राप्त होगा । 

(सारांश, द्वितीय अध्याय के ४४ वें इलोक के अनुसार, जो लोग वेद- 
वाक्य को फलश्ुति में भूले हुए है, और जो लोग किसी विशेष्ठ फल की प्राप्ति- 
के लिये कुछ कमं करने की धुन में लगे रहते हैं, उनकी बुद्धि स्थिर नहीं 
'होती--श्रौर भी श्रधिक गडबडा जाती है । इसलिये भ्रनेक उपदेशों का सुनना- 
छोड़ कर चित्त को निश्चल समाधि अवस्था में रख । ऐसा करने से साम्यबुद्धिरूप 
कर्मयोग तुझे प्राप्त होगा; रौर अधिक उपदेश की जरूरत न रहेगी । एवं कर्म करने 
पर भी तुरे उनका कुछ पाप न लगेगा । इस रीति से जिस कर्मयोगो की बुद्धि या 


भ्रज्ञा स्थिर हो जाय, उसे स्थितप्रज्ञ कहते हुँ । अब अर्जुन का प्रश्‍न है, कि उसका 
व्यवहार कंसा होता है । ] 
अर्जुन ने कहा-- (५४) हे केशव ! (मुझे बतलाझो कि) समाधिस्थ स्थितप्रज्ञ 
किसे कहें ? उस स्थितप्रज्ञ का बोलना, बैठना, रौर चलना केसा रहता है ? 

[ इस इलोक में “भाषा ' शब्द “लक्षण! के अर्थ में प्रयुक्त है और हमने 
उसका भाषान्तर, उसको भाष्‌ धातु के अनुसार “ किसे कहें ” किया है । गीता 
रहस्य के बारहतेंअकरए (प्‌. ३६६-३७७) में स्पष्ट कर दिया है, कि स्थित- 
प्रज्ञ का बर्ताव कर्मयोगशास्त्र का आधार है; और इससे अगले वर्णोन का महत्त्व 

ज्ञात हो जायगा । ] 


शीभगवान्‌ ने कहा :--(५५) हेपार्थ ! जब (कोई मनुष्य अपने) सन के समस्त 


गीता, अनुवाद और टिप्पणी -- २ अध्याय -। ६४१, 


दुः लेष्वनुद्विगमनाः सुखेषु विगतस्पृहः | 

वीतरागभयक्रोधः स्थितधीर्युनिरुच्यते ॥ ५६ ॥| 

यः सर्वत्रान भिस्नेहस्तत्तत्यराप्य झुभाझुभम्‌ । 

' नामिनंदाति न द्वेष्टि तस्य अज्ञा प्रतिष्टिता ॥ ५७॥ ` 

यदा संहरते चायं कूमोंऽइ्गानीव सर्वशः । 

ईंद्रियार्णीद्वियार्थम्यस्तस्य प्रज्ञा प्रतिष्टिता ॥ ५८॥ 

विषया विनिवर्तन्ते निराहारस्य देहिनः | 

रसवर्ज रसोऽप्यस्य परं इष्टवा निवर्तते || ५९ ॥ 
कास अर्थात्‌ वासनाश्रों को छोड़ता हैँ; और अपने झाप सें ही सन्तुष्ट होकर 
रहता है, तब उसको स्थितप्रज्ञ कहते हे । (५६) दुःख में जिसके मन को खेद 
नहीं होता, सुख में जिसकी श्रासक्ति नहीं; और प्रीति, भय एवं क्रोध जिसके छ्ट 
गये हुँ, उसको स्थितप्रज्ञ मुनि कहते हैं। (५७) सब बातों में जिसका मन 
निःसङग हो गया; और यथाप्राप्त शुभ-श्रशुभ का जिसे आनन्द या विषाद भो 
नहीं; ( कहना चाहिये कि ) उसको बुद्धि स्थिर हुई। (५८) जिस प्रकार कछुवा 
अपने (हाथ-पेर आदि ) अवयव सब ओर से सिकोड लेता है, उसी प्रकार जब 
कोई पुरुष इन्द्रियों के (शब्द स्पर्श आदि) विषयों से (अ्रपनो)इन्द्रियों को 
खींच लेता हूँ, तब ( कहना चाहिये कि ) उसकी बुद्धि स्थिर हुई । ( ५६ ) 
निराहारी पुरुष के विषय छूट जावें, तो भी (उनका) रस ग्रर्यात्‌ चाह नहीं छटती। 
परन्तु परन्नह्म का अनुभव होने पर चाह भी छूट जाती है--अ्र्थात्‌ विषय और 
उनकी चाह दोनों छट जाते हैं । 

[ अन्न से इन्द्रियों का पोषण होता हुँ। श्रतएव निराहार या उपवास 
करने से इन्द्रियाँ अशक्त होकर अपने अपने विषयों का सेवन करने में असमर्थ 
हो जाती हैं। पर इस रीति से विषयोपभोग का छूटना केवल जबरदस्ती की 
अशक्तता को वाह्यक्रिया हुई । इससे सन की विषयवासना (रस) कुछ 
कम नहीं होती । इसलिये यह वासना जिससे नष्ट हो, उस ब्रह्मज्ञान को प्राप्ति 
करना चाहिये। इस प्रकार ब्रह्म का अनुभव हो जाने पर. मन एवं उसके साथ 
ही साथ इन्द्रियां भी भ्राप-ही-्राप ताब में रहती हें। इन्द्रियों को ताबे से रखने के 
लिये निराहार ग्रादि उपाय आवश्यक नहीं,--यही इस इलोक का भावार्थ हँ । 
ओर यही अर्थ आगे छठे ग्रध्याय के इलोक सें स्पष्टता से वशित है (गीता ६. 
१६. १७ ओर ३. ६, ७ देखो), कि योगो का श्राहार नियमित रहे। वह याहारः 
विहार आदि को बिलकुल ही न छोड दे। सारांश, गीता का यह सिद्धान्त ध्यान 
में रखना चाहिये, कि शरीर को कृश करनेवाले निराहार आदि साधन एकाङगी हें 
तएव वे त्याज्य. हें। नियमित आहार-विहार और ब्रह्मज्ञात ही इन्द्रियः 
निग्रह्‌ का उत्तम साधन है । इस इलोक- में रस शब्द का जिह्वां से अनुभवः 

यी. र. ४१ 


६४२ गीतारहस्य श्रथवा कर्मयोगशास्त्र । 


यततो ह्यापि कौतिय पुरुषस्य विपश्चितः । 
इंद्रियाणि ्रमाथीनि हरन्ति प्रसभं मनः || ६०॥ 
तानि सर्वाणि संयम्य युक्त आसीत मत्परः | 
'वशे हि; यस्थेंद्रियाणि तस्य प्रज्ञा प्रतिष्टिता || ६१॥ 
किये जानेवाला मोठा, कडवा, इत्यादि रस ' ऐसा प्रर्थ. करके कुछ लोग यह बर्थ 
करते हें, कि उपवासों से शेष इन्द्रियों के विषय यदि छूट भो जायें, तो भो 
जिह्वा वा रस भ्रर्थात्‌ खाने-पीने की इच्छा कम न होकर बहुत दिनों के निराहार 
से रर भी ग्रधिक तीव्र हो जाती हे; और, भागवत में ऐसे अर्थ का एक 
इलोक भी है ( भाग. ११. ८. २० )। पर हमारी राय सं गीता के इस इलोक 
का ऐसा ग्रर्थ करना ठीक नहीं। क्योंकि दूसरे चरएा से वह मेल नहीं रखता । 
इसके अतिरिक्त भागवत में रस” शब्द नहीं, ' रसनं ' है; और गीता 
के श्लोक का दूसरा चरएा भी वहाँ नहीं है । श्रतएव भागवत और गीता. के 
इलोक को एकार्थक मान लेना उचित नहीं है। प्रब श्रागे के दो इलोकों में #!९ 
अधिक स्पष्ट कर बतलाते हैं, कि बिना ब्रह्मसाक्षात्कार के पुरा पुरा इन्द्रियनिग्रह 
हो नहीं सकता है :-- ] 
(६०) कारणा यह है, कि केवल (इन्द्रियों के दमन करने के लिये) प्रयत्न करने- 
वाले विद्वान्‌ के भी मन को, हे कुन्तीपुत्र ! ये प्रबल इन्द्रियां बलात्कार से मन- 
सानी ओर खींच लेती हैं। (६१) ( ग्रतएव ) इन सब इन्द्रियों का संयसन कर 
युक्न अर्थात्‌ योगयुक्त श्रौर मत्परायएा होकर रहना चाहिये । इस प्रकार जिसकी 
इन्द्रियाँ ग्रपने स्वाधीन हो जायें (कहना चाहिये कि ), उसकी बुद्धि स्थिर हो गई। 
[ इस इलोक में कहा है, कि नियमित ग्राहार से इन्द्रियनिग्रह करके 
साथ ही साथ ब्रह्मज्ञान की प्राप्ति के लिये मत्परायण होना चाहिये । भर्थात्‌ 
ईइवर में चित्त लगाना चाहिये। भ्रौर ५९ वें इलोक का हमने जो ग्रथ किया है, 
उससे प्रगट'होगा, कि उसका हेतु क्या है ? मन्‌ ने भी निरे इन्द्रियनिग्रह करने- 
वाले पुरुष को यह इशारा किया है, कि “ बलवातिन्द्रियग्रामो विद्वांसमपि कर्षति ” 
(मनु. २. २१५); और उसी का अनुवाद ऊपर के ६० वें इलोक सें किया है! 
सारांश, इन तीन इलोकों का भावार्थ यह है, कि जिसे स्थितप्रज्ञ होना हो, उसे 
_ अपना ्राहार-विहार नियमित रख कर ब्रह्मज्ञान ही प्राप्त करना चाहिये । 
, ब्रह्मज्ञान होने पर ही मन निविषय होता है । शरीरक्लेश के उषाय तो ऊपरी हे-- 
` सच्चे नहीं । 'मत्पराग्रणा' पद से यहाँ भक्तिमार्ग का भी आरम्भ हो गथा हे 
(यी. ६. ३४ देखो )। ऊपर के इलोक में जो “युक्त ' शब्द है, उसका अर्थ 
ल ग पवन कप 1 
: ब्द का श्रथ हें--'' साम्यबुद्धि का 
जो योग गीता में बतलाया गया हे, उसका उपयोग करके तदनुसार समस्त सुख- 


गीता, श्रनुवाद और टिप्पणी -- २ श्रध्याय । ६४३ 


व्यायतो विषयान्पुंस: संगस्तेपुपजायते । 
संगात्संजायते कामः कामात्कोधो5मिंजायते || ६२.॥ 
क्रोधाद्ववति संमोहः संमोहात्स्मृतिविश्रम: । 
स्वृतिश्नंशाद्‌ बुद्धिनाशो बुद्विनाशा्मणर्‍्यति ॥ ६३ ॥ 
रागद्वेषवियुक्तैस्तु विषयार्निद्रियैधरन्‌ । | 
आत्व्यैबिधेयात्मा प्रसादमधिगच्छति ॥ ६४ ॥ 
प्रसादे सर्वदु:खानों हानिरस्योपजायते | 
प्रसन्नचेतसो ह्याझु बुद्धि: पर्यवतिष्ठते ॥ ६५॥ 
ःखों को शान्तिपूवेक सहन कर, व्यवहार करने सं चतुर पुरुष ” ( गी. ५. 
२३ देखो) । इस रीति से निष्णात हुए पुरुष को ही “ स्थितप्रज्ञ * कहते हें। 
उसकी अवस्था ही सिद्धावस्था कहलाती है; और इस श्रध्याय के तथा पाँचवें 
'एवं वारहवें अध्याय के अन्त में इसी का वर्णन है । यह बतला दिया, कि 
विषयों की चाह छोड़ कर स्थितप्रज्ञ होने के लिये कया आवश्यक हैँ ? श्रब श्रगले 
लोकों में यह बएंन करते हँ, कि विषयों में चाह कंसे उत्पन्न होती है ? इसी 
चाह से श्रागे चलकर काम-क्रोध आदि विकार केसे उत्पन्न होते हैं? और अन्त स 
उससे मनुष्य का नाश कैसे हो जाता है ? एवं इनसे छुटकारा किस प्रकार मिल 
सकता है ?--- ] १ 
(६२) विषयों का चिन्तन करनेवाले पुरुष का इन विषयों में संग बढ्ता जाता है । 
फिर इस संग से यह वासना उत्पन्न होती है, कि हमको काम (अर्थात्‌ वह विषय) 
चाहिये । श्रौर ( इस काम की तृप्ति होने सं विघ्न होने से) उस काम से ही क्रोध 
की उत्पत्ति होती है; (६३) क्रोध से संमोह अर्थात्‌ अविवेक होता है, संमोह से 
स्मृति्रम, स्मृतिभ्रंश से बुद्धिनाश और बुद्धिनाश से ( पुरुष का ) सर्वेस्वनाश हो 
जाता है ! (६४) परन्तु अपना आत्मा अर्थात्‌ अ्न्तःकर ए जिसके क़ाबू में है, चह 
(पुरुष) प्रीति और द्वेष से छूरी हुई अपनी स्वाधीन इन्द्रियों से विषयों में बर्ताव 


कवके भी (चित्त से) प्रसन्न रहता हैँ । (६५) चित्त प्रसन्न रहने से उसके सब 


दुःखो का नाश होता है । क्योंकि जिसका चित्त प्रसन्न है, उसकी बुद्धि भी तत्काल 


“स्थिर होती है । 


[इन दो इलोकों में स्पष्ट वर्एान हू, कि विषय या कर्म को न छोड़ स्थितप्रज्ञ 
केवल उततका संग छोड़ कर विषय सें ही निःसंगबुद्धि से बतेता रहता है। और 
उसे जो शान्ति मिलती है, बह कर्मयोग से नहीं; किन्तु फलाशा के 
त्याग से प्राप्त होती है । क्योंकि इसके सिवा ग्न्य बातों मे इस स्थितप्रज्ञ 
में और संन्यास मार्गवाले स्थितप्रज्ञ सें कोई भेद नहीं हें । इन्द्रियसंयमन, 
निरिच्छा और शान्ति ये गुण दोनों को ही चाहिये। परन्तु इन दोनों में महत्त्व 
का भेद यह है, कि गीता का स्थितप्रज्ञ कर्मों का संन्यास नहीं करता । किन्तु लोक- 


६४४ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 


नास्ति बुद्धिरयुक्तस्य न चायुक्तस्य भावना | 
न चाभावयतः शान्तिरशान्तस्य कुतः सुखम्‌ ॥ ६६ ॥ 
इंद्रियाणां हि चरतां यन्मनोऽनुविधीयते | 
तदस्य हरति प्रज्ञां वायुनांवमिवांभासि || ६७ ॥ 
तस्माद्यस्य महाबाहो निगृहीतानि सर्वशः | 
ंद्रियाणींद्ियार्थेम्यस्तस्य ्रजञा प्रतिष्टिता || ६८ ॥ 
या निशा सर्वभूतानां तस्यां जागर्ति संयमी । 
यस्यां जाग्रति भूतानि सा निशा पश्यतो मुनेः ॥ ६९ ॥ 
संग्रह के निमित्त समस्त कर्म निष्कामबुद्धि से किया करता है; और संस्यासभारग- 
वाला स्थितप्रज्ञ करता ही नहीं है (देखो गी. ३. २५) । किन्तु गीता के 
संन्यासमार्गोय टोकाकार इस भेद को गोए समझ कर साम्प्रदायिक आग्रह से 
प्रतिपादन किया करते हैँ, कि स्थितप्रज्ञ का उक्त वर्णन संन्यासमार्ग का ही है। 
अब इस प्रकार जिसका चित्त प्रसञ्न नहीं, उसका वर्णन कर स्थितप्रज्ञ के 
स्वरूप को आर भी भधिक व्यक्त करते हैँ :-- ] 
(६६) जो पुरुष उक्त रीति से युक्त श्रर्थात्‌ योगयुक्त नहीं हुआ है, उसमें (स्थिर-) 
बुद्धि ओर भावना ग्रर्थात्‌ दृढबुद्धिरूप निष्ठा भी नहीं रहती । जिसे भावना नहीं 
उसे शान्ति नहीं; ओर जिसे शान्ति नहीं, उसे सुख मिलेगा कहाँ से ? (६७) 
(बिषयोंमे) सञ्चार भ्रर्थात्‌ व्यवहार करनेवाले इन्द्रियो के पीछे पीछे मन जो 
जाने लगता है, वही पुरुष की बुद्धि को ऐसे हरए किया करता है, जैसे कि पानी में 
नोका को वायु खोंचती है । (६८) श्रतएव है महाबाहु अर्जुन ! इन्द्रियों के विषयों से 
जिसकी इन्द्रियाँ चहुं ओर से हटी हुई हों, (कहना चाहिये कि) उसी की बुद्धि स्थिर हुई । 
[ सारांश, मन के निग्रह के द्वारा इन्द्रियों का निग्रह्‌ करना सब साधनों का 
मूल है। विषयों में व्यप्र होकर इन्द्रियां इधर-उधर दौडतो रहें, तो श्रात्मज्ञान 
प्राप्त कर लेने की ( वासनात्मक) बुद्धि ही नहीं हो सकती । ग्रर्थ यह है, कि 
बुद्धि न हो, तो उसके विषय में दृढ उद्योग भी नहीं होता; और फिर शान्ति एवं 
सुख भी नहीं मिलता । गीतारहस्य के चौथे प्रकरण सं दिखलाया है, कि 
इन्द्रियनिग्रह का यह अर्थ नहीं हे, कि इन्द्रियों को एकाएक दबा कर 
सब कर्मों को बिलकुल छोड दे। किन्तु गीता का ग्रभिप्राय यह है, (कि ६४ वें 
इलोक में जो वर्णन हे, उसके अनुसार निष्कामबुद्धि से कमं करते रहना चाहिये। ] 
(६९) सब लोगों को जो रात हे, उसमें स्थितप्रज्ञ जागता हे; और जब समस्त 
प्रामात्र जागते रहते हुँ, तब इस ज्ञानवान्‌ पुरुष को रात मालूम होती है । 
| यह विरोधाभासात्मक वएंन अ्रलञ्कारिक है। अज्ञान श्रस्थकार को और 
जान प्रकाशा को कहते हैं (गी. १४. ११) । ग्रथं यह है, कि अज्ञानी लोगों को 
जो वस्तु भ्रनावश्यक प्रतीत होती है ( अर्थात्‌ उन्हें जो अन्धकार है ), वही 


योता, श्रनुवाद और टिप्पणी -- २ अध्याय । द 


आपूर्यमाणमचलम्रतिषटं समुद्रमापः प्रविशन्ति यद्वत्‌ । 
तद्व्कामा यं प्रविशन्ति सर्वे स शान्तिमाप्नोति न कामकामी ॥७०॥ 

$$ विहाय कामान्यः सर्वान्पुमांश्चरति निस्पृहः । 

निर्ममो निरहेकारः स शान्तिमधिगच्छति || ७ १॥ 

ज्ञानियों को आवश्यक होती है; ग्रौर जिसमें श्रज्ञानो लोग उलभे रहते हैँ-उन्हें 
'जहाँ उजेला मालूम होता है--वहीं ज्ञानी को अंधेरा देख पड़ता हे--अर्थात्‌ वह 
ज्ञानी को ग्रभीष्ट नहीं रहता । उदाहरणाथे, ज्ञानी पुरुष काम्यकर्मों को तुच्छ 
मानता है, तो सामान्य लोग उसमें लिपटे रहते हैँ; और ज्ञानी पुरुष को जो 

निष्कास कर्म चाहिये, उसकी औरों को चाह नहीं होती । ] 
(७०) चारों ओर से (पानी) भरते जाने पर भी जिसकी मर्यादा नहीं डिगती, ऐसे 
समुद्र सें जिस प्रकार सब पानी चला जाता हूँ, उसी प्रकार जिस पुरुष में समस्त 
विषय (उसकी शान्ति भंग हुए बिना हो) प्रवेश करते हें, उसे ही (सच्ची) शान्ति 

सिलती है । विषयों की इच्छा करनेवाले को (यह शान्ति) नहीं ( मिलती )। 

[इस श्लोक का यह श्रथ नहीं है, कि शांति प्राप्त करने के लिये कर्म न करना 
चाहिये । प्रत्युत भांवार्थ यह है, कि साधारएा लोगों का मन फलाशा से या 
कास्यवासना से घबड़ा जाता है; और उनके कर्मो से उनके सन की शान्ति बिगड़ 
जाती है। परन्तु जो सिद्धावस्था में पहुँच गया है, उसका मन फलाशा से क्लुब्ध 
नहीं होता। कितने ही कमं करने को क्यो न हों? पर उसके मन की शांति नहीं 
डिगती । वह समुद्रसरीखा ज्ञांत बना रहता है; और सब काम किया करता हँ। 
अतएव उसे सुखदुःख की व्यथा नहों होती ।. (उक्त ६४ वाँ इलोक और गी. 
४.१६ देखो) । अब इस विषय का उपसंहार करके बतलाते ह्‌, कि स्थितप्रज्ञ 
को इस स्थिति का क्या नाम है ?-- ] i 

(७१) जो पुरुष सब काम (अर्थात्‌ ग्रासक्ति) छोड़ कर और निःस्पृह हो 

करके (व्यवहार में) बतेता है, एवं जिसे ममत्व झर अहंकार नहीं होता, उसे ही 
शांति मिलती हु । 

[ संत्यासमागे के टीकाकार इस “ चरित ' (बर्तता है) पद का “ भीख 
मांगता फिरता है ” ऐसा अर्थ करते हैँ; परन्तु यह अर्थ ठीक. नहीं हं। पिछले 
६४ वें झोर ६७ वें इलोक सें 'चरन्‌? एबं “चरतां का जो अर्थ है, वही भ्र्थ 
यहाँ भी करना चाहिये | गीता में ऐसा उपदेश कहीं भी नहों हे, कि 1 स्थितप्रज्ञ 
भिक्षा साँगा करे। हाँ; इसके बिरुद्ध ६४ वें इलोक में यह स्पष्ट कह दिया है, कि 
स्थितप्रज्ञ पुरुष इन्द्रियो को अपने स्वाधीन रख कर ' विषयों में बतें? । अतएव 
'चरित' का ऐसा ही भ्र्थं करना चाहिये, कि बतंता हैँ; ” अर्थात्‌ जगत्‌ के व्यवहार 
करता है'। शीसमर्थ रामदासस्वामी ने दासबोध के उत्तरार्ध से इस बात का 
उत्तम वन किया हे, कि “ निःस्पृह ' चतुर पुरुष (स्थितप्रज्ञ) व्यवहार में कैसे 


< 


अरेता हे ? श्रौर गीतारहस्य के चौदह्ें प्रकरण का विषय ही वहीहे।] 


६४६ _ गोतारहस्य श्रथचा. कर्मयोगशास्त्र । - 


एषा ब्राह्मी स्थिति: पार्थ नैनां प्राप्य विमुद्याति } . 
स्थित्वास्यामन्तकालेऽपि ब्रह्मनिवोणमृच्छाति || ७२ ॥ 


इति श्रीमद्भगवद्वीतासु उपनिषत्सु ब्रह्मविद्यायां योगशास्त्रे श्रीकृष्णार्जुनसंवा दे 
सांख्ययोगो नाम द्वितीयोऽध्यायः || २ || 


(७२) हे पार्थं ! ब्राह्मी स्थिति यही है । इसे पा जाने पर कोई भी मोह में 
नहीं फंसता; और अन्तकाल में ग्र्थात्‌ मरने के समय में भी इस स्थिति में रह कर 
ब्रह्मनिर्वाण अर्थात्‌ ब्रह्म में मिल जाने के स्वरूप का मोक्ष पाता है। 

[यह ब्राह्मी स्थिति कमयोग की अन्तिम और अत्युत्तम स्थिति है ( देखो 
गी. र. श्र. ९. प. २३१ और २४९); और इसमें विशेषता यह है, कि इसमें 
प्राप्त हो जाने से फिर फिर मोह नहीं होता । यहाँ पर इस विशेषता के बतलाने का 
कुछ कारएा है । वह यह कि, यदि किसी दिन दैवयोग से घड़ी-दो-घड़ी के लिये 
इस ब्राह्मी स्थिति का अनुभव हो सके, तो उससे कुछ चिरकालिक : लाभ नहीं 
होता । क्योंकि किसी भी मनुष्य की यदि मरते समय यह स्थिति न रहेगी, तो 
मरएकाल में जेसी वासना रहेगी, उसी के अनुसार पुनर्जन्म होगा ( देखो गीता 
रहस्य प्र. & पृ. २८८) । यही कारण हे, जो ब्राह्मी स्थिति का बएंन करते हुए इस 
इलोक में स्पष्टतया कह दिया है, कि * ग्रम्तकालेऽपि ' = ग्रन्तकाल में भी स्थित- 
प्रज्ञ की यह अवस्था स्थिर बनी रहती है। ग्रन्तकाल में मन के शुद्ध रहने की 
विशेष आवश्यकता का वर्णोन उपनिषदों में (छां, ३. १४. १; प्र. ३. १० ) 
गौर गोता सं भी (गी. ८. ५-१०)-हैँ। यह वासनात्मक कर्म ग्रगले अनेक 
जन्मों के मिलने का कारण है । इसलिये प्रगट ही है; कि अन्ततः मरने के समय 
तो वासना शून्य हो जानी चाहिये। आर फिर यह भी कहना पड़ता है, कि 

`` सरएसमय में वासना शून्य होने के लिये पहले से ही वैसा श्रभ्यास हो जाना 
चाहिये । क्योंकि वासना को शून्य करने का कर्म अत्यन्त कठिन है। और बिना 
ईश्वर को विशेष कृपा के उसका किसी को भी प्राप्त हो जाना न केवल कठिन 
है; वरन्‌ ग्रसम्भव भी है । यह तत्त्व वेदिकधमं में ही नहीं हु, कि मरएासमय में 
बासना शुद्ध होनी चाहिये; कितु अन्यान्य धर्मों में भी यह तत्व ग्रंगीकृत हुझ्ना 

है । देखो गीतारहस्य प्र.१३, पृ. ४३६11] 

_ इस इकार श्री भगवान्‌ के गाये हुए--प्रर्थात्‌ कहे हुए--उपनिषद्‌ मे भ्रह्मविद्या- 
न्तगेत योग- श्रर्थात्‌ कसंयोग--शास्त्रविषयक श्रीकृष्ण ओर अर्जुन के संवाद में 
सांख्ययोग नामक इसरा अ्रध्याय समाप्त हुआ । ु 

[इस ग्रध्याय में, आरम्भ में सांख्य श्रथवा संन्यासमागे का विवेचन है । 
` इस .कारए इसको सांस्ययोग नाम दिया. “गया हैं। परन्दु इससे यह नःसमझ 

लना चाहिये, कि पूरे श्रध्याय में वही विषय हैं। एक ही अध्याय सें प्रायः अनेक 
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गीता, अनुवाद और टिप्पणी -- ३ अध्याय । ६४७ 


तृतीयो ऽध्यायः | 
अर्जुन उवाच | 

ज्यायसी चेत्कर्मणस्ते मता बुद््िर्जनार्दन | 
तत्कि कर्मीणि धोरे मां नियोजयासि केशव | १ ॥ 
व्यामिश्रेणेव वाक्येन बुद्धिं मोहयसीव मे ॥ [ 
तदेकं वद्‌ निश्चित्य येन श्रेयोऽहमाप्नुयाम्‌ || २॥ | 
क श्रीभगवानुवाच । ५ 
“98 8 लोकेऽस्मिन्द्रिविधा निष्ठा पुरा प्रोक्ता मयानघ | 
विषयों का वन होता है। जिस अध्याय में जो विषय आरम्भ में आ गया हें; 
अथवा जो विषय उसमें प्रमुख है, उसी के अनुसार उस भ्रध्याय का नाम रख 
दिया जाता है ! देखो गीतारहस्य प्रकरण १४, पृ. ४४४1] 
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तीसरा अध्याय । 

[ अर्जुन को यह भय हो गया था, कि मुझे भोष्म-द्रोए प्रादि को मारना 
पड़ेगा । अतः सांख्यमागे के अनुसार आत्मा की नित्यता और अशोच्यत्व से यह्‌ 
सिद्ध किया गया, कि अर्जुन का भय वृथा है। फिर स्वधर्म का थोड़ा-सा विवेचन 
करके गोता के मुख्य विषय कमंयोग का दुसरे ग्रध्याय सें ही आरम्भ किया गया है । 
ओर कहा गया है, कि कमं करने पर भौ उनके पाप-पुएय से बचने के लिये केवल 
यही एक युक्ति या योग है, कि वे कमं साम्यबुद्धि से किये जावें। इसके नन्तर अंत 
सें उस कमंयोगी स्थितप्रज्ञ का वर्णन भी किया गया है, कि जिसकी बुद्धि इस प्रकार 
सम हो गई हो । परन्तु इतने से ही कर्मयोग का विवेचन पुरा नहीं हो जाता । 
यह्‌ बात सच हुँ, कि कोई भी काम समबुद्धि से किया जावे, तो उसका पाप नहीं 
लगता; परन्तु जब कर्म को अपेक्षा समबुद्धि को ही श्रेष्ठता विवादरहित सिद्ध होतो 
हें (गी. २. ४६) , तब फिर स्थितप्रज्ञ की नाई बुद्धि को सम कर लेने से ही काम चल 
जाता हूँ। इससे यह सिद्ध नहीं होता, कि क्म करना हो चाहिये । श्रतएव जब 
अर्जुन ने यही शंका प्रश्नरूप में उपस्थित की, तब भगवान्‌ इस अध्याय में तथा 
अगले अध्याय में प्रतिपादन करते हैं, कि “ कमे करना ही चाहिये । ” ] 

अर्जुन ने कहा :--(१) हे जनार्दन ! यदि तुम्हारा यही मत है, कि कमे की 
अपेक्षा ( साम्य- ) बुद्धि हो श्रेष्ठ है, तो हे केशव ! मुझे ( युद्ध के) घोर कर्म में 
क्यों लगाते हो ? (२) (देखने में) व्यामिश्र अर्थात्‌ सन्दिग्ध भाषण करके तुम मेरी 
बुद्धि को भ्रम में डाल रहे हो ! इसलिये तुम ऐसी एक ही बात निश्चित करके मुभे 
बतलाओ, जिससे मुझे श्रेय अर्थात्‌ कल्याएा प्राप्त हो। : रछ ह 


६४८ गीतारहस्य प्रथवा कर्मयोगशास्त्र- ।. ...- 


ज्ञानयोगेन सांख्यानां कर्मयोगेन योगिनाम्‌ ॥ ३ ॥ 

न कर्मणामनारंभानष्कर्म्य पुरुप्रोऽश्नुते । 

न च संन्यसनादेव सिद्धि समधिगच्छति ॥ ४ ॥ 

न हि कश्चितक्षणमापि जातु तिष्ठत्यकर्मझत्‌ । 

कार्यते ह्यवशः कर्म सवैः प्रकृतिबैर्गुग: ॥ ५ ॥ 

श्रीभगवान्‌ ने कहा :--(३) हे निष्पाप अर्जुन ! पहले (भ्र्थात्‌ दूसरे भ्रध्याय 

में ) मेने यह बतलाया है, कि इस लोक में दो प्रकार की निष्ठाएँ हें--शर्थात्‌ ज्ञान- 
योग से सांख्यों की और कर्मयोग से योगियों की । 

[ हमने “ पुरा ' शब्द का ग्रर्थं “ पहले ” अर्थात्‌ “ दूसरे अध्याय में ” 
किया हैं । यही अर्थ सरल है। क्योंकि दूसरे ग्रध्याय में पहले सांख्यनिष्टा के अलु- 
सार ज्ञान का वर्णन करके फिर कर्मयोगनिष्ठा का आरम्भ किया गया है। परन्तु 
“पुरा शब्द का अर्थ “ सृष्टि के आरम्भ में ” भी हो सकता हूँ । क्योंकि महा- 
भारत में, नारायणीय या भागवतंधर्म के निरूपणा में यह वन है, कि सांस 
श्रौर योग ( निवृत्ति भ्रौर प्रवृत्ति ) दोनों प्रकार को निष्ठाश्रों को भगवान्‌ रू 
जगत्‌ के आरम्भ में ही उत्पन्न किया है ( देखो झां. ३४० भ्रौर ३४७ ) । “निष्ठा! 
शब्द के पहले “ मोक्ष ' शब्द भ्रध्याहृत है । 'निष्ठा' शब्द का श्रर्थ वह मार्ग हुँ, 
कि जिस से चलने पर भ्रन्त में मोक्ष मिलता है । गीता के अनुसार ऐसी निष्ठाएँ 

' दो ही हे; गौर वे दोनों स्वतंत्र हैं, कोई किसी का अंग नहीं हे--इत्यादि बातों 
का विस्तृत विवेचन गीतारहस्य के ग्यारहवें प्रकरण (पृ. ३०४-३१५ ) में किया 
गया है । इसलिये उसे यहां दुहराने की आवश्यकता नहीं हैं । ग्यारहवें प्रकरण 
के अन्त (पृष्ठ ३५२) में नक्शा देकर इस बात का भी वान कर दिया गया द 
कि दोनों निष्ठाश्रों में भेद क्या हुँ? मोक्ष की दो निष्ठाएँ बतला दी गईं। भ्रब तदं- 
गभूत नैष्कम्येसिद्धि का स्वरूप स्पष्ट करके बतलाते हैं :--] ॥ 

(४ ) परन्तु कर्मो का प्रारम्भ न करने से ही पुरुष को नेष्कर्म्यप्राप्ति नहीं हो 
जाती; और कर्मों का प्रारम्भ त्याग न करने से ही सिद्धि नहीं मिल जाती। (५) 


क्योंकि कोई मनुष्य कुछ-त-कुछ कर्म किये बिता क्षएभर भी नहीं रह सकता। 

प्रकृति के गुए प्रत्येक परतन्त्र मनुष्य को सदा कुछ-न-कुछ कर्म करने में लगाया 
ही करते हें। २ 

. [चोथे इलोक के चरएा में जो “ नेल्कम्य” - पद है, उसका ० ज्ञान” 

अथ मान कर संन्यासमागेवाले टीकाकारों ने इस श्लोक का अर्थ अपने सम्प्रदाय 

के अनुकूल इस प्रकार बना लिया है :-- कर्मों का प्रारम्भ न करने से ज्ञान 

नहीं होता, श्र्थात्‌ कर्मों से ही ज्ञान होता हैं । क्योंकि कर्म ज्ञानप्राप्ति का 

साधन हैं। * परन्तु यह शर्थ न तो सरल है; ओर न ठीक हूँ । नेष्कम्यं शब्द 

का उपयोग वेदान्त ओर मीमांसा दोनों शास्त्रों में कई बार किया गया हे; और 


गीता, अनुवाद और टिप्पणी --३ अध्याय । ६४९ 


कर्मेन्द्रियाणि संयम्य य आस्ते मनसा स्मरन्‌ । 
सुरेश्‍्वराचाये का “ नेष्कम्यंसिद्धि २ नामक इस विषय पर एक ग्रंथ भी है । 
तथापि नैष्कम्ये के ये तत्त्व कुछ नये नहीं हैँ। न केवल सुरेशवराचार्य हो के; 
किन्तु मीमांसा और वेदान्त के सूत्र बनने के भी पूर्व से ही उनका प्रचार 
होता आ रहा है । यह बतलाने को कोई आवश्यकता नहीं, कि कर्म बन्धक 
होता ही हँ १ इसलिये पारे का उपयोग करने के पहले उसे मार कर जिस प्रकार 
बैद्य लोग शुद्ध कर लेते हैं, उसी प्रकार कर्म करने के पहले ऐसा उपाय करना 
पड़ता है, कि जिससे उसका बन्धकश्व या दोष सिट जायं । और ऐसी युक्ति 
से कर्म करने की स्थिति को हो “ नेष्कर्म्प ? कहते हें। इस प्रकार बन्धकत्वरहित 
कर्म मोक्ष के लिये बाधक नहीं होते । श्रतएव मोक्षशास्त्र का यह एक महत्त्वपुएं 
प्रश्न है, कि यह स्थिति कैसे प्राप्त की जाप? मीमांसक लोग इसका यह उत्तर 
देते हैं, कि नित्य शौर (निमित्त होने पर) नेमित्तिक कमं तो, करना चाहिये; 
पर काम्य ओर निषिद्ध कसं नहीं करना चाहिये । इससे कमं का बन्धकत्व नहीं 
रहता; रौर नेष्कर्म्यावस्था सुलभ रीति से प्राप्त हो जातो है। परन्तु वेदान्तशास्त्र 
ने सिद्धान्त किया है, कि मीमांसकों की यह युक्ति गलत है; और इस बात का 
विवेचन गीतारहस्य के दसवें प्रकरण (प्‌. २७४) में किया गया है । कुछ और 
लोगों का कथन है, कि यदि कर्म किये ही न जावें, तो उनसे बाधा केसे हो 
सकती हैँ? इसलिये, उन्तके मतानुसार नैष्कस्पे अवस्था प्राप्त करने के लिये सब 
कमों ही को छोड़ देना चाहिये ।, इनके मत से कमंशून्यता को ही ' नैष्करम्य ' 
कहते हैं। चौथे इलोक में बतलाया गया हूँ, कि यह मत ठीक. नहीं है । इससे 
तो सिद्धि भ्र्थात्‌ मोक्ष भी नहीं मिलता;. और पाँचवें इलोक सें इसका कारएा 


भी बतला दिया है । यदि हम क्म को छोड़ देने का विचार करें, तो जब तक 


यह देह है, तब तक सोना, बैठना इत्यादि कर्म कभी रुक ही नहीं सकते ( गी. 
५,९ और १८.११) । इसलिये कोई भी मनुष्य कमेशून्य कभी नहीं हो सकता । 
फलतः कसंशून्यरूपी नैष्कस्य असम्भव है। सारांश, कर्मरूपी विच्छ्‌ कभी नहों 
मरता । इसलिये ऐसा कोई उपाय सोचना चाहिये, कि जिससे बह विषरहित 
हो जाय । गीता का सिद्धान्त है, कि कर्मों में से अपनी आसक्ति, को हदा जेना 
ही इसका एकमात्र उपाय है । आगे श्रनेक स्थानों में इसी उपाय का विस्तार- 
पूर्वक वर्णन किया गया है । परन्तु इस पर भी शङ्का हो सकती है, कि यद्यपि 
कर्मों को छोड़ देना नेष्कम्यं नहीं हे, तथापि संन्यासमार्गवाले तो सब कर्मों का 
संन्यास अर्थात्‌ त्याग करके ही मोक्ष प्राप्त करते हँ । ग्रतः मोक्ष की प्राप्ति के 
लिये कर्मों का त्याग करना आवश्यक है । इसका उत्तर गीता इस. प्रकार देती 
है, कि संव्यासमार्गवालो को मोक्ष तो मिलता है सही; परन्तु वह कुछ उन्हें कर्मों 
का त्याग करने से नहीं मिलता। किन्तु मोक्ष सिद्धि उनके ज्ञान का फल है । यदि 
केवल कर्मों का त्याग करने से ही मोक्षसिद्धि होती हो, तो फिर पत्थरों को 


“६५० । गोतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । ˆ 


शद्रियार्थान्विमूढातमा मिथ्याचारः स उच्यते ॥ ६ || 
यस्तिद्रियाणि मनसा नियम्यारमतेश्युन ।' 
कमेंद्रियैः कर्मयोगमसक्तः स विशिष्यते || ७ || 
भी मुक्ति मिलनी चाहिये ! इससे ये तीन बातें सिद्ध होती हँ :-(१) नेष्कम्य 
कुछ कमंशून्यता नहीं है, (२) कर्मों को बिलकुल त्याग देने का कोई कितना भी 
प्रयत्न क्यों न करे ? परन्तु वे छूट नहीं सकते; और (३) कर्मों का त्याग देना सिद्धि 
प्राप्त करने का उपाय नहीं है । येही बातें ऊपर के श्लोक में बतलाई गई हैं। जब 
ये तीनों बातें सिद्ध हो गईं, तब अ्रठारहवें श्रध्याय के कथनानुसार ' नेष्कस्य- 
सिद्धि” को (देखो गो. १८. ४८ और ४९) प्राप्ति के लिये यही एक माग शेष 
रह जाता है, कि कमं करना तो छोड़े नहीं; पर ज्ञान के द्वारा श्रासक्ति का क्षय 
करके सब कर्म सदा करता रहे । क्योंकि ज्ञान मोक्ष का साधन है तो सही; पर 
कमंशूस्य रहना भो कभी सम्भव नहीं। इसलिये कर्मों के बन्धकत्व (बन्धन) को 
नष्ट करने के लिये श्रासक्ति छोड़ कर उन्हें करना श्रावश्यक होता है । इसी को 
कर्मंयोग कहते हें । और श्रव बतलाते हैं, कि यही ज्ञानकमंसमुच्चयात्मक साये 
विशेष योग्यता का--भ्र्थात श्रेष्ठ है :-- ] 
(६) जो मूढ (हाथ पैर आदि) कर्मेन्द्रियों को रोक कर मन से इन्द्रियों के विषयों 
का चिन्तन किया करता है, उसे मिथ्याचारी अर्थात्‌ दाम्भिक कहते हैं। (७) परन्तु 
है अर्जुन ! उसकी योग्यता विशेष अर्थात्‌ श्रेष्ठ है, कि जो मनसे इन्द्रियों का आकलन 
करके (केवल) कर्मेन्द्रियो द्वारा अनासक्तबुद्धि से ' कमयोग ” का आरम्भ करता हू 
[पिछले अध्याय में जो यह बतलाया गया हैँ, कि कर्मयोग में कर्म की 
अपेक्षा बुद्धि श्रेष्ठ है (गी. २. ४६ ) „ उसी का इन दोनों इलोकों में स्पष्टीकरणा 
किया गया है। यहाँ साफ साफ कह दिया हैं, कि जिस मनुष्य का मन तो शुद्ध 
नहीं है; पर केवल दूसरों के भय से या इस अभिलाषा से--कि दूसरे मुझे भला 
' कहें--केवल बाह्यन्द्रयों के व्यापार को रोकता है, वह सच्चा सदाचारी नहीं हूँ। 
वह ढोंगी है। जो लोग इस वचन का प्रमाए देकर--कि “कलो कर्ता च लिप्यते” 
कलियुग में दोष बुद्धि में नहीं, किन्तु क्म में रहता हे--पह भ्रतिपादन किया 
करते हे, कि बुद्धि चाहे जैसी हो; परन्तु कम बुरा न हो; उन्हें इस इलोक में 
बाएित गोता के तत्त्व पर विशेष ध्यान देना चाहिये । सातवें इलोक से यह बात 
अगट होती हे, कि निष्कामबुद्धि से कमं करने के योग को ही गीता में कर्मयोग” 


कहा है। सन्यासमार्गीय कुछ टीकाकार इस इलोक का ऐसा अर्थ करते हे, कि 


यद्यपि यह कर्मेयोग छठ इलोक में बतलाये हुए दांभिक मार्ग से श्रेष्ठ है, तथापि 
यह संन्यासमागं से श्रेष्ठ नहीं ह। परन्तु यह युक्ति साम्प्रदायिक आग्रह की हे। 
क्योंकि न केवल इसी इलोक में, बरन्‌ फिर .पाँचनें अध्याय केआरस्भ में (ओर 


अन्यत्र भी) यह स्पष्ट कह दिया गया है, कि संन्यासमार्ग से भी कर्मयोग अधिक 


गीता, अनुवाद और टिप्पणी -- ३ अध्याय । ६५१ 


नियतं कुरु कर्म त्वं कर्म ज्यायों ह्यकर्मण:। ` 

रारीरयात्रापि च ते न प्रसिद्धयेदकर्मण: ॥ ८ ॥ 
योग्यता का या श्रेष्ठ हुँ (गीतार. प्र. ११,.प.३०७-३० ) । इस प्रकार जब कमयोग 
ही श्रेष्ठ है, तब अजुन को इसी मार्ग का आचरण करने के लिये उपदेश करते हें:--] 
(८) (अपने धर्म के अनुसार) नियत अर्थात्‌ नियमित कमं को तु कर क्योंकि कस 
न करने की अपेक्षा कर्म करना कहीँ अधिक अच्छा है । इसके अतिरिक्त ( यह 
समझ ले कि यदि ) तू कर्म न करेगा, तो ( भोजन भी न मिलने से ) तेरा 
शरीरनिर्वाह तक न हो सकेगा । 

[“ अतिरिक्त ” और ' तक़ ? ( ञ्पि च ) पदों से शरीरयात्रा को कम-से- 
कम हेतु कहा है। ब यह बतलाने के लिये यज्ञप्रकरण का आरम्भ किया 
जाता है, कि नियत” अर्थात्‌ नियत किया हुआ “कर्म” कौन-सा हूँ? और दूसरे 
किस महत्त्व के कारण उसका आचरण श्रव्य करना चाहिये ? आजकल यज्ञ- 
याग आदि श्रौतधर्स लुप्त-सा हो गया है। इसलिये इस विषय का आधुनिक 
पाठकों को कोई विशेष महत्त्व मालूम नहीं होता । परन्तु गीता के समय में इन 
यज्ञयागों का पूरा पूरा प्रचार था; और “ कर्म ' शब्द से सुख्यतः इन्हीं का बोध 
हुआ करता था। अतएव गोताधम में इस बात का विवेचन करना अत्यावश्यक 
था, कि ये धर्मकृत्य किये जावें या नहीं ? और यदि किये जावें, तो किस प्रकार ? 
इसके सिवा, यह भी स्मरण रहे, कि यज्ञ शब्द का अर्थ केबल ज्योतिष्टोम रादि 
श्रौतयज्ञ या अग्नि में किसी भी वस्तु का हवन करना ही नहीं है (देखो गो. ४. 
३२) । सृष्टि निर्साए करके उसका काम ठीक ठीक चलते रहने के लिये (अर्थात्‌ 
लोकसंग्रहार्थं) प्रजा को ब्रह्मा ने चालुर्वेएयंविहित जो जो काम बाँट दिये हें, 
उन सब का 'यज्ञ' शब्द में समावेश होता है (देखो म. भा. अनु. ४८. ३; झर 
गौ. र. प्र. १० पृ. २५९-२९५ )। घमंशास्तरों में इन्हीं कर्मो का उल्लेख है; और इस 
'नियत' शब्द से वे ही विवक्षित हैं । इसलिये कहना चाहिये, कि यद्यपि आज- 
कल यज्ञयाग लुप्तप्राय हो गये हें, तथापि यज्ञचक् का यह विवेचन अब भी 
निरथथंक नहीं है। शास्त्रों के अनुसार ये सब कर्म काम्य है--प्र्थात्‌ इसलिये बत- 
लाये गये हे, कि मनुष्य का इस जगत्‌ में कल्याए होवे और उसे सुख मिले । 
परन्तु पीछे दूसरे श्रध्याय ( गी. २. ४१-४४ ) में यह सिद्धान्त है, कि मीसांसकों 
के ये सहेतुक या काम्यकं मोक्ष के लिये प्रतिबन्धक हैं, अतएव वे नीचे दर्जे के 
हूँ; और मानना पड़ता हूँ, कि अब तो उन्हीं कर्मों को करना चाहिये । इसलिये 
अगले इलोकों में इस बात का विस्तृत विवेचन किया गया है, कि कर्मो का. शुभा- 
शुभ लेप अथवा बन्धकत्व केसे मिट जाता हुँ ? और उन्हें करते रहने. पर भी 
नेष्कर्म्यावस्था क्योंकर प्राप्त होती है ? यह समग्र विवेचन भारत में वात 
नारायणीय या भागवतधर्म के अनुसार हे: ( देखो म. भा. झां: ३४० i] 


६५२ . गीतारहस्य श्रथवा कर्मयोगज्ञास्त्र .। 


$$ यज्चार्थात्क्मणोऽन्यत्र लोकोऽयं कर्मबंधनः । 
तदर्थ कम कौतेय मुक्तसंगः समाचर ॥ ९ ॥ 

(९) यज्ञ के लिये जो कमं किये जाते हें, उनके अ्रतिरिक्त ग्रन्य कर्मो से यह 
सोक बेधा हुआ है । तदर्थ अर्थात्‌ यज्ञाथं ( किये जानेवाले ) कमं (भो) तू ग्रासक्ति 
या फलाशा छोड कर करता जा। ' 

[ इस श्लोक के पहले चरणा सें मीमांसकों का गौर दूसरे मे गोता का 
सिद्धान्त बतलाया गया है। सीमांसकों का कथन है, कि जब वेदों ने ही यज्ञ- 
यागादि कमं अनुष्यों के लिये नियत कर दिये हे; और जब कि ईश्वरनिमित 
सृष्टि का व्यवहार ठीक ठीक चलते रहने के लिये यह यज्ञचक्र भ्रावश्यक है, 
“तब कोई भी इन कर्मों का त्याग नहीं कर सकता । यदि कोई इनका त्याग कर 
देगा, तो समझना होगा, कि वह श्रौतधर्म से वञ्चित हो गया। परन्तु कर्मविपाक- 
प्रक्रिया का सिद्धान्त है, कि प्रत्येक कर्म का फल मनुष्य को भोगना ही पडता हूं । 
उसके नुसार कहना पड़ता है, कि यज्ञ के लिये मनुष्य जो जो कर्स करेगा, 
उसका भला या बुरा फल भो उसे भोगना ही पड़ेगा मीमांसकों का इस पर 
यह उत्तर है, कि वेदों को ही आज्ञा है, कि “यज्ञ ' करना चाहिये । इसलिये 
यज्ञाथे जो जो कमे किये जावेंगे, वे सब ईश्वरसस्मत होंगे । श्रतः उन कर्मों से 
कर्ता बद्ध नहीं हो सकता । परन्तु यज्ञों के सिवा दूसरे कर्मो के लिये--उदाहर- 
एाथे, केवल अपना पेट भरने के लिये मनुष्य जो कुछ करता है, वह यज्ञार्थं 

"नहीं हो सकता । उसमें तो केवल मनुष्य का ही निजी लाभ है । यही कारणा 
है, जो मीमांसक उसे “ पुरुषार्थ ' कर्म कहते हैं। रौर उन्हो ने निश्चित किया है, 
कि ऐसे यानी यज्ञार्थ के अतिरिक्त अन्य कर्म अर्थात्‌ पुरुषार्थ कं का जो कुछ 
भला या बुरा फल होता हैं, वह मनुष्य को भोगना पड़ता हे--यही सिद्धान्त उक्त 
लोक को पहली पंक्ति में है (देखो गोतार. प्र. ३. पृ ५२-५५) । कोई कोई 
टीकाकार यज्ञ = विष्ण ऐसा गोएा अर्थ करके कहते हैं, कि यज्ञार्थ शब्द का अर्थ 
४ विष्णु प्रीत्यर्थ या परमेश्वरापंएपुर्वक है। परन्तु हमारी समझ में यह अर्थ खींचा- 
तानी का और क्लिष्ट है। यहाँ पर प्रश्‍न होता है, कि यज्ञ के लिये जो कर्म करने 
'पड़ते हैं, उसके सिवा यदि मनुष्य दुसरे कर्म कुछ भी न करे, तो क्या वह कर्म- 
बंधन से छट सकता है? क्योंकि यज्ञ भी तो कर्म ही है। और उसका स्वर प्राप्ति- 
रूप जो शास्त्रोक्त फल है, वह मिले बिना नहीं रहता। परन्तु गीता के दूसरे ही 
अध्याय में स्पष्ट रीति से बतलाया गया है, कि यह स्वर्गप्राप्तिख्प फल मोक्ष- 
आप्ति के विरुद्ध है (देखो गी. २.४०-४४; और ९, २०,२१)। इसीलिये उक्त 
इलोक के इसरे चरणा में यह बात. फिर बतलाई गई है, कि मनुष्य को यज्ञा्थ 


'जो कुछ नियत कर्म करना होता हुँ, उसे भी वह फल को आशा छोड क्र 
र डकर अर्थात 
केवल कतेव्य समझ कर करे; और इसी अर्थ का प्रतिपादन आगे सात्त्विक 


गीता, भ्रनुवाद और टिप्पणी --३ अध्याय । ३५३ 


सहयज्ञा:: प्रजाः सृष्ट्वा पुरोवाच प्रजापति: । 

अनेन प्रसविष्यध्वमेष वोऽस्त्विष्टकामधुक्‌ ॥ १० ॥| 

देवान्मावयतानेन ते देवा भावयन्तु ब: । 

परस्परं भावयन्तः श्रेयः परमवाप्स्यथ || १ १॥ 

इष्टान्भोगान्‌ हि वो देवा दास्यन्ते यज्ञभाविताः । 

तैर्दत्तानप्रदायैभ्यो यो भुंक्ते स्तेन एव सः ॥ १२॥ 
यज्ञ को व्याख्या करते समथ किया गया हैं (देखो गी. १७. ११ और १८.६ )।' 
इस इज़ोक का भावार्थ यह है, कि इस प्रकार सब कर्म यज्ञार्थं और सो भी 
फलाशा छोड़ कर करने से, (१)चे मीमांसकों के न्यायानुसार हो किसी सी प्रकार 
मनुष्य को बद्ध नहीं करते। क्योंकि वे तो यज्ञाथं किये जाते हैं। और (२) उनका 
्वर्गध्राप्तिूप शास्त्रोक्त एवं ग्रनित्य फल मिलने के बदले मोक्षप्राप्ति होती हैँ। 
क्योंकि वे फलाशा छोड़ कर किये जाते हैं । आगे १९ बे इलोक में और फिर 
चोथे अध्याय के २३ वें इलोक म यही अर्थ दुबारा प्रतिपादित हुश्ना है । तात्पर्य 
यह है, कि मोमांसकों के इस सिद्धान्त--““ यज्ञार्थ कर्म करने चाहिये। क्योंकि 
दे बन्धक नहीं होते “--में भगवद्गीता ने ग्रौर भी यह सुधार कर दिया है, कि 
“जो कमे यज्ञार्थ किये जावें, उन्हें भी फलाशा छोड़ कर करना चाहिये । किन्तु 
इस पर भो यह शंका होती है, कि मोमांसको के सिद्धान्त को इस प्रकार सुधा- 
रने का प्रयत्न करके यज्ञयाग आदि गाहस्थ्यवृत्ति को जारी रखने को ग्रपेक्षा 


कया यह अधिक अच्छा नहीं है, कि कर्मो को ऋंभट से छूट कर मोक्षप्राप्तिः 


के लिये सब कर्मो को छोड़ कर संन्यास ले लें ? भगवद्गीता. इस प्रश्न का 
साऊ यही एक उत्तर देती है, कि 'नहीं'। क्योंकि यज्ञचक्र के बिना इस जगत्‌ के 
व्यवहार जारी नहीं रह सकते। अधिक क्या कहें ? जगत्‌ के घारएा-पोषए। के लिये 


ब्रह्मा ने इस चक्र को प्रथम उत्पन्न किया है। और जब कि जगत्‌ की सुस्थिति या संग्रह 


हो भगवान्‌ को इष्ट है, तब इस यज्ञचक्र को कोई भी नहीं छोड़ सकता । अब 
यही अर्थ पगले श्लोक में बतलाया गया है । इस प्रकरए में पाठकों को स्मरएा 


रखना चाहिये, कि यज्ञ शब्द यहाँ केवल श्रौतयज्ञ के ही ग्रर्थ में प्रयुक्त नही 


हैँ । किन्तु उसमे स्मार्तयज्ञो का तथा चाठु्वएर्यं आदि के यथाधिकार सब व्याव- 
हारिक कमों का समावेश है । 
(१०) आरम्भ में यज्ञ के साथ साथ प्रजा को उत्पन्न करके ब्रह्मा ने ( उनसे ) 
कहा, इस (यज्ञ) के द्वारा तुम्हारी वृद्धि हो--यह (यज्ञ) तुम्हारी कामधेनु 
होवे--प्रर्थात्‌ यह तुम्हारे इच्छित फलों को देनेवाला होवे। (११) तुम इस से देव- 
ताओं को संतुष्ट करते रहो, (रौर) वे देवता तुम्हें संतुष्ट करते रहें । (इस प्रकार) 


परस्पर एक दूसरे को संतुष्ट करते इए (दोनों) परम श्रेय अर्थात्‌ कल्याए प्राप्त कर 


लो” । (१२) क्योंकि, यज्ञ से संतुष्ट होकर देवता लोग तुम्हारे इच्छित ( सब). 


६४४ ` ` गीतारहस्य श्रथवा कर्मयोगशास्त्र । 


यज्ञशिष्टाशिन: सन्तो मुच्यन्ते सर्वकिल्बिषैः । 
भुजते ते त्वघं पापा ये पचन्त्यात्मकारणात्‌॥ १३ ॥ 


“भोग तुम्हें देंगे। उन्हीं का दिया हुआ उन्हें ( वापिस ) न दे कर जो (केवल 
-स्बयं) उपभोग करता हँ, वह सचमुच चोर हैँ । 


[जब ब्रह्मा. ने इस सृष्टि ग्रर्थात्‌ देव ग्रादि सब लोगों को उत्पन्न किया, तब 
उसे चिता हुई, कि इन लोगों का धारएा-पोषएा कंसे होगा ? महाभारत के नारा- 
यणोय घमं में वर्णन हे, कि ब्रह्मा ने इसके बाद हजार वर्ष तक तप करके 
भगवान्‌ को संतुष्ट किया । तब भगवान्‌ ने सब लोगों के निर्वाह के लिये प्रवृत्ति- 
प्रधान यज्ञचक्र उत्पन्न किया । और देवता तथा मनुष्य दोनों से कहा, कि इस 
प्रकार बर्ताव करके एक दूसरे की रक्षा करो । उक्त श्लोक में इसी कथा 
का कुछ शब्दभेद से अनुवाद किया गया है ( देखो म. भा. झां. ३४०. ३८ से 


६२) । इससे यह सिद्धान्त और भी अ्रधिक दृढ हो जाता है, कि प्रवृत्तिप्रधान 


सागवतधमं के तत्व का ही गीता में प्रतिपादन किया गया है। परन्तु भागवत- 
धम में यत्ञों सें की जानेवाली हिसा गह्यो सानी गई है (देखो. म.भा. झां. ३३६ 


` और ३३७) । इसलिये पशुयज्ञ के स्थान में प्रथम द्रव्यमय. यज्ञ शुरू हुआ। 


और अंत सं यह मत प्रचलित हो गया, कि जपमय यज्ञ ग्रथवा ज्ञानमय यज्ञ 
ही सब में श्रेष्ठ है (गी. ४. २३-३३)। यज्ञ शब्द से मतलब चातुर्वेएय के सब 
कर्मा से हूं। ग्रौर यह बात स्पष्ट हुँ, कि समाज का उचित रीति से घारएः-पोषएा 


“होते के लिये इस यज्ञकर्म या यज्ञचक्र को ग्रच्छी तरह जारी रखना चाहिये 


(देखो सनु. १. ८७) । अधिक क्या कहें ? यह यज्ञचक्र रागे बीसवें इलोक में 
वर्शित लोकसंग्रह का ही एक स्वरूप है ( देखो. गीता र. प्र. ११ ) । इसीलिये 
स्मृतियों में भी लिखा है, कि देवलोक ओर मनुष्यलोक दोनों के संग्रहार्थं भग- 
बान्‌ ने ही प्रथम जिस लोकसंग्रहकारक कर्म को निर्माण किया हुँ, उसे आगे 
अच्छी तरह प्रचलित रखना मनुष्य का कर्तव्य है; और यही अर्थ श्रव अगले 
इलोक में स्पष्ट रीति से बतलाया गया है :-- ] 


(१३ ) यज्ञ करके शेष बचे हुए भाग को ग्रहए करनेवाले सज्जन सब पापों से मक्त 
हो जाते हुं। परन्तु (यज्ञ न करके केवल) अपने ही लिये जो (अन्न) पकाते हे, बे 
पापी लोक पाप अक्षएा करते हे। 


[ऋग्वेद के १०.११७. ६ मंत्र में भो यही शर्थ है. । उसमें कहा है, कि 
“नामएां पुष्यति नो सखायं केवलाघो भवति केवलादी ”--. श्र्थात जो सनुष्य 


- श्रयेमा या सखा का पोषए नहीं करता, अ्रक्षेला ही भोजन करता है, उसे केवल 


क 


पापी समझना चाहिये । इसी प्रकार मनस्मति में भो कहा है र 
[स्‌ [ नुस्म हा कि “ श्रघं स 

केवलं भुक्ते यः पचत्पात्मकारणात्‌ । यज्ञा शिष्टाशन तलतल विधोयते ॥” 

(३. ११८) अर्थात्‌ जो मनुष्य श्रपने लिये ही (अन्न) पकाता हे, वह केवल 


SN SI छा >> आल कम 


गीता, अनुवाद झौर टिप्पणी -- ३ अध्याय । ६५५ 


अन्नाङ्गवन्ति भूतानि प्जेन्यादन्नसंभव: ॥ 
यज्ञाद्भवति पजन्यो यज्ञः कर्मसमुद्भवः ॥ १४ ॥ 
कर्म ब्रह्मोद्भवं विद्वि रहमक्षरसमुद्भवम्‌ । 
तस्मात्सत ब्रह्म नित्यं यञ्ञे प्रतिष्टितम्‌ ॥ १५ ॥ 
पाप भक्षण करता हुं । यज्ञ करने पर जो शेष रह जाता हुँ, उसे “ अमृत ' और 
इसरों के भोजन कर चुकने पर जो शेष रहता है (भुक्तशेष) उसे “ विघस? 
कहते हँ (सनु. ३. २८५) । और भले मनुष्यों के लिये यही अन्न विहित कहा 
गया है (देखो गी. ४. ३१) । अब इस बात का और भी स्पष्टीकरण करते हैं, 
कि यज्ञ आदि कर्म न तो केवल तिल और चावलों को आग में झोकने के लिये 
ही है और न स्वणंप्राप्ति के लिये ही; वरन्‌ जगत्‌ का घारए-पोषएा होने के 
लिये उनकी बहुत आवश्यकता है, अथति यज्ञ पर ही सारा जगत्‌ श्रवलम्बित है--] 
(१४) प्राएिात्र की उत्पत्ति अन्न से होती है, भ्रन्न पर्जन्य से उत्पन्न होता है, पजन्य 
यज्ञ से उत्पन्न होता है; और यज्ञ की उत्पत्ति कर्म से होती है । 

[ मनुस्मृति स,भी मनुष्य की और उसके धारण के लिये श्रावश्यक अन्न को 
उत्पत्ति के विषय में इसी प्रकार का वर्णान है । मनु के श्लोक का भाव यह है :-- 
“यज्ञ की आग में दी हुई आहुति सूर्ये को मिलतो हे; और फिर सूर्य से (अर्थात्‌ 
परम्परा द्वारा यज्ञ से ही) पर्जन्य उपजता है। पर्जन्य से अन्न, ओर भन्न से प्रजा 
उत्पन्न होती है ” (मनु. ३. ७६) । यही इलोक महाभारत में भो है (देखो म.भा. 
झां, २६२.११) तंत्तिरीय उपनिषद्‌ ( २. १ ) में यह पुर्वंपरम्परा इससे भी 
पीछे हटा दी गई हैं; और ऐसा क्रम दिया गया है :--" प्रथम परमात्मा से 
आकाश हुआ; और फिर क्रम से वायु, अग्नि, जल और पृथ्वी की उत्पत्ति 
हई । पृथ्बी से औषधि, ओषधि से अक्त श्रौर अन्न से पुरुष उत्पन्न हुआ । ” 
अतएव इस परम्परा के अनुसार प्राणिमात्र की कर्मपर्यन्त बतलाई हुई पुवंपर- 
स्परा को--अब कर्म के पहले प्रकृति र प्रकृति के पहले ठेठ श्रक्षरत्र द्मापयन्त 
पहुँचा कर--पुरी करते हैँ :--] |; 

(१५) कमें को उत्पत्ति ब्रह्म से अर्थात्‌ प्रकृति से हुई, और यह ब्रह्म अक्षर से 
अर्थात्‌ परमेश्वर से हुआ है। इसलिये (यह समको कि) सर्वेगत ब्रह्म हो यज्ञ 
में सदा अधिष्ठित रहता है । 

[ कोई कोई इस इलोक के ' ब्रह्म ' शब्द का झर्थ “ प्रकृति ' नहीं समभते। 
वे कहते हुँ, कि यहाँ ब्रह्म का अर्थ ' बेद ' है । परन्तु ' ब्रह्म ' शब्द का * वेद * 

` अर्थ करने से यद्यपि इस वाक्य में आपत्ति नहीं हुई, कि “ ब्रह्म अर्थात्‌ ' वेद’ 
परमेश्वर से हुए हैँ; तथापि वैसा अर्थं करने से “ सदंगत ब्रह्म यज्ञ में हः 
इसका श्रथ ठीक ठोक नहीं लगता । इसलिये “ सम योनिमंहत्‌ ब्रह्म ” ( गी. 
१४. ३ ) शलोक में “ब्रह्म” पद का जो प्रकृति अर्थ है, उसके अनुसार रामानुज- 


६५६ , . गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 


एवं प्रवार्तित चक्र नानुवतेयतीह यः । ; 
अघायुरिंद्रियारामो मोधं पार्थं स जीवाति ॥ १६ ॥ 
$$ यस्त्वात्मरतिरेव स्यादात्मतृप्तश्च मानवः। 
आत्मन्येव च संतुष्टस्तस्य कार्यं न विद्यते || १७॥ 
नैव तस्य कृतेनाथों नाकतेनेह कश्चन । , . | 
भाष्य में यह श्रथे किया गया है, कि इस स्थान में भी ' ब्रह्म ” शब्द से जगत्‌ 
की मूलप्रकृति विवक्षित है । वही ग्रर्थे हमें. भी ठीक मालूम होता है। 
- इसके "सिवा महाभारत के शान्तिपव में यज्ञप्रकरएा में यह वएांन हुँ, कि * अनु- 
यज्ञं जगत्सवं यज्ञशचानुजगत्सदा ” ( झां. २६७. ३४ )--प्रर्थात्‌ यज्ञ के पीछे 
जगत्‌ है; और जगत्‌ के पीछे पीछे यज्ञ है.। ब्रह्म का अर्थ “प्रकृति ' करने से इस 
वन का भी प्रस्तुत इलोक से मेल हो जाता-है.। क्योंकि जगत्‌ ही प्रकृति है । 
गीतारहस्य के. सातवें और ्राठवें प्रकरए में यह बात विस्तारपुर्वक बतलाई 
गई है, कि परमेश्वर से प्रकृति शोर त्रिगुणात्मक प्रकृति से जगत्‌ के सब कर्म कैसे 
निष्पन्न होते हं? इसी प्रकार पुरुषसूक्त में. भो यह वर्णन है, कि देवताओं ने 
प्रथम. यज्ञ करके ही सृष्टि को निर्माएा किया है । ] 
(१६) हे पार्थ ! इस प्रकार जगत्‌ के धारएार्थ चलाये हुए कमं या यज्ञ के चक्र 
को जो इस जगत्‌ में ग्रागे नहीं चलाता, उसकी आयु पापरूप हूं। उस इर्ट्रिय- 
सम्पट का (श्रर्थात्‌ देवताओं को न देकर स्वयं उपभोग करनेवाले का ) जीवन व्यथं हुँ । 
स्वयं ब्रह्मा ने हो--मनुष्यो ने नहीं--लोगों के घारण-पोषएा के लिये यज्ञ- 
मय कमं या चातुर्वएयवृत्ति उत्पन्न की है। इस सृष्टि .का क्रम चलते रहने के 
लिये (इलोक १४) और साथ ही साथ अपना निर्वाह होने के लिये (इलोक ८ ) 
इन दोनों कारएों से इस वृत्ति की आवश्यकता है । इससे सिद्ध होता है, कि यज्ञ- 
चक को ग्रनासक्तबुद्धि से जगत्‌ में सदा चलाते जाना चाहिये। श्रव यह बात 
सालूम हो चुकी, कि मीमांसकों का या त्रयीधर्मं का कर्मेकाएड (यज्ञचक्र) गीता- 
धमं में श्रनासक्तबुद्धि की युक्ति से कंसे स्थिर. रखा गया . हूँ ( देखो. गीतार. प्र. 
११. प. २४५-३४६) ? कई संन्यासमार्गवाले वेदान्ती इस विषय में शंका करते 
हैं, कि श्रात्मज्ञानी पुरुष को जब यहाँ मोक्ष प्राप्त हो जाता है; और उसे जो 
कुछ आप्त करना होता है, वह सब उसे यहीं मिल जाता है, तब उसे कुछ भी 
कर्म करने की. आवश्यकता नहीं हे--ग्रौर उसको कर्म करना भी न चाहिये । 
इस का उत्तर अगले तीन उलोको में दिया जाता है।] + 
(१७) परन्तु जो मनुष्य केवल आत्मा में ही रत, आत्मा में ही तृप्त और 
आत्मा में ही संतुष्ट हो जाता है, उसके लिये (स्वयं अपना) कुछ भी कार्य 
( शेक ) नहीं रह जाता; ( १८) इसी प्रकार यहाँ अर्थात्‌, इस जगत्‌ में (कोई 


~ 


काम ) करने से या न करने से भी उसका लाभ नहीं होता; और सब प्राणियों मे 


गीता,' अनुवाद और टिप्पणी -- ३ अध्याय । ६५७ 


न चास्य सवभूतेषु कश्चिदर्थव्यपाश्रय: ॥ १८॥ - 

सम देसक्त: सततं कार्य कर्म समाचर । .. - 
उसका कुछ भी (निजी) मतलब ग्रटका नहीं रहता । (१९) 'तस्मात्‌ अर्थात्‌ 
जब ज्ञानी पुरुष इस प्रकार कोई भो अपेक्षा नहीं रखता, तब तु. भी : (फल को) 
आसक्ति छोड़ कर ग्रपना कतेव्यकर्स सदेव किया कर । क्योंकि श्रासक्ति छोड कर 
कर्म करनेवाले मनुष्य को परमगति प्राप्त होती है । ; 

[ १७ से १९ तक के इलोको का टीकाकारों' ने बहुत विपर्यास कर डाला 
है। इसलिये हम पहले उनका सरल भावार्थ ही बतलाते हैं। तीनों इलोक मिल 
कर हेतुअनुमानयुक्त एक ही वाक्य है । इनमें से १७ वें और १८ वें इलोकों में 
पहले उन कारणों का उल्लेख किया गया है, कि जो साधारएरीति से ज्ञानी 
पुरुष के कर्म करने के विषय में बतलाये जाते हैं। और इन्हीं कारणों से गीता 
ने जो अनुमान निकाला है, वह १९ वें इलोक में कारएाबोधक * तस्मात्‌ ' शब्द 
का प्रयोग करके बतलाया गया है।इस जगत्‌ में सोना, बैठना, उठना या जिन्दा 

` रहना आदि सब कर्मो को कोई छोड़ने की इच्छा करे, तो वे छूट नहीं सकते । 
अतः इस अध्याय के आरम्भ में चोथे और पांचवें इलोकों में स्पष्ट - कह दिया 
गया है, कि कमं को छोड देने से न तो नैष्कम्य होता है; और न वह सिद्धि प्राप्त 
करने का उपाय ही है। परन्तु इस पर संन्यासमागेवालों की यह दलील है, कि 
“हस कुछ सिद्धि प्राप्त करने के लिये कर्म करना नहीं छोड़ते हें । प्रत्येक मनुष्य 
इस जगत्‌ में जो कुछ करता है, वह अपने या पराये लाभ के लिये ही करता 
है । किन्तु मनुष्य का स्वकीय परमसाध्य सिद्धावस्था अथवा मोक्ष है; और वह 
ज्ञानी पुरुष को उसके ज्ञान से प्राप्त हुआ करता है । इसलिये उसको ज्ञानप्राप्त 
हो जाने पर कुछ प्राप्त करने के लिये नहीं रहता (इलोक १७) । ऐसी भ्रवस्था 
में चाहे वह कमं करे या न करे--उसे दोनों बातें समान हैं। अच्छा; यदि कहें, 
कि उसे लोकोपयोगार्थ कर्म करना चाहिये, तो उसे लोगों से भी कुछ लेना-देना 
नहीं (इलो. १८) । फिर वह कमं करे ही क्‍यों ?” इसका उत्तर गीता यों देती 
है, कि जब कर्म करना और न करना तुम्हें दोनों एक-से हैं, तब कर्म न करने का 
ही इतना हठ तुम्हें क्यों है ? जो कुछ शास्त्र के अनुसार प्राप्त होता जाय, उसे 
ग्रहविहीनबुद्धि से करके छुट्टी पा जाश्रो । इस जगत्‌ से कमं किसी से भी 
छूटते नहीं हें ॥ फिर चाहे वह ज्ञानी हो अथवा श्रज्ञानी। अरब देखने में तो 
यह बड़ी जटिल समस्या जान पड़ती है, कि कम तो छटने से रहे; और ज्ञानो 
पुरुष को स्वयं भ्रपने लिये उनकी आवश्यकता नहीं ! परन्तु गोता को यह 
` समस्या कुछ कठिन नहीं जँचती । गीता का कथन यह है, कि जब कर्म छूटता है 
ही नहीं, तब उसे करना हो चाहिये । किन्तु अब स्वार्थेबुद्धि न रहने से उसे 
निःस्वार्थ अर्थात्‌ निष्कामबुद्धि से किया करो । १९ वें श्लोक से ' तस्मात्‌ ' एइ 
का भयोग करके यही उपदेश अर्जून को किया गया हे; एवं इसकी पुष्टि से झाणे 

गी. रः २ 


५८ गीतारहस्य अथवा कमंयोगशास्त्रः। 


असंक्तो ह्यांचरन्कमे परमाप्नोति पूरुषः || १९ ॥ 

२२ वें इलोक में यह दृष्टान्त दिया गया हैं, कि सब से. श्रेष्ठ ज्ञानी भगवान्‌ स्वयं 
पना कुछ भी कर्तव्य न होने पर भी कमं ही करते. हुं। सारांश, संन्यास- 
'माग के. लोग ज्ञानी पुरुष की जिस स्थिति का वर्णन करते हैं, उसे ठीक मान लें, 
तो गीता का यह वक्तव्य है, कि उसी स्थिति से कमंसंत्यासपक्ष सिद्ध होने के 
बदले सदा निष्काम कमं करते रहने का पक्ष ही और भी दृढ हो जाता है। 
'परन्तु संन्यासमार्गवाले टोकाकारों को कर्मयोग की उक्त युक्ति और सिद्धान्त 
(इलो. ७,८,६) मान्य नहीं हैं । इसलिये वे उक्त कार्यकारणभाव को अथवा समूचे 
'अर्थप्रवाह को. यः भ्रागे बतलाये हुए भगवान्‌ के दृष्टान्त को भी नहीं मानते 
(इलो. २२,२५ ्रौर ३०)। उन्होंने तीनों इलोकों को तोड़ मरोड़ कर स्वतंत्र मःन 
"लिया हैं । और इनमें से पहले दो इलोकों में जो यह निर्देश है, कि “ ज्ञानी पुरुष 
'को स्वयं अपना कुछ भी कर्तव्य नहीं रहता। ” इसी को गीता का श्रन्तिम 
(सिद्धान्त मान कर इसी झाधार पर यह प्रतिपादन किया है, कि भगवान्‌ ज्ञानी 
पुरुष से कहते हँ, कि कमं छोड़ दे ! परन्तु ऐसा करने से तीसरे अर्थात्‌ १६ वें 
इलोक में अ्रजुन को जो लगे हाथ यह उपदेश किया है, कि “ झसक्ति छोड़ कर 
'कर्म कर ” यह अलग हुआ जाता है; और इसकी उपपत्ति भी नहीं लगती । इस 
पेंच से बचने के लिये इन टीकाकारों ने यह श्रर्थ करके श्रपना समाधान कर लिया 
है, कि अर्जुन को कम करने का उपदेश तो इसलिये किया है, कि वह श्रज्ञानी 
था /परल्तु इतनी माथापच्ची करने पर भी १६ वें इलोक का 'तस्मात्‌' पद निरर्थक 
ही रह जाता है। और संन्यासमागंवालों का किया हुआ यह ग्रथ इसी 
अध्याय के पूर्वापर सन्दर्भ से भी विरुद्ध होता है। एवं गीता के थन्यान्य स्थलों 
के इस उल्लेख से भी विरुद्ध हो जाता है, कि ज्ञानी पुरुष को भी आसक्ति छोड़ 
'कर कर्म करना चाहिये; तथा आगे भगवान ने जो अपना दृष्टान्त दिया है; उससे 
भी यह ग्र्थं विरुद्ध हो जाता है (देखो गी. २.४७; ३. ७, २५; ४. २ ३; ६.१; 
१८ ६-९; और गी. र. प्र. ११ पृ. ३२ १-३२४) । इसके सिवा एक बात 
र भी है । वह यह कि इस अध्याय में उस कर्मयोग का विवेचन चल रहा है, 
“कि जिसके कारएा कर्म करने पर भी वे बन्धक. नहीं होते (२. ३९) । इस 
` « विवेचन के बीच में ही यह बेसिरपैर की-सी बात कोई भी समझदार मनष्य 
न कहेगा, कि “ कर्म छोड़ना उत्तम है”। फिर भला भगवान्‌ यह बात क्यों 
` कहने लग ? अ्रतएव निरे साम्प्रदायिक आग्रह के श्रोर खींचतानी के ये ग्रर्थ 
माने नहीं जा सकते । योग्रवासिष्ठ में लिखा है, कि जीवन्मुक्त ज्ञानी पुरुष को भी 
कम करना चाहिये । आर जब राम ने पूछा-- मझे बतलाइये, कि मक्त पुरुष 

कर्म क्यों करें” ? तब वसिष्ठ ने उत्तर दिया है :-- (gt 

ज्ञस्य नार्थः कर्मत्यागैः नार्थः कर्मसमा श्रयैः । 
तेनः स्थितं यथा यचत्तत्तयैव करोत्यसौ ॥ 


गौता, अनुवाद और टिप्पणी -- ३ अध्याय । ६५९ 


$ § कर्मणैव हि संसिद्धिमास्थिता जनकादयः । 
लोकसंग्रहमेवापि संपर्यन्कर्तुमहीसि || २० ॥ 

““जञ अर्थात्‌ ज्ञानी पुरुष को कमं छोड्ने या करने से कोई लाभ नहीं उठाना होता। 
अतएव वह जो जैसा प्राप्त हो जाय, उसे वैसा किया करता है” (योग. ६ उ. 
१६६. ४ ) । इसो ग्रन्थ के अन्त में उपसंहार में फिर गीता के ही शब्दों में पहले 
यह्‌ कारएा दिखलाया है :-- 

सम नास्ति कृतेनार्थो नाङ्ृतेनेह कश्चन | 

यथाप्रासेन तिष्ठामि ह्यकर्मणि क आग्रहः || 
११ किसी वात का करना या न करना मुझे एक-सा ही है; ” रौर दूसरी ही पंक्ति 
में कहा है, कि जब दोनों बातें एक ही सी हें, तब फिर “कर्म न करने का आग्रह 
ही क्यों है ? जो जो शास्त्र की रीति से प्राप्त होता जाय, उसे में करता रहता 
हूँ” (यो. ६.उ.२१६. १४) । इसी प्रकार इसके पहले, योगवासिष्ठ में “ नैव तस्य 
कुतेनार्थो०” आदि गीता का इलोक ही शब्दशः लिया गया है । आगे के इलोक 
में कहा है, कि “ यद्यया नास सम्पन्न तत्तथाऽस्त्वितरेए किम्‌ "जो प्राप्त हो, 
उसे ही (जीवन्मुक्त) किया करता है; और कुछ भ्रतीक्षा करता हुआ नहीं बैठता 
(यो. ६ उ. १२५. ४९. ५०) । योगवासिष्ठ में ही नहों; किन्तु गणेशगोता में 
इसी अर्थ के प्रतिपादन में यह श्लोक आया है :-- 

किश्चिदस्य न साध्यं स्तात्‌ सर्वजन्तुषु सर्वदा | 

अतोऽसक्ततया भूप कर्तव्य कर्म जन्ठाभः || 
“उसका अन्य प्राएयों में कोई साध्य (प्रयोजन) शेष नहीं रहता । अतएव हे राजन्‌ 
लोगों को अपने अपने कतव्य असक्तबुद्धि से करते रहना चाहिये ” (गएोझ- 
गीता २. १८ ) । इन सब उदाहरएों पर ध्यान देने से ज्ञात होगा, कि यहाँ पर 
गीता के तीनों इलोकों का जो कार्यकारएासम्बन्ध हमने ऊपर दिखलाया हुँ, बही 
ठीक है । और गीता के तीनों इलोकों का पुरा अर्थ योगवासिष्ठ के एक ही इलोक 
में आ गया । अतएव उसके कार्यकारएाभाव के विषय सें शंका करने के लिये 
स्थान ही नहीं रह जाता । गीता की इन्हों युक्तियों को महायानपन्थ के बौद्ध 
ग्रन्थकारो ने भी पीछे से ले लिया है (देखो यी.र.परि.प ५६८-५६९ और ५८३ ) 
ऊपर जो यह कहा गया है, कि स्वार्थ न रहने के कारणा से ही ज्ञानो पुरुष को 
अपना कतव्य निष्कामबुद्धि से करना चाहिये; और इस प्रकार से किये हुए 


` निष्कास कर्म का मोक्ष सें बाधक होना तो इर रहा, उसी से सिद्धि मिलती 


हैं--इसी की पुष्टि के लिये अब दृष्टान्त देते हैं :--] | 
(२०) जनक ग्रादि ने भी इस प्रकार कमं से ही सिद्धि पाई है । इसी प्रकार 
लोकसंग्रह पर भी दृष्टि दे कर तुझे कमं करना ही उचित हँ। 
[ पहले चरए में इस बात का उदाहरएा दिया है, कि निष्काम कम से 
सिद्धि मिलती है; और इसरे चरण से भिन्न रीति के प्रतिपादन का श्रारम्भ कर 


६६०, : गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 


यद्यदाचरति . श्रेष्ठस्तत्तदेवेतरो जन: | 
स यत्प्रमाणं कुरुते लोकस्तदनुवर्तते ॥ २ १ ॥ 

दिया है।यह तो सिद्ध किया, कि ज्ञानी पुरुषों का लोगों में कुछ टका नहीं 
रहता; तो भी जब उनके कमं छूट ही नहीं सकते, तब तो उन्हें निष्काम कमं ही 
करना चाहिये । परन्तु, यद्यपि यह युक्ति नियमसङगत है, कि कमं जब छूट नहीं 
सकते हें, तब उन्हें करना ही चाहिये। तथापि सिर्फ़ इसी से साधारएा मनुष्यों का 
पुरा पुरा विशवास नहीं हो जाता। मन में शंका होती है, कि क्या कर्म टाले 
नहीं वलते हे; इसी लिये उन्हें करना चाहिये ? उस में और कोई साध्य नहीं है ? 
अतएव इस इलोक के दुसरे चरणा में यह दिखलाने का आरम्भ कर दिया 
हुँ, कि इस जगत्‌ में श्रपने कमं से लोकसंग्रह करना ज्ञानी पुरुष का अत्यन्त 
सहत्त्वपुर्णा प्रत्यक्षसाध्य है । “ लोकसंग्रहमेवापि ” के “ एवापि › पद का यङ 
तात्प है। और इससे स्पष्ट होता है, कि ग्रब भिन्नरीति के प्रतिपादन का भ्रारम्भ 
हो गया हे। ' लोकसंग्रह! शब्द में ' लोक' का श्रर्थ व्यापक है। अतः इस 
शब्द में न केवल मनुष्यजाति को ही, वरन्‌ सारे जगत्‌. को सम्मार्ग पर लाकर 
उसको नाश से बचाते हुए संग्रह करना--श्रर्थात्‌ भली भांति धारण, 
पोषएापालन या बचाव करना इत्यादि सभी बातों का समावेश हो जाता हूँ। 
गीता रहस्य के ग्यारहवें प्रकरण (पृ. ३२८-३३६) में इन बातों का विस्तृत 
बिचार किया गया है । इसलिये हम यहाँ उसकी पुनरुक्ति नहीं करते । अब पहले 
यह बतलाते हे, कि लोकसंग्रह करने का यह कर्तव्य या अधिकार ज्ञानी पुरुष का 
ही क्यों है? :--] . 

(२१) श्रेष्ठ ( अर्थात्‌ श्रात्मज्ञानी कर्मयोगी पुरुष) जो कुछ करता हैँ, वही ग्रन्य 

उ श्रर्थात्‌ साधारणा मनुष्य -- भी किया करते हैं। वह जिसे प्रमाए मान कर 

अंगीकार करता है, लोग उसी का श्रनुकरए करते हैँ । 

[ तैत्तिरीय उपनिषद्‌ में भी पहले “ सत्यं वद, ” | धर्म चर ! इत्यादि उपदेश 
किया हे । श्र फिर अन्त में कहा है, कि “ जब संसार में तुम्हें सन्देह हो, कि 
यहाँ केसा बर्ताव करें? तब वैसा ही बर्ताव करो, कि जैसा ज्ञानी, युक्त और धमिष्ठ 
्राह्मए करते हों ” ( ते. १. ११. ४ ) । इसी अर्थ का एक इलोक नारायएीय 
धमं में भी है ( म. भा. शां. ३४१. २५); ; और इसी आशय का मराठी में एक 
इलोक हे, जो इसी का ग्रनुवाद हैं। भ्रौर जिसका सार यह है “ लोककल्याणकारी 
मनुष्य जेसे बर्ताव करता हैं, वैसे ही इस संसार में सब लोग भी किया करते 
हँ। _ यही भाव इस प्रकार प्रगट किया जा सकता है--“ देख भलो की चाल 

“अब भगवान्‌ स्वयं अ्रपता उदाहरण दे कर इसी ग्रर्थ को आर भी Me 


ans 


गोता, अनुवाद और टिप्पणी -- ३ अध्याय । ६६१ 


न मे पार्थास्ति कर्तव्यं त्रिषु लोकेषु किंचन | 
नानवाप्तमवाप्तव्यं वतै एव च कमीणि || २२ ॥ 
यदि ह्यहं न वतयं जातु कर्मण्यतंद्वित: । | 
मम वरतमानुवतन्ते मनुष्याः पार्थ सर्वशः ॥ २३ ॥ 
उत्सीदेयुरिमे लोका न कुर्या कर्म चेदहम्‌ । 
संकरस्य च कती स्यामुपहन्यामिमा: प्रजा: ॥ २४॥ 
$ $ सक्ताः कर्मण्यविद्वांसो यथा कुर्वन्ति भारत । 
कु्याद्विदवांसतथाउसक्तश्चिकीपुर्लोकसंग्रहम्‌ ॥ २५॥ 
कि आत्मज्ञानी पुरुष की स्वार्थबुद्धि छूट जाने पर भी लोककल्याए के कर्म उससे 
छूट नहीं जाते :-- ] 1 
(२२) हे पार्थ ! ( देखो, कि ) त्रिभुवन में न तो मेरा कुछ कतव्य (शेष) रहा 
है, (और) न कोई प्राप्त वस्तु प्राप्त करने को रह गई है । तो भी में कमं करता 
ही रहता हूं । (२३) क्योंकि जो में कदाचित्‌ आलस्य छोड़ कर कर्मों में न बतूँगा, 
तो हे पार्थे ! मनुष्य सब प्रकार से सेरे ही पथ का अनुकरए करेंगे ।(२४ )जो में 
करे न करूँ, तो ये सारे लोक उत्सन्न अर्थात्‌ नष्ट हो जावेंगे; में संकरकर्ता होऊँगा 
श्रौर इन प्रजाजनों का मेरे हाथ से नाश होगा । ८ 
[ भगवान्‌ ने अपना उदाहरणा दे कर इस इलोक में भली भाँति स्पष्ट कर 
दिखला दिया है, कि लोकसंग्रह कुछ पाखएड नहीं है । इसी प्रकार हमने ऊपर 
१७ से १६ वें इलोक तक का जो यह र्थ किया है, कि ज्ञान प्राप्त हो जाने पर 
कुछ कतेव्य भले न रह गया हो; फिर भी ज्ञाता को निष्कासबुद्धि से सारे कर्म 
करते रहना चाहिये। वह भी स्वयं भगवान्‌ के इस दृष्टान्त से पुएंतया सिद्ध हो जाता 
है। यदि ऐसा न हो, तो यह दृष्टान्त भी निरर्थक हो जायगा (देखो गी. र. प्र-११,पृ. 
३२२-३२३ )। सांख्यमागे और कर्म सा में यह बडा भारी भेद है, कि सांख्यसार्ग के 
ज्ञानी पुरुष सारे कर्म छोड़ बैठते है । फिर चाहे इस कर्मत्यागं से यज्ञचक्र ड्ब 
जाय; और जगत्‌ का कुछ भी हुआ करे--उन्हें इसकी कुछ परवाह नहीं होती । 
आर कमंमागं के ज्ञानी पुरुष स्वयं अपने लिये ग्रावइयक न भी हो, तो भी 
लोकसंग्रह को महत्त्वपुर्णा आवश्यक साध्य समझ कर तदर्थ अपने धर्म के अनु- 
सार सारे काम किया करते हें (देखो गीतारहस्य प्रकरण ११ प्‌. ३५२-३५५ ) । 
यह बतला दिया गया, कि स्वयं भगवान्‌ क्या हें ? ब ज्ञानियों और अज्ञानियों 
के कमों का भेद दिखला कर बतलाते हैं, कि अज्ञानियों को सुधारने के लिये 
ज्ञाता का आवश्यक कर्तव्य क्या है ? : --] 
(२५) है अर्जुन ! लोकसंग्रह करने की इच्छा रखनेवाले ज्ञानी पुरुष को 
-आसक्ति छोड़ कर उसी प्रकार बतना चाहिये, जिस प्रकार कि Ib 883 
में आसक्त अज्ञानी लोग बर्ताव करते हे। (२६) कर्म से ग्रासक्त अज्ञातियों की 
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न बुद्धिभेदं जनयेदज्ञानां कर्मसंगिनाम्‌ । 
जोषयेत्सवैकर्माणि विद्वान्युक्तः समाचरन्‌ ॥ २६ ॥ 
बुद्धि मे ज्ञानी पुरुष भेदभाव उत्पन्न न करे; (श्राप स्वथं) युक्त श्र्थात्‌ योगयुक्तः 
हो कर सभी काम करे; और लोगों से खुशी से करावे। 
[इस इलोक का यह अर्थ हँ, कि श्रज्ञानियों की बुद्धि में भेदभाव उत्पन्न 
न करें; और झागे चल कर २६ वें इलोक में भो यही बात फिर से कही गई है । 
परन्तु इसका सतलब यह नहीं हूँ, कि लोगों को श्रज्ञान में बनाये रखें । २४ वें 
इलोक सें कहा है, कि ज्ञानी पुरुष को लोकसंग्रह करना चाहिये । लोकसंग्रह 
का अर्थ ही लोगों को चतुर बनाना है । इस पर कोई शंका करे, कि जो लोक- 
संग्रह ही करना हो, तो फिर यह श्रावइयक नहीं कि ज्ञानी पुरुष स्वयं कर्म करे । 
लोगों को समक्ता देने--ज्ञान का उपदेश कर देने--से ही काम चल जाता है । 
इसका भगवान्‌ यह उत्तर देते हे, कि जिनको सदाचरण का दृढ अभ्यास हो नहीं 
गया है, (गौर साधारएा लोग ऐस ही होते हँ) उनको यदि केवल मुंह से उप- 
देश किया जाय--सिफं ज्ञान बतला दिया जाय--तो वे अपने अनुचित बर्ताव के 
समर्थन में ही इस ब्रह्मज्ञान का दुरुपयोग किया करते हैं रौर वे उलटे ऐसी 
व्यर्थे बातें कहते-सुनते सदैव देखे जाते हैं, कि “ अमुक ज्ञानी पुरुष तो एसा 
कहता है ”। इसी प्रकार यदि ज्ञानी पुरुष कर्मों को एकाएक छोड़ बैठे, तो वह 
अज्ञानी, लोगों को निरुद्योगी बनने के लिये एक उदाहरए ही बन जाता हें 
` सनुष्य का उस प्रकार बातूती, गोच-पेंच लड़ानेवाला अथवा निरुद्योगी हो जाना 
“ही बुद्धिभेद हैँ; ओर मनुष्य की बुद्धि में इस प्रकार से भेदभाव उत्पन्न कर 
देना ज्ञाता पुरुष को उचित नहीं है । अ्रतएव गीता ने यह्‌ सिद्धान्त किया हुँ, 
कि जो पुरुष ज्ञानी हो जाय, वह लोकसंग्रह के लिये--लोगों को चतुर और 
सदाचरणी बनाने के लिये--स्वयं संसार में रह कर निष्काम कर्म अर्थात्‌ सदा- 
चरण का प्रत्यक्ष नमूना लोगों को दिखलावे; शोर तदनुसार उनसे आचरण करावे 
Bi सें का यही बड़ा महत्त्वपूर्ण काम है (देखो. गीतार.प्र.१२ ,पृ. ४०१) 
गाता के इस ग्रभिप्राय को बेसमभेबभो टी 
यों विपरीत अथ किया करते हैं, कि “ ज्ञानो पुरुष i ही 
' कम करने का स्वाँग इसलिये करना चाहिये, कि जिसमें कि अज्ञानी लोग नादान 
बन रह कर . हो अपने कर्म करते रहें ! ” मानों दस्भाचरए सिखलाने अथवा 
लोगों को अज्ञानी बने रहने दे कर जानवरों के समान उनसे कमं करा लेने के लिये 
ही गीता प्रवृत्त हुई है! जिनका यह दृढ निश्चय हे, कि ज्ञानी पुरुष कमं न करे; 
सम्भव हे, कि उन्हें लोकसंग्रह एक ढोग-सा प्रतीत हो। परन्तु गीता का वास्तविक 
. ` श्रभिप्राय ऐसा नहीं है ॥ भगवान्‌ कहते हैं, कि ज्ञानी पुरुष के कामों में लोकसंग्रह 
एक उक काम है। ओर ज्ञानो पुरुष ्रपने उत्तम आदर्श के द्वारा उन्हें 
सुधारने के लिये--नादान बनाये रखने के लिये नहीं--कर्म ही किया करे (देखो 
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गीता, श्रनुवाद ग्रौर टिप्पणी -- ३ अध्याय । ६६२ 


प्रकृतेः क्रियमाणानि गुणैः कर्माणि सर्वश: । 
अहँकारविमूढात्मा कर्ताहमिति मन्यते ॥ २७ ॥ 
तच््ावित्तु महावाहो गुणकर्मविभागयोः । 
गुणा गुणेषु वर्तन्त इति मत्वा न सज्जते ॥ २८ ॥ 
्रकृतेगुणसंमढाः सजन्ते गुणकर्म । 
तानकृत्स्नविदो मंदान्क्त्सनविन्न विचालयेत्‌ ॥ २९ ॥ 
गोतारहस्य प्र. ११.१२)। ब यह शंका हो सकती है, कि यदि आत्मञ्ञानी पुरुष 
इस प्रकार लोकसंग्रह के लिये सांसारिक कम करने लगे, तो वह भी ज्ञानी ही 
बन जायगा । अतएव स्पष्ट कर बतलाते हैं, कि यद्यपि ज्ञानी और अज्ञानी 
दोनों भी संसारी बन जायें, तथापि इन दोनों के बर्ताव में भेद क्या है? और 
ज्ञानवान्‌ से अज्ञानी को किस बात की शिक्षा लेनी चाहिये ?:-- ] 
(२७) प्रकृति के (सत्त्व-रज-तम) गुएों से सब प्रकार कमं हुआ करते हें। पर ग्रह- 
ङकार से सोहित (अज्ञानी पुरुष) समझता है, कि में कर्ता हुँ; (२८) परन्तु हे 
महाबाहु अर्जुन ! “ गुण और कमं दोनों हो मुझ से भिन्न हें ” इस तत्त्व को जानने 
वाला ( ज्ञानी पुरुष ) यह सम कर इनमें ग्रासक्त नहीं होता, कि गुणों का 
यह खेल आपस में हो रहा है। ( २६ ) प्रकृति के गुणों से बहके हुए लोग गुण 
और कर्मों में ही आसक्त रहते हें। इन अ्रसवेज्ञ और मन्द जनों को सर्वज्ञ पुरुष 
( अपने कमंत्याग से किसी अनुचित सागं सें लगा कर ) बिचला न दे । 

[यहाँ २६ वें इलोक के ग्रथ का ही अनुवाद किया गया है । इस इलोक सें 
जो ये सिद्धान्त हैँ, कि प्रकृति भिन्न है श्रौर आत्मा भिन्न है । प्रकृति अथवा माया 
ही सब कुछ करती है, आत्मा कुछ करता-धरता नहीं है । जो इस तत्त्व को जान 
लेता है, वही बुद्ध श्रथवा ज्ञानी हो जाता है । उसे कर्म का बन्धन नहों होता 
इत्यादि-वे मूल में कापिलसांख्यशास्त्र के हें । गीतारहस्य के ७ वें प्रकरण 
(पृ. १६४-१६६) में इनका पुएां विवेचन किया गया हे; उसे देखिये । २८ वें 
इलोक का कुछ लोग यों श्रथ करते हैं, कि गुण यानी इन्द्रियां गुणों में यानी 
विषयों में बर्तती हें। यह ग्रर्थ कुछ शुद्ध नहीं है। क्योंकि सांख्यशास्त्र के 
अनुसार ग्यारह इंद्रियाँ और शब्दस्पर्श आदि पाँच विषय मूलप्रकृति के २३ 

` गुणों में से ही गए हें। परन्तु इससे अच्छा ग्रथ तो यह हे, कि प्रकृति के समस्त 
अर्थात्‌ चौबीसो गुणों को लक्ष्य करके ही यह “ गुणा गुएोषु वतन्ते ” का 
सिद्धान्त स्थिर किया गया है (देखो गी. १३. १६-२२; और १४.२३ ) । हमने 
उसका शब्दशः श्रोर व्यापक रीति से अनुवाद किया है । भगवान्‌ ने यह बत- 
लाया है, कि ज्ञानी ओर श्रज्ञानी एक ही कमं करें, तो भी इनमं बुद्धि की दृष्टि से 
बहुत बड़ा भेद रहता है (गीतार. प्र. ११, प. ३१० और ३२८) । ग्रब इस पुरे 
„विवेचन के साररूप से यह उपदेश करते हें:-- ] . 5 आ 
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$ 8 मयि सर्वाणि कर्माणि संन्यस्याध्यात्मचेतसा । 
निराशीनिर्ममो भूत्वा युद्धयस्व विगतज्वरः | ३० ॥ 

$ $ ये मे मतमिदं नित्यमनुतिष्ठन्ति मानवाः । 
श्रद्धावन्तोउनसूयन्तों मुच्यन्ते तेऽपि कर्मभिः ॥ ३ १॥ 
ये त्वेतदभ्यसूयन्तो नानुतिष्ठन्ति मे मतम्‌ । 

 “ सवेज्ञानविमूढांस्तान्विद्धि नष्टानचेतसः ॥ ३२ ॥ 

$ § सद्टश चेष्ठते स्वस्याः प्रक्रतेज्ञीनवानपि । 
प्रक्ृतिं यान्ति भृतानि निग्रहः कि करिष्याति ॥ ३३॥ 
इंद्वियस्पेंद्रियस्यार्थ रागद्वेषौ व्यवस्थितौ | 


Ne 


तयोर्न वशमागच्छेत्तौ ह्यस्य परिपथिनौ ॥ ३४ ॥ 

(३०) ( इसलिये हे अर्जुन ! ) मुझ में अध्यात्मबुद्धि से सब कर्मो का संन्यास 
अर्थात्‌ भ्रपेए करके और (फल की) आशा एवं ममता छोड़ कर तू निश्चिन्त हो 
करके युद्धे कर । 

[ अब यह बतलाते हें, कि इस उपदेश के अनुसार बर्ताव करने से क्या 

फल मिलता हूँ? और बर्ताव न करने से कैसी गति होती है ? :-- | 

(३१) जो श्रद्धावान्‌ (पुरुष) दोषों को न खोज कर मेरे इस मत के अनुसार 
नित्य बर्ताव करते हें, बे भी कर्म से अर्थात कर्मबन्धन से मुक्त हो जाते हें। (३२) 


स्करता के सम्बन्ध में ऊपर भ्रन्वयव्यतिरेक से जो फलश्ुत बतलाई गई है, 


चाहिये । (क्योंकि) ये मनुष्य के शत्रु हुँ । | 
[ तेतीसवें इलोक के “ निग्रह ' शब्द का भ्रयं ' निरा संयमन ' ही नहीं है; 
ऋन्तु उसका ग्रथ ` ' जबरदस्ती _ अथवा “ हठ ' हुँ। इन्द्रियों का योग्य संयमन 
तो गीता को इष्ट हू । किन्तु यहाँ पर कहना यह है, कि हठ से या जबदंस्ती से 
` इन्द्रियोकी स्वाभाविक वृत्ति को ही एकदम सार डालना सम्भव नहीं है । 
उदाहरण लोजिये; जब तक देह, तब तक भूखःप्यास/ रादि घमं प्रकृतिसिद्ध 


गीता, अनुवाद और टिप्पणी -- ३ ग्रध्याय । पददश 


§ § श्रेयान्स्वधर्मो विगुणः परघर्मात्स्वनुट्टितात्‌ । 
स्वधर्मे निधनं श्रेयः परधमो भयावहः ॥ ३५ ॥ 

होने के कारएा, छूट नहीं सकते। मनुष्य कितना हो ज्ञानो क्यों न हो? भूख 
लगते ही भिक्षा मांगने के लिये उसे बाहर निकलना पड़ता हैं। इसलिये चतुर 
पुरुषों का यही कतंव्य है, कि जबरदस्ती से इन्द्रियों को बिलकुल ही मार 
डालने का वृथा हुठ न करें; और योग्य संयम के द्वारा उन्हें श्रपने वश 
सें करके उनकी स्वभावसिद्ध वृत्तियों का लोकसंग्रहार्थं उपयोग किया करें। 
इसी प्रकार ३४ वें इलोक के ' व्यवस्थित ' पद से प्रगट होता हे, कि सुख ओर 
दुःख दोनों विकार स्वतंत्र हें; एक दूसरे का अभाव नहीं है (देखो गोतार. प्र. 
४, पृ. ६६ और ११३) । प्रकृति अर्थात्‌ सृष्टि के श्रखएडत व्यापार में कई बार 
हमें ऐसी बातें भी करनी पड़ती हैं, कि जो हमें स्वयं पसन्द नहीं (देखो गी. 
१८, ५६); और यदि नहीं करते हें, तो निर्वाह नहीं होता । ऐसे समय ज्ञानी 
पुरुष इन कर्मो को निरिच्छबुद्धि से केबल कर्तव्य समक्त कर करता जाता हें । 
अतः पापपुएय से श्रलिप्त रहता है; श्रौर श्रज्ञानी उसी सं श्रासक्ति रख कर 
दुःख पाता है । भास कवि के वएंनानुसार बुद्धि की दृष्टि से यही इन दोनों में 
बड़ा सारी भेद हैँ । परन्तु श्रब एक और शंका होती है, कि यद्यपि यह सिद्ध 
हो गया, कि इन्द्रियों को जबरदस्ती मार कर क्मंत्याग न करे; किन्तु निःसंगबुद्धि 
से सभी काम करता जावे। परन्तु यदि ज्ञानी पुरुष युद्ध के समान हिसात्मक 
घोर कर्म करने की अ्रपेक्षा खेती, व्यापार या भिक्षा माँगना आदि कोई निरुप- 
द्रवी और सौम्य कमें करे, तो क्या अधिक प्रशस्त नहीं है ? भगवान्‌ इसका 

यह उत्तर देते हें :--] 9] nh 
(३५) पराये धर्म का आचरण सुख से करते बने, तो भी उसकी भ्पेक्षा 
अपना धर्म श्र्थात्‌ चातुवंएंविहित कमं ही थ्रधिक श्रेयस्कर हूँ; (फिर चाहे ) 
वह विगुए अर्थात्‌ सदोष अले ही हो । स्वघमं के ग्रनुसार ( बरतने सें ) मृत्यु 

महो जावे, तो भी उसमें कल्याएा है। (परन्तु) परधर्म भयंकर होता है । 

[ स्वधर्सं वह व्यवसाय है, कि जो स्मृतिकारों की चातुवेएयेव्यवस्था के 
अनुसार प्रत्येक मनुष्य को शास्त्रद्वारा नियत कर दिया गया है । स्वधमे का प्रथं 
मोक्षधर्मे नहीं है । सब लोगों के कऱ्याए के लिये ही गुएाधमं के विभाग से 
चातुवेएयंव्यवस्था को (गी. १०. ४१) झास्त्रकारों ने प्रवृत्त कर दिया हेँ। 
अतएव भगवान्‌ कहते हँ, कि ब्राह्मए-क्षत्रिय आदि ज्ञानी हो जाने पर भी 
अपना अपना व्यवसाय करते रहें इसी में उनका और समाज का कल्याए है । इस 
व्यवस्था में बार बार गड़बड़ करना योग्य नहीं हे (देखो गीतार. प्र. ११,प्‌. ३३४ 
आर प्रः १५, प. ४६५-४६६) ।“' तेली का काम तेंबोली करे, देव न सारे आप 
मरे ” इस प्रचलित लोकोक्ति का भावार्थ भी यही हे । जहाँ चातुवंएयेव्यवस्थां का 
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असुन उवाच | 
$8 अथ केन प्रयुक्तोऽयं पापं चरति पूरुषः । - 
अनिच्छन्नपि वार्ष्णेय बलादिव नियोजितः ॥ ३६॥ 
श्रीभगवानुवाच । 
काम एष क्रोध एष रजोगुणसमुद्भवः । 
महारानो महापाप्मा विद्व्येनमिह वौरिणम्‌ || ३७ ॥ 
धूमेनाव्रियते वहिनर्यथादर्शो मलेन च | 
यथोल्बेनावृतो गभेस्तथा तेनेदमाबृतम्‌ || ३८ || - 
चलन नहीं है, वहाँ भी सब को यही श्रेयस्कर जँचेगा, कि जिसने सारी जिन्दगी 
फौजी मुहकमे में बिताई हो, उसे यदि फिर काम पड़े, तो उसको सिपाही का 
पेशा ही सुभीते का होगा; न कि दर्जी का रोज़गार। और यही न्याय चातुर्वएयं- 
व्यवस्था के लिये भी उपयोगी है । यह प्रइन भिन्न है, कि चातुर्वएयंव्यवस्था 
भली है या बुरी ? और वह यहाँ उपस्थित भी नहीं होता । यह बात तो 
निविवाद है, कि समाज का समुचित -धारएा-पोषएा होने के लिये खेती के 
ऐसे निरुपद्रवी और सौम्य व्यवसाय की ही भाँति अन्यान्य कर्म भी आवश्यक 
हैं। अतएव जहाँ एक बार किसी उद्योग को अंगीकार किया--फिर चाहे 
उसे चाठुवेएयंव्यवस्था के अनुसार स्वीकार करो या ग्रपनी मर्जी से--कि वह 
धर्म हो गया। फिर किसी विशेष अवसर पर उसमें मीन-मेख निकाल कर अपना 
कर्तेव्यकर्म छोड़ बेठना श्रच्छा नहीं है। आवश्यक्ता होने पर उसी व्यवसाय में ही 
मर जाना चाहिये । बस; यही इस इलोक का भावार्थ हैं। कोई भी व्यापार या 
रोजगार हो; उसमें कुछ-त-कुछ दोष सहज ही निकाला जा सकता है (देखो 
गो. १८. ४०) । परन्तु इस नुक्ताचीनी के मारे अपना नियत कतव्य. ही छोड 
देना कुछ धर्म नहीं हुँ। महाभारत के ब्राह्मएव्याधसंवाद में और दुलाधार- 
जाजलिसंवाद में भी यही तत्त्व बतलाया गया है । एवं यहाँ के ३५ वें इलोक का 
पूर्वाध मनुस्मृति (१०. ९७) में और गीता (१८.४७) में भी आया है। भगवान 
ने ३३ वें इलोक में कहा है, कि “इन्द्रियों को मारने का हठ नहीं चलता” ॥ इस 
पर अ्रब अर्जन ने पूछा है, कि इन्द्रियों को मारने का हठ क्यों नहीं चलता? ? और 
मनुष्य भ्रपनो मर्जी न होने पर भी बुरे कामों की ग्रोर क्यों घसीटा जाता है ? :-_]' 
अजुन ने कहा :--(३६) हे वाष्छोंय (कृषा)! झब (यह बतलाग्रो कि) 
मनुष्य अपनी इच्छा न रहने पर भी किस की प्रेरणा से पाप करता है ? मानों कोई 
जबद॑स्ती/सो करता हो! श्रीभगवान्‌ ने कहा :-- (३७) इस विषय में यह समझो, कि 
रजोगए से उत्पन्न होनेवाला बड़ा पेटू ओर बडा पापी यह काम एवं यह क्रोध 


“शत्रु हं। (३८) जिस प्रकार धुएं से अग्ति, घूलि से दपण और झिल्ली से गर्भः 


गीता, अनुवाद और टिप्पणी. --३ अध्याय । ६६७: 


आद्वतं ज्ञानमेतेन ज्ञानिनो नित्यंवैरिणा । 

कामरूपेण कौतिय दुषूरेणानलेन च ॥ ३९ ॥ 

इंद्रेयाणि मनो बुद्विरस्याधिष्ठानमुच्यते । 

एतेर्विमोहयत्येष ज्ञानमावृत्य देहिनम्‌ ॥ ४० ॥ 

तस्मात्तमिन्द्रियाण्यादौ नियम्य भरतर्षभ । 

पाप्मानं प्रजहि हयेनै ज्ञानविज्ञाननाशनम्‌ ॥ ४ १ || 
§ § इंद्रियाणि पराण्याहुरिन्द्रियेम्य: परं मनः । 

मनसस्तु परा बुद्धिर्या बुद्धेः परतस्तु सः ॥ ४२॥ 

एवं बुद्धेः परं बुद्ध्चा संस्तभ्यात्मानमात्मना । 

जहि इात्रं महाबाहो कामरूपं दुरासदम्‌ || ४३ ॥ 

इति श्रीमद्भगवद्गीता उपनिषत्सु ब्रह्मविद्यायां योगेशास्रे श्रीक्ृष्णाजुनसवादे 
कर्मयोगो नाम तृतीयोऽध्यायः ॥ ३ | 


ढेंका रहता हैँ, उसी प्रकार इससे यह सब ढेंका हुआ है। (३९) हे कौन्तेय ! ज्ञाता 
का यह कामरूपी नित्यवैरी कभी भो तृप्त न होनेवाला ग्रग्नि ही है । इसने ज्ञान को 
ढेंक रखा हूँ । 
[ यह मनु के ही कथन का अनुवाद हैं । मन्‌ ने.कहा है, कि “ न जातु कामः 
कासानामुपभोगेन शाम्यति । हविषा कृष्णावत्मंब भूय एवाभिवधते ' ( मतुः 
२. ९४ )--काम के उपभोगों से काम कभी अघाता नहीं है; बल्कि इंधन डालने 
पर अग्नि जैसा बढ़ जाता है, उसी प्रकार यह भी अधिकाधिक बढ्ता जाता है 
( देखो गीतार.प्र. ५, पृ. १०५ ) । ] 
(४०) इन्द्रियों को, मन को और बुद्धि को इसका अधिष्ठान श्रर्थात्‌ घर या 
गढ़ कहते हे। इनके श्राश्रय से ज्ञान को लपेट कर (ढेक कर) यह मनुष्य को 
भुलाचे में डाल देता है । (४१) अतएव हे भरतश्रेष्ठ ! पहले इन्द्रियों का संयम 
करके ज्ञान (भ्रध्यात्म ) और विज्ञान ( विशेष ज्ञान) का नाश करनेवाले इस 
पापो को तू मार डाल। 
(४२) कहा है, कि (स्थूल बाह्य पदार्थों के मान से उनको जाननेवाली) इन्द्रियां 
पर भ्रर्थात्‌ परे हैं। इन्द्रियों के परे मन है। मन से भी परे (व्यवसायात्मक) बुद्धि है; 
और जो बुद्धि से भी परे है, वह ग्रात्मा है। (४३), हे महाबाहु प्रर्जून ! इस प्रकार 
(जो ) बुद्धि से परे हे, उसको पहचान कर और अपने ्रापको रोक करके डुरासा 
कामरूपी शत्रु को तु मार डाल। 
[ कामरूपी श्रासक्ति को छोड़ कर स्वधमं के अनुसार लोकसंग्रहाथं समस्त 


६६५ गीतारहस्य भ्रथवा कर्मयोगशास्त्र । 


चतुर्थो ऽष्यायः । 
— Pee 
श्रीभगवानुवाच । 
इमं विवस्वते योगं प्रोक्तवानहमव्ययम्‌ । 

कमं करने के लिये इन्द्रियो पर अपनी सत्ता होनी चाहिये । वे भ्रपने काबू में रहें । 
बस; यहाँ इतना हो इन्द्रियनिग्रह विवक्षित है । यह श्रर्थ नहीं है, कि इन्द्रियों 
को ज़बदेस्तो से एकदम मार करके सारे कर्म छोड़ दे (देखो गोतार.प्र.५ गपृ.११४) । 
'गीतारहस्य (परि. पृ. ५२६) में दिखलाया गया है, कि “इंद्रियाणि पराएयाहुः०' 
इत्यादि ४२ वां इलोक कठोपनिषद्‌ का हे; भौर उपनिषद्‌ के अन्य चार पाँच इलोक 
भी गीता में लिये गये हैं । क्षेत्रक्षेत्रज्ञविचार का यह तात्पर्यं है, कि बाह्य 
पदार्थो के संस्कार ग्रहएा करना इंद्रियों का काम है, मन का काम इनकी व्यवस्था 
करना है; और फिर बुद्धि इनको भ्रलग श्रलग छाँटती हुँ। एवं आत्मा इन सब से 
परे है तथा सब से भिन्न है। इस विषय का विस्तारपूर्वक विचार गीतारहस्य के 
छठे प्रकरण के ग्रन्त (पू. १३१-१४८ ) में किया गया है। कर्मविपाक के ऐसे 
गृढ प्रश्नो का विचार गीतारहस्य के दसवें प्रकरण (पू. २२७-२८१) में 
किया गया है, कि भ्रपनी इच्छा न रहने पर भी मनुष्य काम-क्रोध आदि प्रवृत्ति- 
'घमों के कारएा कोई काम करने में क्योंकर प्रवृत्त हो जाता है ? और श्रात्म- 
स्वतन्त्रता के कारएा इन्द्रियनिग्रहरूप साधन के द्वारा इससे छुटकारा पाने का 
मार्ग केसे मिल जाता है ? गीता के छठे आध्याय में विचार किया गया है, कि 

इंद्रियनिग्रह कंसे करना चाहिये ? :-- | 
इस प्रकार भगवान्‌ के गाये हुए--अ्र्थात्‌ कहे हुए--उपनिषद्‌ सं 
्रहमविदयान्तर्गत योग--श्र्थात्‌ कमंथोग--शास्त्रविषयक श्रीकृष्ण श्रौर भ्र्जुन के 

संवाद सें कर्मयोग नामक तीसरा भ्रध्याय समाप्त हुआ |. टु 


चौथा अध्याय) | 
. [कमं किसी से छूटते नहीं हैं। इसलिये निष्कामबुद्धि हो जाने पर भी कसं 
करना ही चाहिये। कर्म के मानी ही यज्ञयाग आदि कर्म हें। पर सीमांसको के ये 


कमं स्वगंप्रद हुं । ्रतएव एक प्रकार से बन्धक हैं। इस कारएा इन्हें ग्रासक्ति छोड 


गीता, अनुवाद और टिप्पणी -- ४ अध्याय । ६६६ 


विवस्वान्मनव ग्राह मचुरद््वाकवेऽत्रवीत ॥ १ || 

एवं परंपराग्राप्तमिमं राजर्षयो विदु 

स काछळ॑नंह महता यांगो नष्ट: परंतप ॥ २॥ 

स एवायं मया तेऽद्य योग: प्रोक्तः पुरातन: । 

भक्तोऽसि मे सखा चेति रहस्यं ह्येतदुत्तमम्‌ ॥ ३॥ 

श्रीभगवान्‌ ने कहा :--( १) श्रव्य ग्रर्थात्‌ कभी भी क्षीएा न होनेवाला अथवा" 

त्रिकाल में भी श्रवाधित और नित्य यह ( कमें-) योग (-मार्ग ) मेंने विवस्वान्‌ 
रथात्‌ सुर्यं को बतलाया था। विवस्वान्‌ ने (अपने पुत्र) मनु को और सन्‌ ने 
(अपने पुत्र) इक्ष्वाकु को बतलाया । (२) ऐसी परम्परा से प्राप्त हुए इस (योग) 
को राजषियों ने जाना । परन्तु हे शत्रुतापन (अर्जुन) ! दीर्घकाल के श्रनन्तर वही 
योग इस लोक में नष्ट हो गथा । (३) (सब रहस्यों मे) उत्तम रहस्य सम 
कर इस पुरातन योग (कर्मयोगमागं) को मेंने तुझे आज इसलिये बतला दिया, 
कि तु मेरा भक्त और सखा हे। 

[ गीतारहस्य के तीसरे प्रकरएा (पु. ५५-६४) में हम ने सिद्ध किया हैं,. 
कि इन तीनों इलोकों में 'योग' शब्द से, श्रायु बिताने के उन दोनों मागों में से 
--कि जिन्हें सांख्य और योग कहते हें, --पोग अर्थात्‌ कर्मयोग यानी साम्यबुद्ध 
से कर्म करने का मार्ग हो भ्रभिप्रेत है गीता के उस मागे की परम्परा ऊपर के 
इलोक में बतलाई गई हुँ। वह यद्यपि इस मागं की जड़ को समझने के लिये 
अत्यन्त महत्त्व की है, तथापि टीकाकारों ने उसकी विशेष चर्चा नहीं की है । महा- 
भारत के झन्तगेत नारायणीयोपाख्यान में भागवतधर्म का जो निरूपणा है, उसमें 
जनमेजय से वैश्ञम्पायन कहते हैं, कि यह धर्म पहले ब्वेतद्वीप में भगवान्‌ से ही :-- 

नारदेन तु संप्राप्तः सरहस्यः ससंग्रह: । 

एष घर्मो जगन्नाथात्साक्षान्ञारायणान्नुप ॥ 

एवमेष महान्धमंः स ते पूर्वं नृपोत्तम । 

कथितो हरिगीतासु समासविधिकल्पितः ॥ 
“ नारद को प्राप्त हुआ । हे राजा ! बही महान्‌ धर्म तुझे हरिगीता अर्थात्‌ 
भगवद्गीता में समासविधिसहित बतलाया हूँ”-- (म. भा. शां. ३४६.६.१०) । 
आर फिर कहा है,.कि “ युद्ध में विमनस्क हुए अर्जुन को यह धमं बतलाया गया 
है” (स. भा. झां. ३४८. ८)। इससे प्रगट होता हुँ, कि गीता का.योग अर्थात्‌ 
कमयोग भागवतधर्म का है (गीतार,प्र- १,प्‌ृ. ८-१०)। विस्तार हो जाने के भय से 
गीता में उसकी सम्प्रदायपरम्परा सूष्टि के मूल आरम्भ से नहीं दी हे; विवस्वान्‌, 
मनु और इक्ष्वाकु इन्हीं तीनों का उल्लेख कर दिया हूँ। परन्तु इसका सच्चा ग्रये 
नारायणीय धमं की समस्त परम्परा देखने से स्पष्ट मालू म हो जाता है। ब्रह्मा के 
कुल सात जन्म हैं । इनमे से पहल छ; जन्मों की नारायणीय धर्म में कथित पर- 


६७० ` गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । ` 


अजुन उंवोच । 
8 $ अपरं भवतो जन्म परं जन्म विधस्वतः । 
म्परा का वएँत हो चुकन पर जब ब्रह्मा के सातवें-- अर्थात्‌]|वर्तमान-- जन्म 
का कृतयुग समाप्त हुआ, तब :--- ट ८ ? 
त्रेतायुगादौ च ततो विवस्वान्मनवे ददौ । 
सनुइच लोकभृत्य्थं सुतायेक्ष्वाकवे ददो ॥ . 
इक्ष्वाकुणा च कथितो व्याप्य लोकानवस्थितः । 
गमिष्यति क्षयान्ते च पुनर्नारायएां नुप ॥ 
यतोनां चापि यो धर्मः स ते पुवं नपोत्तम । 
.. -. कथितो हरिगीतासु समासविधिकल्पितः ॥ 

“-“त्रेतायुण के आरम्भ में विवस्वान्‌ ने मनु को- ( वह धमं ) दिया, मनु ने 
लोकधारणाय यह अपने पत्र इक्ष्वाकु को दिया; और इक्ष्वाकु से ग्रागे सब 
“लोगों में फैल गया। हे राजा! सृष्टि का क्षय होने पर (यह धर्म) फिर नारा- 
यएा के यहाँ चला जावेगा । यह धर्म ' यतीनां. चापि ' भ्र्थात्‌ इसके साथ 

“ही संस्यासधमं भो तुझ से पहले भगवद्गीतां में कह दिया है ”--एऐसा नारा- 

' यणीय धमं में ही वेशम्पायन ने जनमेजय से कहा है (म.भा. शां. ३४८, ५१- 
५३ ) । इससे देख पड़ता है, कि जिस द्वापारयुग के श्रन्त में भारतीय युद्ध 
हुआ था, उससे पहले त्रेतायुगभर की ही भागवतधमं की परम्परा गीता में 
चित है ॥ विस्तारभय से अधिक वर्एांन नहीं किया है । यह भागवतधमं ही 
“योग या कर्मयोग हे; और मन्‌ को इस कर्मयोग के उपदेश किये जाने की कथा 
न केवल गोता में हैं; प्रत्युत भागवतपुराए ('८. २४, ५५) में भी इस कथा का 
उल्लेख हूँ। मत्स्यपुराए के ५२ वें श्रध्याय में मनु को उपदिष्ट कर्मयोग का 
महत्त्व भी बतलाया गया हुँ । परन्तु इनमें से कोई भी वर्णन नारायणीयो- 
पाख्यान में किये गये बएँन के समान पूछो नहीं है! विवस्वान्‌, मनु और इक्ष्वाकु 
“को परम्परा सांख्यमार्ग को बिलकुल ही उपयुक्त नहीं होती; और सांस्य एवं 

“योग दोनों के ग्रतिरिवत तीसरी निष्ठा गीता में वणित ही नहीं हूँ । इस बात पर 

' लक्ष देने से दूसरी रीति से भी सिद्ध होता है, कि यह परम्परा कर्मयोग की ही 

- हे ( गी. २. ३९) । परन्तु सांख्य श्रौर योग दोनों निएठाओं की परम्परा यद्यपि 

“एका न हो, तो सी कमंयोग अर्थात्‌ भागवतधर्म के निरूपएा सें ही सांख्य या 
संन्यासनिष्ठा के निरूपएा का पर्याय से समावेश हो जाता हु ( गीतार. प्र. १४, 

. पृ. ४६७ देखो ) इस कारएा वेशम्पायन ने कहा है, कि भगवद्गीता में यतिधमं 
अर्थात्‌ संस्यासधर्मं भी वित है । मनुस्मृति मे चार ग्राश्नमधमों का जो वंन 
हैं, उसके छठे भ्रध्याय में पहले यति अर्थात्‌ संन्यास श्रश्रस का धर्म कह चुकने पर 

“विकल्प से “ बेदसंन्यासिकों का कर्मयोग ” इस नाम से भागवतधर्म के 


गीता, अनुवाद झौर टिप्पणी -- ४ ्रध्याय । ६७१ 


कथमेतद्विजानीयां चमादौ प्रोक्तवानिति ॥ ४ ॥. 
श्री भगंवानुवाच । 

बहूनि मे व्यतीतानि जन्मानि तव चाञ्चुन |: 

तान्यहं वेद सर्वाणि न त्वं वेत्य परंतप । ५ ` 

अजोऽपि सन्नव्ययात्मा भूतानामीश्वरोऽपि सन्‌ । 

प्रकातिं स्वामधिष्ठाय संभवाम्यात्ममायया || ६ ॥ 


कर्मयोग का वर्णौन है और स्पष्ट कहा है, कि “ निःस्पृहता से अपना कार्ये करते 
रहने से ही भ्रन्त में परमसिद्धि मिलती है” ( मनु. ६. ६६ ) । इससे स्पष्ट 
देख पड़ता है, कि कर्मयोग सनु को भो ग्राह्य था। इसी प्रकार अन्य स्मृतिकारों 
को भी यह मान्य था; और इस विषय के अनेक प्रमाणा गीतारहस्य के ११ वें 
प्रकरणा के अन्त ( पृ. ३६१-३६४ ) में दिये गये हें। अब अर्जुन को इस पर 
म्परा पर यह शंका हैँ कि :-- ] 

अर्जुन ने कहा:-- (४) तुम्हारा जन्म तो श्रभो हुआ है; और विवस्वान्‌ का 

इससे बहुत पहले हो चुका हैँ। (ऐसी दशा में) में यह कसे जानूं, कि तुमने (यह 
योग) पहले बतलाया ? 

[ अर्जून के इस प्रश्न का उत्तर देते हुए भगवान्‌ अपने अवतारों के कार्यों 
का वर्णन कर आसक्तिविरहित कर्सयोग या भागवतधर्म का ही फिर: समर्थन 
करते हैं, कि इस प्रकार सें भी कर्मों को करता आ रहा हूँ ” :-- ] 

श्री भगवान्‌ ने कहा :--(५) हे अर्जुन ! मेरे और तेरे अनेक जन्म हो चुके हेँ। उन 
सब को में जानता हूं ।( और ) हे परन्तप ! तु नहीं जानता ( यहो भेद है )। (६) 
में (सब) प्राणियों का स्वामी और जन्मविरहित हुँ । यद्यपि मेरे ्रात्मस्वरूप -में 
कभी भी व्यय अर्थात्‌ विकार नहीं होता, तथापि अपनी ही प्रकृति में अधिष्ठित 
होकर में अपनी साया से जन्म लिया करता हूँ । 

[इस इलोक के अध्यात्मज्ञान मं कापिलसांख्य और वेदान्त दोनों ही सतों 
का सेल कर दिया गया है । सांख्यमतवालों का कथन हैँ, कि प्रकृति आप ही 
स्वयं सूष्टि निर्माएा करती है । परन्तु वेदान्ती लोग प्रकृति को परमेश्वर का ही एक 


स्वरूप समझ कर यह मानते हे, कि प्रकृति सें परमेश्‍वर के अधिष्ठित होने पर 
प्रकृति से व्यक्तसुष्डि निमित होती है। अपने ग्रव्यक्त स्वरूप से सारे जगत्‌ को 


निर्माए करने की परमेश्वर की इस अचिन्त्य शक्ति को ही गीता में ' माया ' कहा 
है। और इसी प्रकार ३वेताइवतरोपनिषद्‌ में भी ऐसा वर्णान हूँ :--“मायां तु प्रगत 
विद्यान्मायिनं तु महेश्वरम्‌ ” । अर्थात्‌ प्रकृति ही साया हुँ; और उस साया का 
अधिपति परमेश्वर हू (इवे. ४. १०) ; प्रौर “ अस्मान्मायी सृजते विश्वमेतत्‌ -- 
. इससे साया का अधिपति सृष्टि उत्पन्न करता है (इवे. ४. ९) । प्रकृति को साया 


६७२ : गीतारहस्य अथवा क्मयोगशास्त्र । . 


यदा यदा हि घमैस्य -गळानिर्भेवाति भारत IE 
अभ्युत्यानमधर्मस्यं तदात्मानं सृजाम्यहम्‌ || ७ ॥ 
परित्राणाय साधूतां विनाशाय च दुष्कृताम्‌ 1 
घ्मसंस्थापनार्थाय संमवामि युगे युगे || ८ ॥ 
$$ जन्म कर्म च. मे दिव्यमेवं यो . वेत्ति तत्ततः | 
त्यकृत्वा देहं. पुनर्जन्म नैति मामेति सोऽन | ९॥ 
वीतरागभयक्रोधा मन्मया मामुपाश्रिताः । 
बहवो ज्ञानतपसा पूता मद्भावमागताः ॥ १० ॥ 
क्यों कहते हें? इस माया का स्वरूप क्या है और इस कथनं का क्या अर्थ, कि 
` माया से सृष्टि उत्पन्न होती हैँ? इत्यादि प्रइनों का अधिक विवरण गीतारहस्य के 
` ९ वें प्रकरण में किया गया है। यह बतला दिया, कि ग्रव्यक्त परमेश्वर व्यक्त कंसे 
होता है ? अर्थात्‌ कर्म उपजा हुश्रा-सा कंसे देख पड़ता हैं? श्रंब इस बालका 
खुलासा करते हैं, कि यहं ऐसा कब और किसलिये करता है ? :--] 0 ६ 
(७) हे भारत ! . जब जब धर्म को ग्लानि होती हैँ; और अंधर्म की प्रबलता फेल 
जाती हे, तब (तब) में स्वयं ही जन्म (अवतार) लिया करता हूँ । (८) साधुग्रो 
को संरक्षा के निमित्त ग्रौर दुष्टों का नाश करने के लिये युग युग में धर्म की 
संस्थापना के प्रथं में जन्म लिया करता हूं । 
[ इन दोनों इलोकों में ' धर्म ' शब्द का अर्थ केवल पारलोकिक बैदिक धर्म 
नहीं हैँ । किन्तु चारों बएों के धमं, न्याय और नीति प्रभृति बातों का भी उसमें 
मुख्यता से समावेश होता है । इस इलोक का तात्पर्य यह है, कि जगत्‌ में जब 
अन्याय, अनीति, दुष्टता और ग्रंधाधुग्धी मच कर साधुओं को कष्ट होने लगता 
है; और जब दुष्टों का दबदबा बढ़ जाता हैं, तब अ्रपन निर्माण किये हुए जगत 
को सुस्थिति को स्थिर कर उसका कल्याए करने के लिये तेजस्वी और परा- 
कर्मी पुरुष के रूप से ( गी: १०. ४१. ) अवतार ले कर भगवान्‌ समाज की 
बिगड़ी हुई व्यवस्था को फिर ठीक कर दिया करते है इस रीति से अवतार ले 
कर भगवानु जो काम करते हूँ, उसो को “ लोकसंग्रह ' भी कहते हे। पिछले 
अध्याय में कह दिया गया हैं, कि यही काम अपनी शक्ति और श्रधिकार के 
अनुसार आत्मज्ञानी पुरुषों को भी करना चाहिये ( गी. ३. २० ) । यह बतला 
दिया गया, कि परमेश्‍वर कब ग्रौर किसलिथे अवतार लेता है? भ्रब यह बतलाते 
ह ह सब्द भा जो पुरुष तदनुसार बर्ताव करते हे, उनको कौन- 
(&) हे श्रजुन ! इस प्रकार के मेरे दिव्य जन्म ग्रं व्य कर्म “को 
जानता हैं, वह देह त्यागने के पश्चात्‌ फिर जन्म न. लहर Fes मिलता है। 
(१०) प्रीति) भय और क्रोध से छूटे हुए, सत्परायए और मेरे गश्रय में ये हुआ, 
मन 
द 
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$ $ ये यथा माँ प्रपचन्ते तांस्तथैव भजाम्यहम्‌ । 
मम वतत्माचुवतंन्ते मनुष्याः पार्थं सवशः ॥ ११॥ 
कांक्षन्तः कमणां सिद्धि यजन्त इह देवता: । 
कषिप्रं हि मानुषे लोके सिद्भिमवति. कर्मजा ॥ १२ ॥ 
अनेक लोग (इस प्रकार) ज्ञानरूप तय से.शुद्ध होकर मेरे स्वरूपं में आकर मिल 
गये हें । [ , 

[ भगवान्‌ के दिव्य जन्म को समझने के लिये यह जानना पड़ता हें, कि 
अव्यक्त परमेश्वर माया से सगुण कंसे होता हुँ ? ग्रौर,इसके जान लेने से अध्यात्म 
ज्ञान हो जाता हँ; एवं दिव्य कमं .को जान लेने पर कर्म करके भी अलिप्त रहने 
का--अर्थात्‌ निष्कामकर्स के तत्व का--ज्ञान हो जाता है। सारांश, परमेश्वर के 
दिव्य जन्त और दिव्य कर्म को पूरा पूरा जान लें, तो अध्यात्मज्चान और कर्मयोग 
दोनों की पुरी पुरी पहचान हो जाती हुँ; और मोक्ष की प्राप्ति के लिये इसकी 
आवश्यकता होने के कारएा ऐसे मनुष्य को अन्त में भगवत्प्राप्ति हुए बिना नहीं 
रहती । अर्थात्‌ भगवान्‌ के .दिव्य जन्म और दिव्य कर्म जान लेने में सब कुछ आ 
गया। फिर श्रध्यात्मज्ञान अथवा निष्काम कमयोग दोनों का अलग अलग. भ्रध्ययन 
नहीं करना पडता । अतएव वक्तव्य यह है, कि. भगवान्‌ के जन्म और कृत्य का 
विचार करो; एवं उसके तत्त्व को परख कर बर्ताव करो। भगवत्प्राप्ति होने के लिये 
इसरा कोई साधन अपेक्षित नहीं है । भगवान्‌ की'यही सच्ची उपासना है। अब 
इसकी अपेक्षा नीचे के दज की उपासनाश्रों के फल और उपयोग-बतलाते हे :--] 

(११) जो मुझे जिस प्रकार से भजते हे, उन्हें में उसी प्रकार के फल देता 

हँ । हे पार्थ ! किसी भी ओर से हो, मनुष्य मेरे ही मार्ग में ा मिलते हैं। | 

[ “सम वर्त्सानुतन्ते' इत्यादि उत्तराधं पहले (३. २३) कुछ निराले अर्थ 
में आया है; और इससे ध्यान में आवेगा, कि गीता में पुर्वापर सन्दर्भ के अनुसार: 
अर्थ कैसे बदल जाता है ? यद्यपि यह सच हैँ, कि किसी मार्ग से जाने पर भी 

. मनुष्य परमेश्वर को ही श्रोर जाता हैँ; तो भी यह जानना चाहिये, कि अनेक 
. लोग अनेक मार्गो से क्यों जाते हें? अब इसका कारएा बतलाते हैं :--] 

( १२) (कमंबन्धन के नाश की नहीं, केवल) कसंफल की इच्छा करनेवाले लोग 
इस लोक में देवताओं की पूजा इसलिये किया करते हैं, कि ( ये) कर्मफल ( इसी ) 
मनष्यलोक में शीघ्न ही मिल जाते हें। : 

“2 [यही विचार सातवें ग्रध्याय (गी.७.२१, २२) में फिर आये हैं। परमेउवर की 

` आराधना का सच्चा फल हे मोक्ष । परन्तु वह तभो प्राप्त होता है, कि जब काला- 
स्तर से एवं दीं और एकान्त उपासना से कर्सबन्ध का पुएं नाश हो जाता हेँ। 
परन्तु इतने दूरदर्शी रौर दी उद्योगी पुरुष बहुत ही थोड़े होते हैँ । इस इलोकःक 

गी. र, ४३ र 
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§ § चातुवर्ण्य मया सृष्टं गुणकर्मविभागशः | 
तस्य कर्तारमपि मां विद्भयकर्तारमव्ययम्‌ | १३: 
न मां. कमाणि छिंपन्ति न मे कर्मफले स्पृहा । 
इति मां योऽभिजानाति कमीभिर्न स वद्वयते || १४॥ 
एवं ज्ञात्वा कृते कर्म पूर्वैरपि मुमुक्षुभिः ।: ु 
भावार्थं यह है, कि बहुतेरों को तो श्रपने उद्योग श्रर्थात्‌ कमं से इसी लोक सं 
` कुछ-न-कुछ प्राप्त करना होता है; ग्रौर ऐसे ही लोग देवताओं को पुजा किया 
` करते हें (गोतारःप्र.१३, पृ-४२२ देखो) । गीता का यह भी कथन हुँ, कि पर्याय से 
यह भी तो परमेश्वर का ही पुजन होता है; और बढ़ते बढ़ते इस योग का पर्यव- 
सान निष्कामभक्ति में होकर ग्न्त में मोक्ष प्राप्त हो जाता है (गी. ७. १६) । 
. पहले कह चुके हैं, कि ध्म की संस्थापना करने के लिये परमेश्वर अवतार लेता है। 
अब संक्षेप सें बतलाते हूँ, कि घर्म की संस्थापना करने के लिये क्या करना 
पड़ता है ? :--] १ & 

( १३ ) ( ब्राह्मए, क्षत्रिय, वेश्य और शूद्र इस प्रकार .). चारों वर्णों की 
व्यवस्था गुए गौर कर्म के भेद से मेने निर्माण की है। इसे तु ध्यान में रख, कि में 
उसका कर्ता भी हूँ; और अकर्ता भ्र्थात्‌ उसे न करनेवाला भ्रव्यय (में हो) हुँ। 

_ [अर्थे यह हैं, कि परमेश्वर कर्ता भले ही हो; पर अगले इलोक के वर्एना- 
नुसार वह सदेव निःसङग हैं । इस कारए कर्ता ही है (गी. ५. १४ देखो ) । 
परमेश्वर के स्वरूप के ' सर्वेन्द्रिय गुणाभासं सर्वेन्द्रयविवर्जितम्‌ ऐसे दुसरे भी 
बिरोधाभासात्मक वन हैं (गी. १३. १४ ) । चातुवेएयं के गुण और भेद का 
निरूपएा आगे अठारहें अध्याय: ( १८. ४१-४९) में किया गया है। अब 
भगवान्‌ ने “करके न करनेवाला” ऐसा जो अपना वन किया हुँ, उसका सर्म 
बतलाते हैं :-- ] 

( १४ ) मुझे कमं का लेप अर्थात्‌ बाधा नहीं होती । (क्योंकि) कर्म के फल में 

मेरी इच्छा नहीं है । ओ म्‌े इस प्रकार जानता है, उसे कर्म को बाधा नहीं होती । 

[ ऊपर नवम श्लोक में जो दो बातें कही हैं, कि मेरे ' जन्म ओर * कर्म ? 

को जो जानता है, वह मुक्त हो जाता है। उनमें से कर्म के तत्त्व का स्पष्टीकरण 
इस इलोक में किया हे।“ जानता ' है शब्द से यहाँ” जान कर तदनुसार 
बतंने लगता हुँ ” इतना अर्थ विवक्षित है । भावाथ यह है, कि भगवात्‌ को 
उनके कर्म को बाधा नहों होती। इसका यह कारए है, कि वे फलाशा रख कर 
काम ही नहीं करते। और इसे जान कर तदनुसार जो बतेता है, उसको कर्मों 


का बन्धन नहीं होता। अब इस इलोक के सिद्धान्त को ही प्रत्यक्ष उदाहरएा से 
दृढ करते हें: ] | 
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कुरु कर्मव तस्मात्वं पूरवः पूर्वतरं कृतम्‌ ॥ १५ ॥ - 
§ $ किं कर्म किमकर्मेति कवयोऽप्यत्र मोहिताः । 
तत्ते कर्म प्रवक्ष्यामि यज्ज्ञात्वा मोकष्यसेऽश॒भात्‌ ॥ १६ ॥ 
कर्मणो ह्यपि बोद्धव्यं बोद्धव्यं च विकर्मणः । 
अकमेणश्च बोद्भव्यं गहना कर्मणो गातिः ॥ १७॥ 
कर्मेण्यकरमे यः पश्येदकमीणि च कर्म यः । 
(१५) इसे जान कर प्राचीन समय के मुमुक्ष लोगों ने भो कर्म किया 
या । इसलिये पूर्व के लोगों के किये हुए अति प्राचीन कर्म को ही तू कर। | 
[इस प्रकार मोक्ष और कमं का विरोध नहीं है । श्रतएव अर्जुन को निश्चित 
उपदेश किया है, कि तू कमं कर । परन्तु संन्यासमार्गवालों का कथन है, कि 
“ कर्मों फे छोड्ने से अर्थात्‌ श्रकमं से ही मोक्ष मिलता हैं।” इस पर यह 
शंका होती है, कि एसे कथन का बीज क्या है ? अतएव अब कमं और श्रकर्म 
के विवेचन का श्रारम्भ करके तेईसवें इलोक में सिद्धान्त करते हँ, कि श्रकर्म कुछ 
कमेत्याग नहीं है, निष्कामकर्म को ही अकम कहना चाहिये । ] 
(१६) इस विषय सें बड़े बड़े विद्वानों को भी भ्रम हो जाता हुँ, कि कौन 


कमे है और कोन अकम ? (तएव) वैसा कर्म तुरे बतलाता हूं, कि जिसे जान 
'लेने से तु पाप से मुक्त होगा । 


“अकसे ' नडा समास हुँ। व्याकरण की रीति से उसके भ्र = नञा शब्द 
के अभाव ' अथवा “ अप्राशस्त्य ” दो अर्थं हो सकते हँ। ग्रौर यह नहीं 
कह सकते, कि इस स्थल पर ये दोनों ही ग्रथ विवक्षित न होंगे। परन्तु भ्रगले 
इलोक में 'विकमं ” नाम से कर्म का एक और तीसरा भेद किया है। अतएव इस 

 इलोक में श्रकर्म शब्द से विशेषतः वही कमंत्याग उद्दिष्ट है, जिसे संन्यासमागे- 
दाले लोग ' कर्म का स्वरूपतः त्याग ” कहते हँ । संन्यासमार्गवाले कहते हें, 
कि सब कर्म छोड़ दो '' परन्तु १८ वें इलोक की टिप्पणी से देख पड़ेगा, कि 
इस बात को दिखलाने के लिये ही यह विवेचन किया गया हूँ, कि कर्म को बिल- 
` कुल ही त्याग देने की कोई श्रावश्यकता नहीं हैँ । संन्यामागंबालों का कर्म- 
त्याग सच्चा 'ग्रक्मे ' नहीं है। भ्रकर्स का समं ही कुछ और हं। | 
(१७) कमं की गति गहन है। (ग्रतएव) यह जान लेना चाहिये, कि 
कमे क्या है ? और समझना चाहिये, कि विकर्म (विपरीत कर्म) क्‍या है ? और 
यह भी ज्ञात कर लेता चाहिये, कि अकमे ( कर्म न करता ) क्या है ? (१८) 
क्म्‌ में कमे और अ्रकर्म सें कर्म जिसे देख पड़ता है, वह पुरुष सब मनुष्यों में 
ज्ञानी और वही युक्त अर्थात्‌ योगयुक्त एवं समस्त कर्म करनेवाला है । 
[ इसमें और झगल पाँच इलोकों में करें, अकर्स एवं विकर्स का खुलासा 
. किया गया हँ । इसमें जो कुछ कमी रह गई है, वह अगले अ्रठ्ारहवें ग्रध्याय 
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स बुद्धिमान्मनुष्येपु स युक्तः कत्स्नकर्मकृत्‌ ॥ १८॥ 
में कर्मत्याग, कर्म आर कर्ता के त्रिविध भेदवर्णान में पुरी कर दी गई है ( गी: 


१८-.४-७; १८, २३-२५; १८. २६-२८) । यहाँ संक्षेप में स्पष्टतापूर्वक यह 


बतला देना श्रावदयक हे, कि दोनों स्थलों के कमंविवेचन से कर्म, श्रकमं और 
विकर्म के सम्बन्ध में गीता के सिद्धान्त क्या हें? क्योंकि, टीकाकारो ने इस 
सम्बन्ध में बडी गडबड कर दी है। संन्यासमागं वालों को सब कर्मो का स्वरूपतः 
. त्याग इष्ट है । इसलिये वे गीता के 'श्रकर्म ” पद का अर्थ खींचातानी से अपने 
' सार्य की गोर लाना चाहते हैँ। मीमांसको को यज्ञयाग आदि काम्यकमे इष्ट 
. हैं! इसलिये उन्हें उनके श्रतिरिक्त ग्रौर सभी कमं “ विकर्म ' जेंचते हें। इसके 


सिवा मीमांसकों के नित्यनैमित्तिक आदि कर्मभेद भी इसी में ग्रा जाते हैं; और 


फिर इसी सं धर्मशास्त्री अपनी ढाई चावल की खिचडी पकाने की इच्छा रखते 
हैं। सारांश, चारों ओर से ऐसी खीचतानी होने के कारणा ग्न्त में यह जान 
लेना कठिन हो जाता है, कि गीता. ' श्रकर्म ' किसे कहती है ? श्रौर ' विकमं ' 
किसे ? श्रतएव पहले से ही इस बात पर ध्यान दिये रहना चाहिये, कि गीता 

. में जिस तात्त्विक दृष्टि से इस प्रन का विचार किया गया है, वह दृष्टि निष्काम 
कम करनेवाले कर्मयोंगी की है। काम्यकर्म करनेवाले मीमांसकों की या कमं 
छोड्नेवाले संन्यासमागियों की नहीं है। गीता की इस दृष्टि को स्वीकार कर 
लेने प्र पहले तो यही कहना पड़ता है, कि“ कर्मशून्यता ' के अर्थ में 'कमं' 
इस जगत्‌ में कहीं भो नहीं रह सकता । ्रथवा कोई भी मनुष्य कभी कर्मशून्य 
नहीं हो सकता ( गी. ३. ५. १८. ११ ) । क्योंकि सोना, उठना, बैठना ग्रौर 
जीवित रहना तक किसी से भो छूट नहीं जाता। और यदि कमंशून्यता होना 

` सम्भव नहीं हे, तो यह निइचय करना पड़ता है, कि अकर्म कहें किसे ? इसके 
- लिये गीता का यह उत्तर है, कि कर्म का मतलब निरी क्रिया न समझ कर उससे 
, होनेवाले शुभ-अशुभ आदि परिणामों का विचार करके कर्मे का कमेत्व या 
` ग्रकमत्व निश्चित करो । यदि सृष्टि के मानी ही कमं है, तो मनुष्य जब, तक्‌ सूषिट 


में है, तब तक उससे कर्म नहीं छूटते । अतः कर्म और भ्रकमं का जो विचारः 


करना हो, वह इतनी ही दृष्टि से करना चाहिये, कि मनुष्य को वह कर्म कहाँ 


हम देखते हें, कि चुपचाप बैठना अर्थात्‌ कर्म न करना भी कई बार कसं ही हो 
. जाता ह। उदाहरणाथ, अपने मां-बाप को कोई सारता-पीटता हो, तो उसको न 


रोक कर चुप्पी मारे बंठा रहना, उस समथ व्यावहारिक दृष्टि से अ्रकर्म अर्थात. 


गीता, अनुबाद और टिप्पणी -- ४ अध्याय ६७७ 


यस्य सव समारम्भाः कामसंकल्पवर्जिता: । 

कर्मशन्यता हो, तो भी कर्म ही--श्रधिक क्या कहें? विकर्म--है; और कर्मविपाक 
की दृष्टि से उसका अशुभ परिणाम हमें भोगना ही पड़ेगा । श्रतएव गीता इस 
इलोक में विरोधाभास की रीति से बड़ी खूबी के साय कहती हे, -कि ज्ञानी वही 
है, जिसने जान लिया, कि अकर्म में भो (कभी कभी तो भयांनक ) कर्म हो जाता 
हैं; और कमें करके भी वह कर्मेविपाक को दृष्टि से मरा-सा, ग्रर्थात्‌ अकर्म होता 
हे; तथा यही अर्थ अगले इलोक में भिन्न भिन्न रीतियों से र्वाणात हूँ। कर्म के फल 
का बन्धन न लगने के लिये गीताशास्त्र के अनुसार यही एक सच्चा साधन हूँ; कि 
तिःसंगबद्धि से अर्थात्‌ फलाशा छोड कर निष्कामबुद्धि से कमं किया जावे (गीता- 
रहस्य प्र.५, पु.११०-११४; प्र.१० पृ. २८५ देखो )। अतः इस साधन का उपयोग 
कर तिःसंगबुद्धि से जो कर्म किया. जाय, वही गीता के. अनुसार प्रशस्त-- 
सास्विक--कर्म है ( गी. १८. & ); और गीता के मत में वही सच्चा ' अकरमे? 
है। क्योंकि उसका कर्मेत्व- (श्र्थात्‌ कर्मविपाक की क्रिया के अनुसार बन्धकत्व) 
निकल जाता है । मनुष्य जो कुछ कर्म करते हें (और “ करते हैं ' पद में चुप- 
चाप निठल्ले बैठे रहने का भी समावेश करना चाहिये ) उनमें से उक्त प्रकार के 
अर्थात्‌ ' सात्विक कर्म '(ग्रथवा गीता के अनुसार अकम) घटा देने से बाक़ी जो 

मं रह जाते हैं, उनके दो भाग हो सकते हैं। एक राजस झर दूसरा: तामस। 
इनमें तामस कमं मोह और ग्रज्ञान से हुआ करते हैं । इसलिये उन्हें विक 
कहते हुँ--फिर यदि कोई कमं सोह से छोड़ दिया जाय, तो भी वह विकमं 
ही है; श्रकमं नहीं ( गी. १८. ७ ) । अब रह गये राजस कम। ये कम पहले 
दर्ज के ग्रर्थात सात्विक नहीं हँ । ग्रथवा ये वे कमं भी नहीं हैं, जिन्हें गीता सचमुच 
“अकर्म' कहती है । गीता इन्हें ' राजस कमं कहती है। परन्तु यदि कोई चाहे, 
तो ऐसे राजस कर्मों को केवल 'कमं' भी कह सकता है । तात्पर्यं, क्रियात्मक 
स्वरूप अथवा कोरे धर्मशास्त्र से कमे-श्रकर्म का निइचय नहीं होता । किन्तु कर्म 
के बन्धकस्व से यह निश्चय किया जाता है; कि कर्म है या कर्म ? ग्ष्टावक्रगीता 
संन्यासमारं की है । तथापि उसमें भी कहा है :-- 

निद्ृत्तिरपि मूढस्य प्रवुत्तिर्पजायते | 
प्रवृत्तिरपि धीरस्य निवृत्तिफलभागिनी 


` ` अर्थात मुखो की निवृत्ति ( अथवा हठसे या मोह के द्वारा कर्म से विमुखता) ही 


वास्तव सें प्रवत्ति श्रर्थात्‌ कमं हे ग्रौर पडत लोगों की प्रबृत्ति ( अर्थात्‌ निष्कास 
कर्म ) से ही निवृत्ति यानी कर्मत्याग का फल मिलता है (अष्टा. १८. ६१) । 

गता के उक्त इलोक में यही अर्थ विरोधभासरूपी अलंकार की रीति से बड़ी 
सुन्दरता से बतलाया गया है। गीता के झकमे के इस लक्षण को भली भाँति 


_ समझे बिता गीता के कर्म-अकर्म के विवेचन का समं कभी ससर में आने का 


नहीं । ग्रव इसी अर्थ को अगले इलोकों में अधिक व्यक्त करते हैं :-- ] 


६७८ ` गीतारहस्य श्रथवा कर्सयोगग्यास्त्र । 


ज्ञानाप्रिदग्धकर्मांणं तमाहुः पंडित बुधाः || १९ ॥ 
क्त्वा क्मेफलासंगं नित्यतृप्तो निराश्रयः । 
कमण्यभि्रबृत्तोऽपि नैव किंचित्करोति सः ॥ २० ॥ 
निराशार्यत चित्तात्मा त्यक्तसर्वपरिग्रह: । 

शारीरं केवल कर्म कुर्वन्नाप्नोति किल्बिषम्‌ ॥ २१ ॥ 
यदुच्छाळामसंतुषटो इंद्वातीतो विमत्सरः । 

( १९) ज्ञानी पुरुष उसी को पएिडत कहते हैं, कि जिसके सभी समारस्भः 
अर्थात्‌ उद्योग फल की इच्छा से विरहित होते हें; भ्रौर जिसके कर्म ज्ञानारिन से 
भस्म हो जाते हें। 

[ “ज्ञान से क्म भस्म होते हैं' इसका श्रथ कर्मो को छोड़ना नहीं हें। किन्तु इस 
इलोक से प्रगट होता है, कि फल की इच्छा छोड़ कर कर्म करना, यही अर्थे यहाँ 
लेना चाहिये (गीतार. प्र. १०, पु. २८५-२८) । इसी प्रकार आगे भगवद्भक्त 

` के वर्णन में जो “ सर्वारम्भपरित्यागी ”--समस्त आरम्भ या उद्योग छोडनेवाला 
ता पद आया है ( गी. .१२. १६. १४. २५ ), उसके ग्रर्थ का निएांय भी इससे 
हो जाता हैँ। अब इसी अर्थ को अधिक स्पष्ट करते हैं :-- ] 

(२०) कमं की आसक्ति छोड़ कर जो सदातृप्त और निराश्रय है--प्रर्थात्‌ 
जो पुरुष कर्मफल के साधन की ग्राश्रयभूत ऐसी बृद्धि नहीं रखता, कि अमुक कार्य 
की सिद्धि के लिये श्रमुक काम करता ह--कहना चाहिये, कि वह कमं करने में निमग्न 
रहने पर भी कुछ नहीं करता । ( २१ ) श्राशी; अर्थात्‌ फल को वासना छोडनेवाला, 
चित्त का नियमन करनेवाला और सबंसंग से मुक्त पुरुष केवल शारीर अर्थात्‌ शरीर 
या कर्मोद्रियो से ही कर्म करते समय पाप का भागी नहीं होता । 

[ कुछ लोग बीसवें श्लोक के निराश्रय शब्द का अर्थ घरगृहस्थी न रखनेवाला 
(संन्यासी) करते हैं; पर वह ठीक नहीं है। आश्रय को घर या डेरा कह सकेंगे; 
परन्तु इस स्थान पर कर्ता के स्वयं रहने का ठिकाना विवक्षित नहीं हैँ । अर्थ 
यह हैं, कि वह जो कमं करता है, उसका हेतुरूप ठिकाना (आश्रय ) कहीं न 
रहे। यही श्रर्थ गीता के ६. १ इलोक में ' अनाश्रितः कर्मफलं * इन शब्दों से स्पष्ट 
व्यक्त किया गया है। और बामन पएडत ने गीता की यथाथंदीपिका नामक अपनी 

'मराठी टीका में इसे स्वीकार किया है। ऐसे ही २१ वें श्लोक में 'शारीर' के 
सानो सिर्फ़ शरीरपोषएा के लिये भिक्षाटन आदि कर्म नहीं हें। आगे पाँचवें 

` अध्याय सं " योगी ग्रर्थात्‌ कर्मयोगी लोग ग्रासक्ति अथवा काम्यबृद्धि को सन 
में रख कर केवल इन्द्रियो से कमं किया करते हुं” (५. ११ ) ऐसा जो वर्णान 
है , उसके समानार्थक ही. “ केवल शारीर कम ” इन पदों का सच्चा भ्रथं है । 

` इन्त्रियाँ कम करती हे, पर बुद्धि सम रहने के कारण उन कर्मो का पापपुएय 
कर्ता को नहीं लगता । ] : 


ese 


गीता, अनुवाद ओर टिप्पणी -- ४ अध्याय । ६७४ 


समः सिद्धावासेद्धों च. कृत्वापि न निवद्भयते || २२ || 
गतसंगस्य मुक्तस्य ज्ञानावस्थितचेतसः । 
यज्ञायाचरतः कर्म समग्रं प्रविलीयते || २३॥ 
(२२) यदृच्छा से जो प्राप्त हो जाय, उसमें सन्तुष्ट, हषं (शोक आदि) इन्दों 
से मुक्त, निमंत्सर ग्रौर (कमं की) सिद्धि या श्रसिद्धिको एक-सा ही साननेवाला पुरुष 
(कर्म) करके भी (उनके पापपुएय से) बद्ध नहीं होता । (२३) ्रासङगर हित, 
(रागद्वेष से) मुक्त, ( साम्यडुद्धिरूप ) ज्ञान सें स्थिर चित्तबाले और (केवल) यज्ञ 
ही के लिये (कर्म) करनेवाले पुरुष के समग्र कर्म विलीन हो जाते हैं। 
[ तीसरे ग्रध्याय (३. ९) में जो यह भाव हुँ--कि मीमांसकों के सत 
में यज्ञ के लिये किये हुए कर्म बन्धक नहीं होते; और भ्रासक्ति छोड़ कर करने. 
से वे ही कर्म स्व्गप्रद न होकर मोक्षप्रद होते हैं--वही इस इलोक में बतलाया 9 
गया है । “ समग्र विलीन हो जाते हैं,” में ' समग्र ” पद महत्त्व का है । मौमां- 
सक लोग स्वर्गसुख को ही परमसाध्य मानते हैं; श्रौर उनकी दृष्टि से स्वर्गसुख 
को प्राप्त कर देनेवाले कर्म बन्धक नहों होते। परन्तु गीता को दृष्टि से परे 
अर्थात्‌ मोक्ष पर हुँ; और इस दृष्टि से स्वगंप्रद कमं भी बन्धक ही होते हैं ग्रत- 
एद कहा है, कि यज्ञाथं कर्म भी ग्रनासक्तबुद्धि से करने पर “समग्र लय पाते 
है र्थात्‌ स्वर्गप्रद न हो कर मोक्षप्रद हो जाते हैँ। तथापि इस अध्याय में यज्ञ- 
प्रकरण के प्रतिपादन में और तीसरे भ्रध्यायवाले यज्ञप्रकरएा के ` प्रतिपादन में 
एक बड़ा भारी भेद है। तीसरे ध्याय में कहा है, कि श्रौतस्मार्ते अनादि यज्ञ- 
चक्र को स्थिर रखना चाहिये । परन्तु भ्रब भगवान्‌ कहते हैं, कि यज्ञ का इतना 
ही संकुचित ग्रर्थ न समझो, कि देवता के उद्देश से अग्नि में तिल-चावल या 
पशु का हवन कर दिया जावें । थवा चातुवेएय के कम स्वधमं के अनुसार काम्यबु द्धि 
से किये जावें। अग्नि में आहुति छोड़ते समय श्रन्त में ' इदं न सम --यह मेरा 
नहीं--इन शब्दों का उच्चारएा किया जाता है । इनसे स्वार्थेत्यागरूप निर्मेमत्व का 
जो तत्त्व हैं, वही यज्ञ में प्रधान भाग है । इस रीति से “न मम” कह कर अर्थात्‌ 
समतायुक्त बुद्धि छोड़कर बह्यार्घएापुवेक जीवन के समस्त व्यवहार करना भी 
एक बड़ा यज्ञ या होम ही हो जाता है । इस यज्ञ से देवाधिदेव परमेश्‍वर अथवा 
बहा का यजन हुआ करता है ॥ सारांश, मौमांसकों के द्रव्यगज्ञसम्बन्धी जो सिद्धान्त 
हें, वे इस बड़े यज्ञ के लिये भी उपयुक्त होते हैं; और लोकसंग्रह के निमित्त जगत्‌ 
के आसक्तिविरहित कमं करनेवाला पुरुष कर्म के समग्र फल से मुक्त होता 
हरा अन्त में मोक्ष पाता है (गीतार. प्र: ११: प. ३४४-३४७ देखो )। ब्रह्मापंण- 
रूपी बड़े यज्ञ का ही वन पहले इस इलोक में किया गया है और फिर इसको 
अपेक्षा कस योग्यता के अनेक लाक्षणिक यज्ञों का स्वरूप बतलाया गया है; एवं 
तेतीसनें लोक में समग्र प्रकरण का उपसंहार कर कहा गया है, कि ऐसा 5 ज्ञात-. 
यज्ञ ही सब में श्रेष्ठ है ' ।] ; !3fermes ne 


६०० गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 
$$ ब्रह्मापणं ब्रह्म हवित्रह्मागनौ ` ब्रह्मणा हुतम्‌ । 

रह्मैव तेन गंतव्यं ब्रह्मकमंसमाधिना || २४॥ ` 

दैवमेवापरे यज्ञं योगिनः पर्युपासते । ` 

ब्रझामावपरे यज्ञ यज्ञेनेवोपजुहवाति ॥ २५ ॥ 

श्रोत्रादीनीन्द्रियाप्यन्ये संयमाभ्निषु जुहूवति । 

शब्दादी न्विषयानन्य इंद्विया म्निषु जहुवति || २६ ॥ 

सर्वाणींद्रियकर्माणि प्राणकर्माणि चापरे । 

(२४) अपा अथवा हवन करने की किया ब्रह्म है । हवि श्रर्थात्‌ भ्रपंए करने 
का द्रव्य ब्रह्म है, बरह्मरिन में ब्रह्म ने हवन किया है--( इस प्रकार ) जिसकी बुद्धि 
में (सभी) कमं ब्रह्ममय हे, उसको ब्रह्म ही मिलता है । पक 

[ शाइकरभाष्य में * अर्पणा' शब्द का ग्रथ * श्रपण ' करने का साधन अर्थात्‌ 
आचमनी इत्यादि है; परन्तु यह जरा कठिन है । इसकी अपेक्षा, अपए = शर्षएा 
करने को या हवन करने को क्रिया, यह अर्थ ग्रधिक सरल है। यह ब्रह्यार्पणापुवेक 

` अर्थात्‌ निम्कामबद्ध से यज्ञ करनेवालों का वर्णन हुआ । अब देवता के उद्देश से 
अर्थात्‌ काम्यबुद्धि से किये हुए यज्ञ का स्वरूप बतलाते हैं :-- ] 

. (२५) कोई कोई (कर्म-)योगी (ब्रह्मबुद्धि के बदले) देवता श्रादि के उद्देश से यज्ञ 

किया करते हैं; और कोई ब्रह्माग्नि में यज्ञ से ही यज्ञ का यजन करते हें! 


कर इस इलोक का उत्तराध कहा गया हे। यज्ञ यज्ञेनेवोपजुहवति' ये पद ऋग्वेद के 
-- “ यज्ञेन यज्ञमयजन्त ' से समानार्थक ही देख पड़ते हैं । प्रगट है, कि इस यज्ञ 
~ सें (जो सृष्टि के आरम्भ में हुआ था) जिस विराट्रूपी पशु का हवन किया गया 
था वह पशु आर जिस देवता का यजन किया गया था वह देवता, ये दोनों 
ब्रह्मस्वरूपी होंगे । स!रांश, चोबीसवें इलोक का यह्‌ वएँन ही तत्त्वदृष्टि से ठीक 
- हैँ, कि सृष्टि के सब पदार्थों में सदैव ही ब्रह्म भरा हुआ है । इस कारए इच्छा- 
1 रहित बुद्धि से सब व्यवहार करते करते ब्रह्म से ही सदा ब्रह्म का यजन होता 
` रहता है। केवल बुद्धि वेसो होनी चाहिये। पुरुषसूक्त को लक्ष्य कर गोता में यही 
एक इलोक नहीं हे; प्रत्युत श्रागे दसवें अध्याय (१०.४२) सें भी इस सुक्त के 
अनुसार वएान हे । देवता के उद्देश से किये हुए यज्ञ का वएान हो चुका। अब 
. अग्नि, हवि इत्यादि शब्दों के लाक्षणिक अर्थ लेकर बतलाते हैं, कि प्राणायाम 
आदि पातंजलयोग की क्रिया अथवा तपइ्चरएा भी एक प्रकार का यज्ञ होता हैँ:--] 
(२६) ओर कोई श्रोत्र आदि (कान, आँख रादि) इंद्रियों का संयसरूप अग्नि में 
होम = हैं; ओर कुछ लोग इंद्रियरूप ग्रग्नि में ( इन्द्रियों के ) शब्द आदि 
विषयों का हवन करते हें । (२७) आर कुछ लोग इन्द्रियों “तथा प्राए के सब 


गीता, अनुवाद और टिप्पणी -- ४ अ्रध्याय । द्द१ 


आत्मसंयमयोगाग्नौ जुहृ॒वति ज्ञानदीपिते॥ २७ ॥ 
द्र्व्ययज्ञास्तपोयज्ञा योगयज्ञास्तथापरे । 
कर्मों को अर्थात्‌ व्यापारों को ज्ञान से प्रज्वलित आत्मसंयमरूपो योग की अग्नि सं 
हवन किया करते हँ। 

[ इन इलोकों में दो-तीन प्रकार के लाक्षणिक यज्ञों का वएन हूँ । जेसे (१) 
इन्द्रियों का संयमन करना ग्र्थात्‌ उनको योग्य मर्यादा के भीतर अपने अपने 
व्यबहार करने देना । ( २) इन्द्रियों के विषय अर्थात्‌ उपभोग के पदार्थे सर्वथा 
छोड़ कर इन्द्रियों को बिलकुल मार डालना । (३) न केवल इन्द्रियों के व्यापार 
को; प्रत्युत प्राणों के भी व्यापार को बन्द कर पुरी समाधि लगा करके केवल 
आत्सानन्‍्द सें ही सरन रहना। अब इन्हें यज्ञ की उपसा दी जाय, तो पहले भेद 
सें इन्द्रियों को मर्यादित करने की क्रिया (संयमन) अग्नि हुई क्योंकि दृष्टान्त 
से यह कहा जा सकता है, कि इस मर्यादा के भीतर जो कुछ ग्रा जाय, उसका 
उसमें हवन हो गया । इसी प्रकार दूसरे भेद में साक्षात्‌ इन्द्रियां होमद्रव्य हें। 
और तीसरे भेद में इन्द्रियां एवं प्राए दोनों मिल कर होस करने के द्रव्य हो 
जाते हैं; और ग्रात्मसंयमन भ्ररिन होता है । इसके अतिरिक्त कुछ लोग ऐसे हैं, जो 
निरा प्राणायाम ही किया करते हें। उनका वएन उनतीसवें इलोक में है । “यज्ञ 
शब्द के मूल शर्थ द्रव्यात्मक यज्ञ को लक्षणा से विस्तृत ओर व्यापक कर तप, 
संन्यास, समाधि एवं प्राणायाम प्रभृति भगवत्प्राप्ति के सब प्रकार के साधनों का 
एक 'यज्ञ' झीर्षक में ही समावेश कर दिया गया है। भगवद्गीता को यह 
कल्पना कुछ श्रपू्व नहीं है । मनुस्मृति के चौथे श्रध्याय सं गृहस्थाश्रम के वर्णन 
के सिलसिले में पहले यह बतलाया गया ह, कि ऋषियज्ञ, देवयज्ञ, भूतयज्ञ, 
मनुष्ययज्ञ और पितुयज्ञ--इन स्सातं पञ्चमहायज्ञों को कोई गृहस्थ न छोड़े । 
आर फिर कहा है, कि इनके. बदले कोई कोई “इन्द्रियो मं वाणी का हवन कर 
वाणी में प्राए का हवन करके अन्त में ज्ञानयज्ञ से भी परमेश्वर का यजन 
करते है” (सनु.४० २१-२४) । इतिहास की दृष्टि से देखें, तो विदित होता है, 
'कि इन्द्र-वरुए प्रभृति देवताश्रों के उद्देश से जो द्रव्यमय यज्ञ श्रोत ग्रन्थों म 
कहे गये हे, उनका प्रचार धीरे धीरे घटता गया । और जब पातञ्जलयोग से, 
संन्यास से अथवा आध्यात्मिक ज्ञान से परमेश्‍वर की प्राप्ति कर लेने के मागं 
अधिक ग्रधिक प्रचलित होने लगे, तब “यज्ञ” ही शब्द का अर्थ विस्तृत कर 
उसी सें मोक्ष के समग्र उपायों का लक्षणा से समावेश करने का आरम्भ हुआ 
होगा । इसका ममं यही है, कि पहले जो शब्द धर्स को दृष्टि से प्रचलित हो 
गये थे, उन्हीं का उपयोग प्रगले धर्ममागे के लिये भी किया जावे । कुछ भी हो; 
मनुस्मृति के विवेचन से यह स्पष्ट हो जाता हे, कि गोता के पहले, या 
ग्रन्ततः उस काल सें उक्त कल्पता सवंमान्य हो चुकी थो । ] | 

& २८ ) इस प्रकार तीक्ष्ण त्रत का भ्राचरएा करनेवाले यति अर्थात्‌ संयमी पुरुष 


६८२ गीतारहस्य भ्रथवा कमंयोगशास्त्र । 


स्वाध्यायज्ञानयज्ञाश्च यतयः संशितब्रताः ॥ २८॥ 

अपाने जुहूवति प्राणं प्राणेऽपानं तथाऽपरे । 

प्राणापानगती रुद्ध्वा प्राणायामपरायणाः ॥ २९ || 

अपरे नियताहाराः प्राणान्प्राणेपु जुह्वति । 

सर्वेऽप्येते यज्ञविदो यज्ञक्षपितकल्मघाः ॥ ३० ॥ 
कोई द्रव्यरूप, कोई तपरूप, कोई योगरूप, कोई स्वाध्याय ग्र्थात्‌ नित्य स्वकर्सानु- 
ष्ठानरूप ओर कोई ज्ञानरूप यज्ञ किया करते हँ । (२९) प्राणायाम में तत्पर हो कर 
प्राए और भ्रपान को गति को रोक करके कोई प्राएावायु का अपान में ( हवन 
किया करते हे) और कोई ग्रपानवायु का प्राए में हवन किया करते हैं। 

[इस श्लोक का तात्पर्य यह है, कि पातंजलयोग के ग्रनुसार प्राणायाम 
करना भी एक यज्ञ ही हैं । यह पातञजलयोगरूप यज्ञ उनतीसवें इलोक में बत- 
लाया गया हे । अतः अद्ठाईसवें इलोक के “ योगरूप यज्ञ” पद का गर्थे कर्स- 
योगरूपी यज्ञ करना चाहिये । प्राणायाम शब्द के प्राण शब्द से इवास और 
उच्छ्वास, दोनों क्रियाएं प्रगट होती हेँ। परन्तु जब प्राए ग्रौर अपान का भेद 
करना होता है, तब प्राण = बाहर जानेवाली ग्रर्थात्‌ उच्छवास वायु, और अपान 

= भीतर श्रानेवाली श्वास, यह श्रर्थ किया जाता है (वे. स्‌. झां. भा. २. ४. १२; 
ओर छान्दोग्य. शां.भा. १. ३. ३) । ध्यान रहे, कि प्राए और भ्रपान के ये अर्थ 
प्रचलित ग्रथं से भिन्न हैँ। इस श्रर्थ से अपान में, अर्थात्‌ भीतर खींची हुई 
इवास में भ्राएका--उच्छ्वास का--होम करने से पुरक नाम का प्राणायास होता 
हुँ; श्रोर इसके विपरीत प्राए में श्रपान का होम करने से रेचक प्राणायाम होता 
हैं । प्राए और ्रपान दोनों के ही निरोध से वही प्राणायाम कुम्भक हो जाता 
हं । अब इनके सिवा व्यान, उदान रौर समान ये तीनों बच रहे। इनमें से ध्यान 
प्राण और भ्रपान के सन्धिस्थलो में रहता हे; जो धनुष खींचने, वज़न उठाने 
आदि दम खींच कर या आधी इवास छोड़ करके शक्ति के काम करते समय व्यक्त 
होता है ( छां. १. ३. ५ ) । मरएासमय में निकल जानेवाली वायु को उदान 
कहते हें ( प्रश्न. ३. ६ ), शौर सारे शरीर में सब्र स्थानों पर एक-सा अ्रन्नरस 
पहुंचानेवाली वायु को समान कहते हैं (प्रश्न, ३. ५) । इत प्रकार वेदान्तञञास्त्र 
में इन शब्दों के सामान्य श्रर्थ दिये गये हें; परन्तु कुछ स्थलों पर इसकी 
अपेक्षा निराले ग्रथ अ्रभिप्रेत होते हे । उदाहरणाथं, महाभारत ( वनपबं ) के 
२१२ वें अध्याय में प्राए ग्रादि वायु के निराले ही लक्षण हें। उसमें प्राण का 
गर्थे सस्तक की वायु और अपान का अर्थ नीचे सरकनेवाली वायु है (प्रशन. ३. ५ ) 
ओर मैन्यु. २. ६ ) | ऊपर के इलोक में जो वन है, उसका यह ग्रर्थ हैँ, कि 
इनमसे जिस वायुका निरोध करते हँ, उसका न्य वायुमें होम होता है। :--] 
( ३०-३१ ) और कुछ लोग आहार को नियभित कर प्राणों सें प्राएों का ही होम 
किया करते हें। ये सभी लोग सनातन ब्रह्म में जा मिलते हें, कि जो यज्ञ के जागने- 


गीता, अनुवाद औ्रौर टिप्पणी -- ४ अध्याय । दऽ 


यज्ञरिष्टाणृतभुजो यान्ति ब्रह्म सनातनम्‌ । 
नायं लोकोऽस्त्ययज्ञस्य कुतोऽन्यः कुरुसत्तम || ३१॥ 
बाले है, जिनके पाप यज्ञ से क्षीए हो गये हें (और जो), अमुत का (अर्थात्‌ यज्ञ से 
बचे हुए का) उपभोग करनेवाले हैं। यज्ञ न करनेवाले को (जब) इस लोक सं 
सफलता नहीं होती । (तब) फिर हे कुरुश्रेष्ठ ! (उसे) परलोक कहाँ से (मिलेगा)? 
[ सारांश, यज्ञ करना यद्यपि वेद की राज्ञा के अनुसार मनुष्य का कतव्य 
है, तो भी यह यज्ञ एक ही प्रकार का नहीं होता । प्राणायाम करो, तप करो, चेद 
का भ्रध्ययन्. करो, अग्निष्टोम करो, पशुयज्ञ करो, तिल-चावल श्रथवा घी का 
हवन करो, पूजापाठ करो या नैवेद्य-बैश्वदेव आदि पाँच गृहयज्ञ करो; फलासक्ति 
के छूट जाने पर ये सब व्यापक अर्थ में यज्ञ ही हैं । और फिर यज्ञशेष भक्षएा के 
विषय में मीमांसकों के जो सिद्धान्त हैं, वे सब इनमें से प्रत्येक यज्ञ के लिये 
उपयुक्त हो जाते हें। इनमें से पहला नियम यह्‌ हूँ, कि “ यज्ञ के अर्थः 
किया हुआ कर्स बन्धक नहीं होता ” शौर इसका वर्णान तेईसवें इलोक में 
हो चुका है (गी. ३. ६ पर टिप्पणी देखो) । श्रब दूसरा नियम यह है, कि प्रत्येक 
गृहस्थ पञ्चमहायज्ञ कर अतिथि आदि के भोजन कर चुकने पर फिर अपनी पत्नी- 
सहित भोजन करें; और इस प्रकार बतंने से गृहस्थाश्रम सफल होकर सद्गति 
देता है। “ बिघसं भुक्तञ्चेषं तु यज्ञशेषमथामृतम्‌ ” (मनु. ३:२८५) अतिथि 
वगैरह के भोजन कर चुकने पर जो बचे, उसे “ विघस ' और यज्ञ करने से जो 
शेष रहे, उसे ' अमृत ' कहते हैं । इस प्रकार व्याख्या करके मनुस्मृति और थ्रन्य 
स्मृतियों में भी कहा है, कि प्रत्येक गृहस्थ को नित्य विघसांशी और अमृताशी 
होना चाहिये (गो, ३. १३ और गीतारहस्य प्र:१०,प्‌- २६१ देखो) । ग्रब भगवान्‌ 
कहते हैं, कि सामान्य गृहस्थ को उपयुक्त होनेवाला यह: सिद्धान्त ही सब प्रकार 
के उक्त यज्ञों को उपयोगी होता है । यज्ञ के अर्थ किया हुआ कोई भी कर्म बन्धक 
नहीं होता। यही नहीं बल्कि उन कर्मो में से अवशिष्ट काम यदि अपने निजी 
उपयोग में आ जावें, तो भी वे बन्धक नहीं होते (देखो गीतार, प्र.१२,पु, ३८४) । 
४ बिना यज्ञ के इहलोक भी सिद्ध नहीं होता ” यह वाक्य मासिक ओर 
महत्त्व का है । इसका अर्थ उतना ही नहीं हे, कि यज्ञ के बिना पानी नहीं बर- 
सता; और पानी के न बरसने से इस लोक की गुज़र नहीं होती । किन्तु “ यज्ञ ' 
शब्द का व्यापक अर्थ लेकर इस सामाजिक तत्त्व का भी इसमें पर्याय से समा- 
वेश हुआ है, कि कुछ अपनी प्यारी “बातों को छोड़े बिना न तो सब को एक-सी 
सुविधा मिल सकती है; रर न जगत्‌ के व्यवहार ही चल सकते हैं ॥ उदाहर- 
एार्थ--पदिचिंसी समाजशस्त्रप्रणोता जो यह सिद्धान्त बतलाते हैं, कि अपनी 
अपनी स्वतन्त्रता को परिमित किये बिना औरों को एक-सी स्वतन्त्रता नहीं मिल 
सकती है, वही इस तत्त्व का एक उदाहरणा हैं । और, यदि गीता की परिभाषा से 
इसी अर्थ को कहना हो, तो इस स्थल पर ऐसी यज्ञप्रधान भाषा का ही प्रयोग 


६८४ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 


एवं बहुविधा यज्ञा वितता ब्रह्मणो मुखे । 

कर्मजान्विद्धि तान्सर्वानेवं ज्ञात्वा विमोक्ष्यसे || ३२ ॥ 

श्रेयान्द्रव्यमयाचज्ञाज्ज्ञानयज्ञ: परंतप | 

सर्व कमाखिल पार्थ ज्ञाने परिसमाप्यते ॥ ३३ ॥ 
करना पड़ेगा, कि “ जब तक प्रत्येक मनुष्य अपनी स्वतन्त्रता के कुछ अंश का 
भी यज्ञ न करे, तब तक इस लोक के व्यवहार चल नहीं सकते ” । इस प्रकार 
के व्यापक ओर विस्तृत अर्थ से जब यह निश्चय हो चुका, कि यज्ञ ही सारी 
समाजरचना का आधार है, तब कहना नहीं होगा, कि केवल कर्तव्य की दृष्टि 
से“ यज्ञ ' करना जब तक प्रत्येक मनुष्य न सीखेगा, तब तक समाज की 
व्यवस्था ठीक न रहेगी । ] 

(३२) इस प्रकार भाँति भाँति के यज्ञ ब्रह्म के (ही) मुख में जारी हैं। यह 

जानो, कि वे सब कर्म से निष्पन्न होते हे । यह ज्ञान हो जाने से तु मुक्त हो जायगा । 

[ ज्योतिष्टोम आदि द्रव्यमय श्रौतयज्ञ अरिन में हवन करके किये जाते हैँ,। 
और शास्त्र में कहा है, कि देवताओं का मुख अग्नि है। इस कारएा ये यज्ञ उन 
देवताओं को मिल जाते हैं । परन्तु यदि कोई शङका करे, कि देवताओं के समुख-- 
अग्नि--में उक्त लाक्षणिक यज्ञ नहीं. होते। ग्रतः इन लाक्षणिक यज्ञों से श्रेय-प्राप्ति 
होगी कसे.? तो उसे दुर करने के लिये कहा है, क्रि ये साक्षात्‌ ब्रह्म के ही मुख 
में होते हँ। दूसरे चरएा का भावार्थ यह है, कि जिस पुरुष ने यज्ञविधि के इस 
व्यापक स्वरूप को--केवल मोमांसकों के संकुचित ग्रर्थ को ही नहों--जान लिया, 
उसकी बुद्धि संकुचित नहीं रहती। किन्तु वह ब्रह्म के स्वरूप को पहचानने का 
अधिकारी हो जाता है। अब बतलाते है, कि इन सब यज्ञों में श्रेष्ठ यज्ञ कोन है? :-] 

( ३३ ) हे परन्तप ! द्रव्यमय यज्ञ की अपेक्षा ज्ञानमय. यज्ञ श्रेष्ठ है । क्योंकि, 

हे पार्थे ! सब प्रकार के समस्त कर्मों का पर्यवसान ज्ञान में होता है । 

[गीता में ' ज्ञानयज्ञ ” शब्द दो बार झागे भी श्राया है (गो. ६. १५ 
आर १८-७० `) ॥ हम जो द्रव्यमय यज्ञ करते हैं, वह परमेश्वर की प्राप्ति के लिये 
किया करते हँ। परन्तु परमेश्वर की प्राप्ति उसके स्वरूप का ज्ञान हुए बिना नहीं 
होती ।अ्रतएव परमेश्वर के स्वरूप का ज्ञान प्राप्त कर उस ज्ञान के अनुसार 
आचरण करके परमेश्‍वर की प्राप्ति कर लेने के इस मार्ग या साधन को 'ज्ञानयज्ञ' 
कहते हें । यह यज्ञ मानस और बुद्धिसाध्य है । अतः द्रव्यमय यज्ञ की अपेक्षा 
इसको योग्यता अधिक समझी जाती हे .। मोक्षशास्त्र सं ज्ञानयज्ञ का यह ज्ञान 
ही मुख्य है; और इसी ज्ञान से सब कर्मों का क्षय हो जाता है। कुछ भी हो; 
गीता का यह स्थिर सिद्धान्त है, कि अन्त में परमेश्‍वर का ज्ञान होना चाहिये। 

बिना ज्ञान के मोक्ष नहीं मिलता। तथापि “ कसे का पर्यवसान ज्ञान में होता 
हे इस वचन का यह अर्थ नहीं है, कि ज्ञान के पदचात कर्मों को छोड़ देना 
चाहिये- यह बात गीतारहस्य के दसवें ओर ग्यारहवें प्रकरणा मे विस्तारपूर्वक 


गीता, अनुवाद और टिप्पणी -- ४ ग्रध्याय । दश 


$ § तद्विद्धि प्रणिपातेन परिप्रश्नेन सेवया । 
उपदेक्ष्यन्ति ते ज्ञानं ज्ञानिनस्तत्तदार्हीनः || ३४ ॥ 
यज्ज्ञात्वा न पुनर्मोहमेवं यास्यसि पांडव | 
येन भूतान्यशेषेण द्रक्षयस्यात्मन्यथो मयि ॥ ३५ ॥ 
अपिः चेदासि पापेभ्यः सर्वेभ्यः पापकृत्तमः । 
सर्व ज्ञानएवेनैव वृजिनं संतरिष्यासे ॥ ३६ ॥ 
' यथैधांसि सामिद्रोऽग्निमैस्मसात्कुरुतेऽज्ञन ।. 
ज्ञानाग्निः सवेकमाणि भस्मसात्कुरुते तथा ॥ ३७॥ 

: $$ नं हि ज्ञानेन सदुरा पवित्रमिह विद्यते । ` 

: प्रतिपादन की गई है। अपने लिये नहीं, तो लोकसंग्रह के निमित्त कर्तव्य समझ 

(क्रर सभी कसे करना ही चाहिये ग्रौर जब कि वे ज्ञान एवं समबुद्धि से किये जाते 
हैं, तब उनके पापपुएय की बाधा कर्ता को नहीं होती (देखो श्रागे ३७ वाँ इलोक ) ; 
आर यह ज्ञानयज्ञ मोक्षप्रद होता है। अतः गीता का सब लोगों को यही उपदेश 
है, कि यज्ञ करो; किन्तु उन्हें ज्ञानपूर्वक निष्कामबुद्धि से करो । $-- ] 

(३४) ध्यान में रख, कि प्रणिपात से, प्रश्‍न करने से और सेवा से तत्त्ववेत्ता 
ज्ञानी पुरुष तुझे उस ज्ञान का उपदेश करेंगे; (३५) जिस ज्ञान को पाकर है पाएडव ! 
फिर तुझे ऐसा मोह नहीं होगा; और जिस ज्ञान के योग से. समस्त प्राणियों को तू 
अपने सें और मुझ में भी देखेगा । ) 

[सब प्राणियों को अपने में और अ्रपते को सब प्राणियों में देखने का समस्त 
प्राणिमात्र में एकता का जो ज्ञान श्रागे वणित है (गी. ६. २६), उसी का यहाँ 
उल्लेख किया गया है। मूल में आत्मा और भगवान्‌ दोनों एकरूप हें। अतएव 
आत्मा में सब प्राणियों का समावेश होता है। ग्रर्थात्‌ भगवान्‌ में भी उनका समा- 
वेश होकर आत्मा (में), अन्य प्राणि और भगवान्‌ यह त्रिविध भेद नष्ट हो 
जाता है। इसीलिये भागवतपुराए में भगवद्भक्तो का लक्षण देते हुए कहा हे, 
४ सुब प्राणियों को भगवान्‌ सं और अपने में जो देखता हूँ, उसे उत्तम भागवत 
कहना चाहिये ” (भाग. ११. २, ४५) । इस महत्त्व के नीतितत्व का ग्रधिक 
खुलासा गीतारहस्य के बारहवें प्रकरण (पृ. ३८६. ३६७) में और भक्ति- 
दृष्टि से तेरहवें प्रकरणा (पू. ४२९-४३०) में किया गया है । :-- ] 

(३६) सब पापियों से यदि अधिक पाप करनेवाला हो, तो भी (उस) ज्ञाननौका से 
ही तू सब पायों को पार कर जावेगा । (३७) जिस प्रकार प्रज्वलित को हुई अग्नि 
(सब) इंधन को भस्म कर डालती हे, उसी प्रकार हे अर्जुन ! ( यह ) ज्ञानरूप 
अग्नि सब कसों को (शुभ-अशुभ बन्धनों को). जला डालतो है । हे 

[ज्ञान की महत्ता बतला दी । अब बतलाते हैं, कि इस ज्ञान को प्राप्ति किन 

उपायों से होती है ? 1 | 


"६८६ गीतारहस्य थवा कर्मयोगश्ञास्त्र । - 


तत्स्वयं योगसंसिद्ध: कालेनात्माने विंदाति॥ ३८ ॥ 
श्रद्धावाँझ्मते ज्ञानं तत्परः संयतेंद्रियः |... 
ज्ञानं लब्ध्वा परां शान्तिमचिरेणाधिगच्छाति ॥ २९ ॥ 
अज्श्वाश्रदधानश्र संशयात्मा विनश्याति । 
नायं लोकोऽस्ति न परो न सुखं संशयात्मनः || ४० ॥ 
$ § योगसँन्यस्तकमांणं ज्ञानसंछिन्नसंशयम्‌ । 
आत्मवन्तं न कर्माणि निबध्नन्ति धनंजय ॥ ४१॥ 
तस्मादज्ञानसंभूतं हतस्थं ज्ञानासिनात्मनः ।. 
(३८) इस लोक मे ज्ञान के समान पवित्र सचमुच शोर कुछ भी नहीं है। 
"काल पा कर उस ज्ञान को वह पुरुष आप ही अपने में प्राप्त कर लेता है, जिसका 
“योग अर्थात्‌ कर्मयोग सिद्ध हो गया हूँ। 
[ ३७ वें इलोक में 'कमों' का अर्थ 'कर्म का बन्धन' है ( गी.४.१९ देखो ) । 
' अपनी बुद्धि से आरम्भ किये हुए निष्काम कर्मो के द्वारा ज्ञान की प्राप्ति कर लेना 
` ज्ञान को प्राप्ति का मुख्य या बुद्धिगम्य मागं है । परन्तु जो स्वयं इस प्रकार 
अपनो बुद्धि से ज्ञान को प्राप्त न कर सके, उसके लिये ग्रब श्रद्धा का दूसरा मागे 
` बतलाते हैं :--] 
(३६) जो थद्धावान्‌ पुरुष इंद्रिसंयम करके उसी के पीछे पड़ा रहे, उसे भी 
'यह ज्ञान सिल जाता हैं; और ज्ञान प्राप्त हो जाने से तुरन्त ही उसे परम शान्ति 
"प्राप्त होती है । 
[ सारांश, बुद्धि से जो ज्ञान और शान्ति प्राप्त होगी, वही श्रद्धा से भी 
मिलती हैं (देखो मी. १३, २५) । :--] 

_ (४०) परन्तु जिसे न स्वयं ज्ञान है; और न श्रद्धा ही है, उस संशयग्रस्त मनुष्य का 
नाश हो जाता है। संशयग्रस्त को न यह लोक है (और ) न परलोक, एवं सुख भी 
“नहीं है । 

[ ज्ञानप्राप्ति के ये दो मागे बतला चुके; एक बुद्धि का और दसरा अद्धा 
का। अब ज्ञान ओर कमयोग का पृथक्‌ उपयोग दिखला कर समस्त विषय का 
उपसंहार करते हैं :-- ] 

(४१) हे घनञ्जय ! उस आ्रात्मज्ञानी पुरुष को कर्म बद्ध नहीं कर सकते, कि 
जिसने (कमे-) योग के आश्रय से कमं ्र्थात्‌ कर्मबन्धन त्याग दिये हैं; ग्रौर ज्ञान से 
जिसके (सब) सन्देह दुर हो गये हें। (४२) इसलिये अपने हृदय सं ग्रज्ञानसे 
उत्प हुए इस संशय को ज्ञानरूप तलवार से काट कर ( कर्स-) योग का आश्रय 
कर । (ओर) हे भारत ! (युद्ध के लिये) खडा हो) 

[ ईशावास्य उपनिषद्‌ में विद्या” और “विद्या? का पथक उपयोग 

- दिखला कर जिस प्रकार दोनों को बिना छोड़े ही श्राचरणा करने के लिये कहा 


I मि 


गीता, अनुवाद और टिप्पणी -- ५ अध्याय । ६८७ 


छिकैने संशय योगमातिष्ठोत्तिष्ठ भारत || ४२ ॥ 
इति श्रीमद्भगवद्गीतासु उपनिषत्सु ब्रह्मविद्यायां योगशास्त्र श्रीकृष्णार्जुन 
संवादे ज्ञानकर्मसंन्यासयोगो नाम चतुर्थोऽध्यायः || ४ ॥ 


गया है (ईश. ११; गो. र. प्र. ११, पृ.३५६ देखो); उसी प्रकार गीता के इन दो 
इलोकों मे ज्ञान और (कर्मे-) योग का पृथक्‌ उपयोग दिखला कर उनके अर्थात्‌ 

_ ज्ञान और योग के समुच्चय से ही कर्म करने के विषय में अर्जुन को उपदेश दिया 

` गया हे, इन दोनों का पृथक्‌ पृथक्‌ उपयोग यह है, कि निष्कामबुद्धियोग के द्वारा 
कर्म करने पर उनके बन्धन टूट जाते हुँ; और वे मोक्ष के लिये प्रतिबन्धक नहीं 
होते; एवं ज्ञान से मन का सन्देह दूर होकर मोक्ष मिलता है । अतः अन्तिम 
उपदेश यह है, कि श्रकेले कर्म या अकेले ज्ञान को स्वीकार न करो; किन्तु ज्ञान- 
कर्मसमुच्चयात्मक कर्मयोग का आश्रय करके युद्ध करो। अर्जुन को योग का आश्रय 
करके युद्ध के लिये खड़ा रहना था । इस कारएा गीतारहस्य के प्र. ३, पृष्ठ ५८ में 
दिखलाया गया है, कि योग शब्द का ग्रथ यहाँ 'कर्मयोग! ही लेना चाहिये । ज्ञान 
ओर योग का यह मेल ही “ ज्ञानयोगव्यवस्थितिः ” पद से देवी सम्पत्ति के 
लक्षण (यी. १६. १) में फिर बतलाया गया है । ] 

इस प्रकार श्रोभगवान्‌ के गाये हुए--अर्थात्‌ कहे हुए--उपनिषद्‌ में ब्रह्मविद्या- 
न्तर्गत योग--श्र्थात्‌ कर्मयोग--शञास्त्रविषयक श्रीकृष्णा ओर श्रर्जन के संवाद में 
ज्ञानकर्मसंन्यासयोग नामक चोथा अध्याय समाप्त हुआ । 

[ घ्यान रहे, कि ' ज्ञान-कर्म-संन्यास ' पद सें “संन्यास” शब्द का अर्थ 
स्वरूपतः ' कर्मेत्याग ' नहीं है । किन्तु निष्कामबुद्धि से परमेदवर में कर्म का संन्यास 
अर्थात्‌ “अर्पए करना ' अर्थं है। और आगे श्रठारहवें अध्याय के आरम्भ सें 
उसी का खुलासा किया गया हू । ] 

पाँचवाँ अध्याय । 

[ चोथे अध्याय के सिद्धान्त पर संन्यासमागेवालों की जो शंका हो सकती है, उसे 
हो अर्जुन के सुख से प्रश्‍्तरूप से कहला कर इस ध्याय में भगवान्‌ ने उसका स्पष्ट 
उत्तर दे दिया है। यदि समस्त कों का पर्यवसान ज्ञान है (४.३३), यदि ज्ञान 
से ही सम्पुएों कर्मं भस्म हो जाते हें (४. ३७); और यदि ब्रव्यसय यज्ञ की 
अपेक्षा ज्ञानयज्ञ ही श्रेष्ठ है (४. ३३); तो इसरे ही अध्याय. में यह्‌ कह कर--कि 
“ धर्म्यं युद्ध करना ही क्षत्रिय को श्रेयस्कर है” (२. ३१) --चोथे ग्रध्याय के 
उपसंहार में यह बात क्यों कही गई, कि “ श्रतएव तू कमयोग का आश्रय कर युद्ध 


द्८ऽ . गीतारहस्य अथवा कर्सयोगशास्त्र। 


पञ्चमोऽध्यायः | 
अजुन उवाच । 
-संन्यांसं कमणां कृष्ण पुनर्योगं च शैससि | 
तच्छ्रेय एतयोरेकं तममे ब्रूहि सुनिश्चितम्‌ ॥ १॥ 
श्रीभगवानुवाच | 
सन्यासः कर्मयोगश्च निःश्रेयसकरावुभौ । 


के लिये उठ खड़ा हो” (४.४२) ? इस प्रश्‍न का गोता यह उत्तर देती है, कि.समस्त 


सन्देहो को दुर कर मोक्षप्राप्ति के लिये ज्ञान की श्रावशयकता है। और यदि मोक्ष 


के लिये कर्म आवश्यक न हों, तो सी कभी न छूटने के कारए वे लोकसंग्रहार्थ 
आवश्यक हें; इस प्रकार ज्ञान और कमं, दोनों के ही समुच्चय की नित्य अपेक्षा है! 
(४. ४१) । परन्तु इस पर भी शंका होती है, कि यदि कर्मयोग और सांख्य दोनों 


ही मार्ग शास्त्र में विहित हैं, तो इनमें से अपनी इच्छा के अनुसार सांख्यमाग को 
स्वीकार कर कर्मों का त्याग करने मं हानि ही क्या है ? अर्थात्‌ इसका पुरा निर्णय 
हो जाना चाहिये, कि इन दोनों मार्गों में श्रेष्ठ कौन-सा है ? और अर्जुन के सन में 
यहो शंका हुई है। उसने तीसरे श्रध्याय के आरम्भ में जेसा प्रश्‍न किया था, बैसः 
ही अरब भी वह पूछता है, कि :--] 

(१) अर्जुन ने कहा :--हे कृष्णा ! (तुम) एक बार संन्यास को और दूसरी 
बार कर्मों के योग को (अर्थात्‌ कमे करते रहने के मार्ग को ही) उत्तम बतलाते 
हो। अब निश्चय कर मुझ एक ही (मागे) बतलाओ, कि जो इन दोनों में सचमुच 
ही श्रेष्ठ अर्थात्‌ अधिक प्रशस्त हो। (२) श्रोभगवान्‌ ने कहा :--कर्मसंन्यास ग्रोरः 
कर्मयोग दोनों निष्ठाएँ या मागें निःश्रेयस्कर अर्थात्‌ मोक्ष प्राप्त करा देनेवाले हैँ; 
परन्तु (शर्थात्‌ मोक्ष को दृष्टि से दोनों को योग्यता समान होने पर भी ) इन दोनों 
में कर्मसंन्यास को अपेक्षा कमयोग को योग्यता विशेष है । ' 

[ उक्त प्रश्न और उत्तर दोनों निःसंदिग्ध और स्पष्ट हैं। व्याकरए की दष्ट 
से पहले इलोक के “ श्रय ' शब्द का अर्थ अधिक प्रशस्त या बहुत अच्छा है । दोनों 
भागों के तारतम्य-भावविषयक अर्जुन के प्रश्‍न का ही यह उत्तर है, कि ' कर्मयोगो 
विशिष्यते -कर्मंयोग को योग्यता विशेष है । तथापि यह सिद्धान्त सांख्यमार्ग 
को इष्ट नहीं हैं । क्योंकि उसका कथन है, कि ज्ञान के पश्चात्‌ सब कर्मों का 
स्वरूपतः संन्यास ही करना चाहिये । इस कारण इन स्पष्ट अर्थवाले प्रश्नोत्तरों की 
व्यर्थं खींचातानी कुछ लोगों ने की है । जब यह खोंचातानी करने पर भी निर्वाह न 
हुआ, तब उन लोगों ने यह तुर्रा लगा कर किसी प्रकार ग्रपना समाधान कर लिया 
कि विशिष्यते ' (योग्यता या विषेशता) पद से भगवान ने कर्मयोग को ग्र्थ- 
वादात्मक अर्थात्‌ कोरी स्तुति कर दी है--असल में भगवान्‌ का ठीक श्रभिप्राय 


meer a 
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तयोस्तुः कर्मेसंन्यासात्कर्मयोगो विशिष्यते ॥ २॥ 

§ $ ज्ञेयः स. नित्यसेन्यासी यो न द्वेष्टि न कांक्षति । 
बैसा नहीं है ! यदि संगवान्‌ का. यह मत होता, कि ज्ञान के पश्चात्‌ कर्मो की आव- 
श्यकता नहीं है । तो क्या वे अर्जुन को यहे उत्तर नहीं दे सकते थे, कि “इन 
दोनों सें संन्यास श्रेष्ठ है”? परन्तु ऐसा न करके उन्होंने दूसरे इलोक के पहले 
चरणा में बतलाया है, कि “कर्मों का करता और छोड देना, ये. दोनों मार्ग एक 
ही से मोक्षदाता हैं । ” और आगे ' तु' अर्थात्‌ “ परन्तु ” .पद का प्रयोग करके 
जब भगवान्‌ ने निःसन्दिग्ध विधान कियां है, कि “तयोः” “अर्थात्‌ इन दोनों 
मार्गों में कर्म छोड़ने के साग की अपेक्षा कमं करने का' पक्ष ही अधिक प्रशस्त 
(श्रेय) है । तब पुएातया सिद्ध हो जाता है, कि भगवान्‌ को यही मत ग्राह्म है, 
कि साधनावस्था में ज्ञानप्राप्ति के लिये. किये जानेवाले. निष्कास कर्मो को होः 


: ज्ञानी पुरुष आगे सिद्धावस्था में भी लोकसंग्रह के अर्थ .सरणापर्यन्त.. कतंव्य 


समक कर करता रहे । यही अर्थ गीता ३. ७ में. वणित है। यही | विशिष्यते," 
पद वहाँ है । और उसके अगले इलोक में अर्थात्‌ गीता ३: ८ में ये स्पष्ट शब्द 
फिर भी हैं, कि “ अकर्म की अपेक्षा कर्म श्रेष्ठ हँ” इसमें संदेह नहीं, कि 
उपनिषदों में कई स्थलों पर ( बु. ४.४. २२) वएंन है, कि ज्ञानी पुरुष लोके- 
षएा और पुत्रैषणा प्रभुति न रख कर भिक्षा साँगते हुए घूमा करते. हैँ । परन्तु: 
उपनिषदों में भी यह नहीं कहा है, कि ज्ञान के पश्चात्‌ यह एक ही मार्ग है-- 
दूसरा नहीं है । अतः केवल उल्लिखित उपनिषद्‌ वाक्य से ही गीता की एक- 


» वाक्यता करना उचित नहीं हैं। गोता का यह कथन नहीं है, कि उपनिषदों में 


वर्णित यह संन्यासमागं सोक्षप्रद नहीं हें; किन्तु यद्यपि कमयोग ग्रौर संन्यास, 
दोनों मागे एक-से ही मोक्षप्रद हें, तथापि (अर्थात्‌ मोक्ष की दृष्टि से दोनों का फल 
एक ही होने पर भी) जगत्‌ के व्यवहार का विचार करने पर गीता का यह निश्चित 
सत हैं, कि ज्ञान के पश्चात्‌ भी निष्कामबुद्धि से कमं करते रहने का. मार्ग 
ही अ्रधिक प्रशस्त या श्रेष्ठ हे हमारा किया हुआ यह अर्थ गीता के बहुतेरे टीका- 
कारों को मान्य नहीं है । उन्होंने. कमयोग को गोएा निश्चित :किया हूँ। परन्तु 
हमारी समक्त में ये अर्थ सरल नहीं हें। और गीतारहस्य के ग्यारहवें प्रकरणा 
(विशेष कर पृ. ३०४-३१२) में इसके कारणों का विस्तारपुवेक विवेचन किया 
गया है।इस कारणा यहाँ उसके दुहराने की आवश्यकता नहीं हैँ । इस प्रकार 
दोनों में से ग्रधिक प्रशस्त सार्ग का निएँय कर दिया गया। अब यह सिद्ध कर 
दिखलाते हैं, कि ये दोनो मार्ग व्यवहार में यदि लोगों को भिन्न देख पड़ें, तो 
भी तत्त्वतः वे दो नहीं हें :-- ] लक 

(३) जो (किसी का मो) द्वेष नहौँ करता; और (किसी की भी) इच्छा 


नहीं करता, उस पुरुष को ( कमं करने पर भी) नित्यसंन्यासी समझना चाहिये । | 


गो, र: ४४ : 


६९० गीतारहस्य श्रथवा कर्मयोगशास्त्र. । 


निह्वन्द्रो हि महाबाहो सुखं बंधात्रमुच्यते ॥ २ ॥ 
सांख्ययोगौ एथग्बालाः प्रवदन्ति न पंडिता: । : 
एकमप्यास्थितः सम्यगुभयो विन्दते फलम्‌ ॥ ४॥ 
यत्सांख्यैः ग्राप्यते स्थानं तद्योगैरपि गम्यते । 
एकं सांख्यं च योगं च यः पश्यति स पश्याति ॥ ५ ॥ 
संन्यासस्तु महाबाहो दुःखमाप्तुमयोगतः । 
योगयुक्तो मुनित्रेझ् न चिरेणाधिगच्छति ॥ ६ ॥ 
§ § योगयुक्तो विशुद्धात्मा विजितात्मा जितेंद्रियः । 
सवेमूतात्मभूतात्मा कुर्व्नपि न लिप्यते || ७॥ 
क्योंकि हे महाबाहु अर्जुन! जो (सुखदुःख आदि) इन्हों से मुक्त हो जाय, वह 
अनायास ही ( कर्मों के सब) बन्यो से मुक्त हो जाता है। (४) मूर्ख लोग कहते 
हें, कि सांख्य (कमंसंस्यास) और योग. (कमयोग) भिन्न भिन्न हे; परन्तु पंडित लोग 
एसा नहीं कहते । किसी भी एक मागं का भली भांति प्राचरएा करने से दोनों का 
फल मिल जाता है (५) जिस (मोक्ष) स्थान में सांख्य- ( मार्गवाले लोग) पहुँचते 
हैं, वहीं योगी अर्थात्‌ कर्म योगी भी जाते हैं। (इस रीति से ये दोनों मार्ग) सांख्य 
और योग एक ही हैं। जिसने यह जान लिया, उसी ने (ठीक तत्त्व को) पहचाना । 
(६) हे महाबाहु ! योग अर्थात्‌ कमं के बिना संन्यास को प्राप्त कर लेना कठिन है । 
जो मुनि कर्मयोगयुक्त हो गया, उसे ब्रह्म की प्राप्ति होने में विलम्ब नहीं लगता । 
[ सातवें अ्रध्याय से ले कर सत्रहवें अध्याय तक इस बात का विस्तारपूर्वक 
बएँन किया गया है, कि सांख्यमागं से जो मोक्ष मिलता है, वही कमयोग से 
अर्थात्‌ कर्मों के न छोड़ने पर भी मिलता है । यहाँ तो इतना ही कहना है, कि 
सोक्ष की दृष्टि से दोनों सें कुछ फ़क़ नहीं है । इस कारएा भ्रनादि काल से चलते 
आये हुए इन मार्गों का भेदभाव बढ़ा कर झगड़ा करना उचित नहीं है। और 
आगे भी येही युश्तियाँ पुनः पुनः आई हुँ (गी. ६. २ और १८.१,२ एवं उनकी 
टिप्पणी देखो) ॥ ४ एकं सांख्यं च योगं च यः पद्यति स पश्यति ” यह श्लोक 
कुछ शब्दभेद से महाभारत में भी दो बार आया ह (झां: ३०५. १६; ३ १६. 
डे क) संग्यासमाग में ज्ञान को प्रधान मान लेने पर भी उस ज्ञान की सिद्धि कर्म 
किये बिना नहीं होती। और कर्ममार्ग में यद्यपि कर्म किया करते हैं, तो भी वे 
ज्ञानपूर्देक होते हें | इस कारण ब्रह्मप्राप्ति में कोई बाधा नहीं होती (गी: ६. 
२) । फिर इस झगड़े को बढाने में क्या लाभ है, कि दोनों सार्ग भिन्नभिन्न हें? 
यदि कहा जाय, कि कमें करना ही बन्धक हे; तो अब बतलाते हैं, कि वह 
ह EE न के जि में नहीं किया जा सकता :-- ] 
७) जो (कस) योगयुक्त हो गया, जिसका अन्तः गया ने 
अपने सन और इन्द्रियों को जीत लिया और सब द ही ही 


गीता, अनुवाद रौर टिप्पणी -- ५ अ्रध्याय । ६९१ 


नेव किंचित्करोमीति युक्तो मन्येत तत्ववित्‌ । 

पश्यन्‌ शुण्वन्सपृरान्जित्रननश्न्गच्छन्स्वपन्श्वसन्‌ ॥ ८ ॥ 

प्रसपन्विसृजन्गृहूणन्तुन्मिष्निमिषननषि । ` 

शद्रियाणीं द्ियार्थेषु वर्तन्त इति धारयन्‌ ॥ ९ ॥ 

ब्रझण्याधाय कर्माणि संगं त्यकत्वा करोति यः । 

लिप्यते न स पापेन पद्मपत्रमिवांमसा ॥ १०॥ 

कायेन मनसा बुद्रया केवलैरिंद्रियैरापि । 

योगिन: कर्म कुवन्ति संगं त्यक्त्वाऽऽत्मझाद्वये.॥ ११ ॥ 
आत्मा हो गया, वह सब कर्म करता हुआ भी ( कर्मों के पुएयपाप से ) श्रलिप्त 
रहता है। (८) योगयुक्त तत्त्ववेत्ता पुरुष को समझना चाहिये, कि “ में कुछ भी नहीं 
करता । ” (आर) देखने में, सुनने में, स्पर्श करने में, खाने में, सँघने में, चलने 
सें, सोने में, साँस लेने-छोड़ने में, (&) बोलने में, विसर्जन करने में, लेने में, आँखो के 
पलक खोलने और शब्द करने मं भी ऐसी बुद्धि रख कर व्यवहार करे, कि (केवल) 
इन्द्रियाँ अपने अपने विषयों में बतंती हैं । 

[अन्त के दो श्लोक सिल कर एक वाक्य बना है; और उसमें बतलाये . हुओे 
सब कर्म भिन्न भिन्न इन्द्रियों के व्यापार हँ। उदाहरणार्थ, विसर्जन करना गुद 
का, लेना हाथ का, पलक गिराना प्राएवायु का, देखना आँखों का इत्यादि । 
“ में कुछ भी नहीं करता ” इसका यह मतलब नहीं, कि इन्द्रियों को चाहे जो 
करने दे; किन्तु मतलब यह है, कि 'में' इस अहङक्षारबृद्धि के छूट जाने से अचे- 
तन इन्द्रियाँ आप ही आप कोई बुरा काम, नहीं कर सकतीं--और वे आत्मा के 
क्राब्‌ में रहती हैं। सारांश, कोई पुरुष ज्ञानी हो जाय, तो भी श्वासोच्छुवास 
आदि इन्द्रियों के कर्म उसकी इन्द्रियाँ करती ही रहेंगे । श्रौर तो क्या ? पलभर 
जीवित रहना भी कर्म हो है । फिर यह भेद कहाँ रह गया, कि संन्यासमागं का 
ज्ञानी परुष कर्म छोड़ता डै; और कर्मयोगो करता है ? कर्म तो दोनों को करना 
ही पड़ता है । पर अहङका रयुक्त आसक्ति छट जाने से वे ही कमं बन्धक नहीं होते। 
इस कारणा आसक्ति का छोड़ना ही इसका मुख्य तत्त्व है; और उसी का अब 
अधिक निरूपणा करते हैं :--] 

(१०) जो ब्रह्म में ्रपएा कर ग्रासक्तिबिरहित कस करता है, उसको बैसे ही 
याप नहीं लगता, जैसे कि कसल के पत्ते को पानी नहीं लगता । (११) (अतएव) 
कर्मयोगो (ऐसी अ्रहङकारबुद्धि न रख कर कि “ में करता हूं 2 केवल) शरीर से, 
(केवल) सन से, (केवल) बुद्धि से और केवल इर्द्रियों से भी, आसक्ति छोड़ कर 
आत्मशुद्धि के लिये कमं किया करते हैं । 

[ कायिक, वाचिक, मानसिक आदि कर्मों के भेदों को लक्ष्य कर इस इलोक में 
शरीर, मन ग्रौर बुद्धि शब्द आये हें। मूल सं यद्यपि केवलैः ' विशेषएा' इन्द्रिय; ” 


६९२' ` गीतारहस्य ग्रथवा कमेयोगशास्त्र त . "` 
युक्तः कर्मफळं त्यक्त्वा शात्तिमाप्नोति नैष्टिकी म्‌-। 
अयुक्तः कामकोरेण फले सक्तो निबध्यते ॥ १२ ॥ 
सवेकमाणि मनसा-संन्यस्यास्ते सुखं वशी. 
नवद्वारे पुरे देही नैव कुर्वन्न कारयन्‌ ॥ १३-॥ 
$$ न कतेत्वं न कर्माणि लोकस्य सृजति प्रभुः । 
न कर्मफलसंयोगं स्वभावस्तु प्रवतते ॥ १४.॥ 
नादत्ते कस्यचित्पापं न चैव सुकृत॑ विभुः । . 
|: 'अज्ञानेनादृतं ज्ञानं तेन मुद्यन्ति जंतवः || १५ ॥ 
शब्द के पीछे है, तथापि वह शरीर, मन और बुद्धि को भी लागू हैं (गो. ४.२१ 
देखो) । इसी से अनुवाद में उसे “शरीर” शब्द के समान ही ग्रन्य शब्दों के पीछे 
भी लगा दिया है। जैसे ऊपर के आठवें और नोवें शलोक में कहा है, वेसे ही यहाँ 
भी कहा है, कि ग्रहंकारबुद्धि एवं फलाशा के विषय में आसक्ति छोड़ कर केवल 
कायिक, केवल वाचिक या केवल मानसिक कोई भी कर्म किया जाय, तो कर्ता को 
उसका दोष नहीं लगता (गीता ३.२७; १३.२९ और १८.१६ देखो) । अहंकार के 
न रहने से जो कर्म होते हैं, वे सिर्फ़ इन्द्रियों के हैं; रौर मन ग्रादिक सभी इन्द्रियां 
प्रकृति के ही.विकार हैं। श्रतः ऐसे कर्मों का बन्धन कर्ता को नहीं लगता । ग्ब 
इसी -ग्रथे को शास्त्रानुसार सिद्ध करते हैं :--] ; 
(१२) जो युक्त अर्थात्‌ योगयुक्त हो गया, वह कर्मफल छोड़कर श्रम्त को पूर्ण शांति 
पाता है; आर जो अयुक्त हूँ (अर्थात्‌ योगयुक्त नहीं है), बह काम से अर्थात्‌ वासना 
से फल के विषय में सक्त हो कर (पापपुएय से) बद्ध हो जाता है । (१३) सब कर्मों 
का सन से (प्रत्यक्ष नहीं.) संन्यास कर, जितेन्द्रिय देहवान्‌ (पुरुष) नौ ट्वारों के इस 
(देहरूपी ) नगर में न कुछ करता ग्रौर न कराता हुआ आनन्द से पड़ा रहता है 1 
[ बह्‌ जानता है, कि आत्मा श्रकर्ता है, खेल तो सब प्रकृति का है; और 
इस कारणा स्वस्थ या उदासीन पड़ा रहता है ( गीता १३. २० और १८. ५९ 
'देखो ) । दोनों ग्राँखें, दोनों कान; नासिका के दोनो छिद्र, मुख, मत्रेन्द्रिय, और 
गुद--ये शरीर के नो हार या दरवाजे समझे जाते हैँ। अध्यात्मदष्टि से यही 
उपपत्ति बतलाते हें. कि कर्मयोगी कर्मो को करके भो यक्त कैसे बना रहता है? :--] 


(१४) प्रभु अर्थात्‌ आत्मा या परमेश्वर लोगों के क्त्व को, उनके कर्म को 
( या उनको प्राप्त होनवाले ) कर्मफल के संयोग को भी निर्माए नहीं करता । 
स्वभाव अर्थात्‌ प्रकृति ही (सब कुछ) किया करती हैँ। (१५) विभ अर्थात्‌ 
सर्वव्यापी आत्मा या परसेइवर किसी का पाप और किसी का पुएय भी नहीं लेता । 
आ का पर्दा पड़ा रहने के कारएा (भर्थात्‌ माया से) प्राणी मोहित 


| इन दोनों इलोकों का तत्त्व असल में सांख्यशास्त्र का हैं ( गीतार प्र. ७, 


गीता, अनुवाद झौर टिप्पणी -- ५ अध्याय । | ६६३ 


§ $ ज्ञानेन तु तदज्ञानं येषां नाशितमात्मनः । 
तेधामादित्यवञ्जञानं प्रकाशयति तत्परम्‌ ॥ १६॥ 
तद्‌बुद्रयस्तदात्मानस्तनिनष्ठास्तत्परायणाः | 
गच्छन्त्यपुनरादृत्ति ज्ञाननिधूतकल्मघाः || १७ | 
$ $ विद्याविनयसंपन्ने ब्राह्मणे गावि हस्तिने | 
शुनि चेव श्वपाके च पंडिता: समदार्शिन: ॥ १८॥ 
इहैव तैजितः सर्गो येषां साम्ये स्थितं मनः । 
निर्दोष हि समं ब्रह्म तस्माद्‌ब्नह्माणि ते स्थिताः ॥ १९॥ 
पु, १६२-१६५) । वेदान्तियों के मत में आत्मा का अर्थ परमेश्वर है । ग्रतः 
वेदान्ती लोग परमेश्वर के विषय में भी “आत्मा अकर्ता है इस तत्त्व का उपयोग 
करते हैं । प्रकृति और पुरुष ऐसे दो तत्व मान कर सांख्यमतवादी समग्र 
कतुंत्व प्रकृति का मानते हैं; और आत्मा को उदासीन कहते हैं। परन्तु वेदान्ती 
लोग इसके आगे बढ़ कर यह मानते हैं, कि इन दोनों ही का मूल एक निगुण 
परमेश्वर है; और वह सांख्यवालों के आत्मा के समान उदासीन ग्रौर अकर्ता है । 
एबं सारा कतुत्व माया (अर्थात्‌ प्रकृति) का है (गीतार. प्र.&, पृ. २६७) । अज्ञान 
के कारण साधारणा मनुष्य को ये बातें जान नहीं पड़ती; परन्तु कर्मयोगी, कर्तृत्व 
झर श्रक्ूंत्व का भेद जानता है। इस कारण वह कमं करके भी भ्रलिप्त ही 
रहता हूँ। अब यही कहते हैं :-- ]' ` 
(१६) परन्तु ज्ञान से जिनका यह अज्ञान नष्ट हो जाता है, उनके लिये उन्हों 
का ज्ञान परमार्थतत्त्व को सूर्य के समान प्रकाशित कर देता है। ( १७ ) और उस 
परमार्थतत्त्व में ही जिनकी बुद्धि रंग जाती है, वहीं जिनका भ्रन्तःकरएा रम जाता 
है; और जो तन्निष्ठ एबं तत्परायए हो जाते हैं, उनके पाप ज्ञान से बिलकुल धुल 
जाते हैं; और वे फिर जन्म नहीं लेते । ` कक 
[इस प्रकार जिसका अज्ञान नष्ट हो जाय, उस कर्मंयोगी को ( सन्यासी 
की नहीं ) ब्रह्मभूत या जीवनमुक्त अवस्था का अब अधिक व्णोन करते-हैँ :-- ] 
(१८) पए्डतो की अर्थात्‌ ज्ञानियों की दृष्टि विद्या-विनययुक्त ज्ञाह्वाए, गाय, 
हाथी, ऐसे ही कुत्ता और चएडाल, सभी के विषय में समान रहती है। ( १६ ) 
इस प्रकार जितका. मन साम्यावस्था में स्थिर हो जाता है, वे यहीँ के .यहाँ-- 
अर्थात्‌ मरण की प्रतीक्षा न कर--मृत्युलोक को जीत लेते हैं । क्योंकि ब्रह्म निर्दोष 
और सस है । ग्रतः ये ( साम्यबुद्धिवाले ) पुरुष ( सदैव ) ब्रह्म सें स्थित--श्रर्थात्‌ 
यहीं के यहीं--ब्रह्मभूत हो जाते हें । 
[ जिसने इस तत्त्व को जान लिया, कि ' ग्रात्मस्वरूपी परमेश्वर अकर्ता है; 
और सारा खेल प्रकृति का है, वह ' ब्रह्मसंस्थ' हो जाता हे; और, उसी को 
मोक्ष सिलता है-- ब्रह्मसंस्थोऽमृतत्वमेति' ( छां. २. २३. १ ) । उक्त वएान 


६९४ ड 'गीतारहस्य अथवा कमंयोगशास्त्र । 


न प्रहृष्येख्रिय प्राप्य नो द्विजेत्राप्य चाग्रियम्‌ । 
स्थिखुद्विरसंमूढो ब्रह्मविद्ब्रह्मणि स्थितः || २० ॥ 
बाह्यसप्शष्वसक्तात्मा विंदत्यात्मानि यत्सुखम्‌ । 
स ब्रह्मयोगयुक्तात्मा छुखमक्षय्यमसनुते || २१ ॥ 
ये हि संस्पशजा भोगा दुःखयोनय एव ते | 
आयंतवंत: कौन्तेय न तेषु रमते बुधः || २२॥ 
शक्नोतीह्रैव यः सोढे ग्राक्शारीरविमोक्षणात्‌ । 
कामक्रोधोद्भवं वेगं स युक्तः स सुखी नरः| २३ ॥ 
उपनिषदों में है; और उसीका अनुवाद ऊपर के इलोकों में किया गया है । परन्तु 
इस अध्याय के १-१२ इलोकों से गीता का यह अभिप्राय प्रगट होता है, कि 
इस अवस्था सें भी कसे नहीं छ्टते । शंकराचार्य ने छान्दोग्य उपनिषद्‌ के उक्त, 
वाक्य का संन्यासप्रधान अर्थ किया है । परन्तु मूल उपनिषद्‌ का पूर्वापर सन्दर्भ 
देखने से विदित होता हैं, कि ' ब्रह्मसंस्थ ' होने पर -भी तीन आश्रमों के कर्म 
` करनेवाले के विषय में ही यह वाक्य कहा गया होगा; और इस उपनिषद्‌ के 
अन्त में यही श्रथं स्पष्टरूप से बतलाया गया है ( छां. ८. १५. १ देखो ) । 
्रह्मज्ञान हो चुकने पर यह अवस्था जीते जो प्राप्त हो जाती है । ग्रतः इसे ही 
- जीवन्मुक्तावस्था कहते हैं (गीतार. प्र. १०,प्‌.२९५-३०० देखो) । ग्रध्यात्मविद्या 
की यही पराकाष्ठा है । चित्तवृत्ति-निरोधरूपी जिन योगसाधनों से यह श्रवस्था 
प्राप्त हो सकती हे, उनका विस्तारपूर्वक वन भ्रगले भ्रध्याय में किया गया 
है । इस ग्रध्याय में केवल इसी श्रवस्था का अधिक वर्णन है :--] 
(२०) जो प्रिय ग्रर्थात्‌ इष्टवस्तु को पा कर प्रसन्न न हो जावे; और श्रप्रिय को 
पाने.से खिन्न भी न होवे, (इस प्रकार) जिसकी बुद्धि स्थिर है; श्रौर जो मोह में नहीं 
फंसता, उसी ब्रह्मवेत्ता को ब्रह्म में स्थित हुआ समझो । (२१ ) बाह्य पदार्थों के _ 
( इंद्रियों से होनेवाले.) संयोग में अर्थात्‌ विषयोपभोग में जिसका मन गासक्त 
नहीं,: उसे ( ही ) श्रात्मसुख मिलता है; और वह ्रह्मयुक्त. पुरुष क्षय सुख का 
अनुभव करता हैं। ( २२) ( बाहरी पदार्थों के ) संयोग से ही उत्पन्न होनेवाले 
भोगों का आदि और प्रन्त हैं; ग्रतएव वे दुःख के ही कारण हें।. हे कौतेय ! उन 
में पडत लोग रत नहीं होते। ( २३ ) शरीर छूटने के पहले ग्रर्थात मरणापर्यन्त 
"कामक्रोध से होनेबाले वेग को इस लोक में ही सहन करने में ( इन्द्रियसंयम से ) 
जो के हा हा युक्त और वही (सच्चा) सुखी है । 
गोता के दूसरे अ्रध्याय में भगवान ने हे क ; 
सहना चाहिये (गो. २. १४ ) पह उसी का विस्तार आर हि ह। कील 
२. १४ सं सुखदुःखों को | ्रागमापायिनः ' बिशेषए लगाया है, तो यहाँ 
२२ वें इलोक सं उनको “ आद्यन्तवन्तः ? कहा है; भ्रौर “मात्र ” शब्द के बदले 


गीता, अनुवाद और टिप्पणी -- ५ अध्याय । ६९५ 


§ § योंऽत:सुखोंऽतरारामस्तथांतर्ज्योतिरेब यः | 

“स योगी ब्रह्मनिर्वाणं त्रह्मभूतोऽधिगच्छति ॥ २४॥ 

ळमन्ते ब्रह्मनिर्वोणमृषयः क्षीणकल्मषाः | 

छिन्नद्वैधा यतात्मानः सर्वभूतहिते रताः ॥ २५ ॥ 

कामक्रोधवियुक्तानां यतीनां यतचेतसाम्‌ । 

अभितो ब्रह्मनिवीणं वर्तते विदितात्मनाम्‌ ॥ २६॥ 

स्पशीन्क्ृत्वा बहिवांद्यांशचक्षुशचैवांतरे भ्रुवोः । 

प्राणापानौ समौ कृत्वा नासाम्यंतरचारिणौ || २७॥ 

यतेंद्रियमनोबुद्विसुनि्माक्षपरायणः । 

विगतेच्छाभयक्रोधो यः सदा सुक्त एव सः ॥ २८ ॥ 
“बाह्य ' शब्द का प्रयोग किया हूँ। इसी में “युक्त ' शब्द की व्याख्या भी झा 
गई है। सुइ का त्याग न कर समबुद्धि से उनको सहते रहना ही 
युक्तता का सच्चा लक्षएा है। गीता २. ६१ पर टिप्पणी देखो । | 

(२४) इस प्रकार ( बाह्य सुखदुःखों की अपेक्षा न कर ) जो श्रन्तःसुखी 

श्रर्थात्‌ अन्तःकरण में ही सुखी हो जाय, जो भ्रपने आप में ,ही आराम पाने लगे; 
और ऐसे ही जिसे (यह) अस्तःप्रकाश मिल जाय, वह (कर्मे-) योगी ब्रह्मरूप 
हो जाता है। एवं उसे ही बददानिर्वाण अर्यात्‌ ब्रह्म में मिल जाने का मोक्ष प्राप्त हो 
जाता है। (२५) जिन ऋषियों की इन्दरबुद्धि छट गई हैं --अर्थात्‌ जिन्होंने इस 
तत्त्व को जान लिया है, कि सब स्थानों में एक ही परमेश्‍वर हे--जिनके पाप नष्ट हो 
गये हें; और जो आत्मसंयम से सब प्राणियों का हित करने में रत हो गये हैं, उन्हें 
बह ब्रह्मनिर्वाएारूप मोक्ष मिलता है। (२६) कामक्रोधविरहित, ग्रात्मसंयमी ओर 
ग्रात्मञ्ञानसम्पञ्न यतियों को श्रभितः -- श्रर्थात्‌ आसपास या सन्मुख रखा हुश्रा-सा 
(बैठे बिठाये) --ब्रह्मनिर्वाणरूप मोक्ष मिल जाता है। (२७) बाह्पदार्थो के (इन्द्रियों 
के सुखदुःखदायक ) संयोग से अलग हो कर दोनों भोंहों के बीच में दृष्टि को जमा- 
कर और नाक से चलनेवाले प्राए एवं अपान को सम करके (२८) जिसने इन्द्रिय, 
सन और बुद्धि का संयम कर लिया है, तथा जिसके भय, इच्छा और क्रोध छूट गये 
है, वह मोक्षपरायणा मुनि सदा-सवेदा मुक्त ही हें। 

[ गीतारहस्य के नवम (पू. २३३, २४६ ) और दशम (पृ. २६९) प्रक- 
रणों से ज्ञात होगा, कि यह वन जीवन्मुक्तावस्था का है । परन्तु हमारी राय में 
टीकाकारो का यह कथन ठीक नहीं, कि यह वन संन्यासमागे के पुरुष का हे। 
संन्यास और कर्मयोग, दोनों मार्गो में शान्ति तो एक हो सी रहती हे; र 
उतने ही के लिये यह वर्णन संन्यासमागं को उपयुक्त हो सकेगा। परन्तु इस 
अध्याय के आरम्भ के कर्मयोग को श्रेष्ठ निश्चित कर फिर २५ वें इलोक में जो यह 

' कहा ह कि ज्ञानी पुरुष सब प्राणियों का हित करने 'में प्रत्यक्ष मग्न रहते हैं, 


६९६ ( ५ गीतारहस्य श्रथवा कमंयोगशास्त्र ।' 


§ $ भोक्तारं यज्ञतपसां सवेलो कमहेश्वरम्‌ । 
' सुहृदं सर्वभूतानां ज्ञात्वा मां शान्तिगृष्छाति ॥ २९ ॥ 


इति श्रीमद्भगवङ्गीतासु उपनिषत्सु ब्रह्मविद्यायां योगशात्ने श्रीक्कष्णार्ज नसंवादे 
संन्यासयोगो नाम पंचमोऽध्यायः ॥ ५ ॥ 


इससे प्रगट होता हुँ, कि यह समस्त वान कमंयोगो जीवन्मुक्त का ही ह 
संन्यासो का नहीं (गी. र. प्र. १२, प्‌. ३७३ देखो) । कमंमा्ग में भी सर्वभूतास्तगंत 
परमेश्वर को पहचानना ही परमसाध्य है। ग्रतः भगवान्‌ अन्त में कहते हें, कि :--] 
. (२९) जो मुझ को (सब) यज्ञों ग्रौर तपों का भोक्ता, (स्वर्ग आदि) सब 
लोकों का बड़ा स्वामी, .एवं सब प्राणियों का. मित्र जानता है, वही शान्ति पाता है । 
'इस प्रकार श्रीभगवान्‌ के गाये हुए--अ्र्थात्‌ कहे हुए--उपनिषद्‌ में ब्रह्म- 
विद्यान्तर्गतयोग--य्रर्थात्‌ कर्मयोग--शास्त्रविषयक श्रीकृष्णा और अर्जुन के संवाद 
में संन्यासयोग नामक पाँचवाँ अध्याय समाप्त हुआ । 
छटा अध्याय | 
[ इतना तो सिद्ध हो गया, कि मोक्षप्राप्ति होने के लिये और किसी की भी 
अपेक्षा न हो, तो भी लोकसंग्रह की दृष्टि से ज्ञानी पु ष को ज्ञान के ग्रनन्तर 
भी कर्म करते रहना चाहिये । परन्तु फलाशा छोड़ कर उन्हें समबुद्धिसे इसलिये करे, 
ताकि वे बन्धक न हो जावें। इसे ही कमंयोग कहते हैं। और कर्मसंन्यासमार्ग की 
अपेक्षा यह अधिक श्रेयस्कर है। तथापि इतने से ही कर्मयोग का प्रतिपादन 
समाप्त नहों होता । तीसरे ही अध्याय में भगवान्‌ ने भ्र्जुन से काम-क्रोध आदि 
का वएंँन करते हुझ्रे कहा है, कि ये शत्रु मनुष्य की इन्द्रियों में, मन में और बुद्धि 
में घर करके ज्ञान-विज्ञान का नाश कर देते हैं (३. ४०.), अतः तू इच्धियों के 
निग्रह से इनको पहले जीत ले । इस उपदेश को पूणं करने के लिये इन दो प्रश्नों 
का खुलासा करना आवश्यक था, कि (१) इन्कियनिग्नह कैसे करें ? थ्रोर (२) ज्ञान- 
विज्ञान किसे कहते हें? परन्तु बीच में ही अर्जुन के प्रइनों से यह बतलाना पड़ा, कि 
कमंसंत्यास ग्रौर कर्मयोग सं श्रधिक अच्छा मागे कौन-सा है ? फिर इन दोनों मार्गो 
को यथाशक्य एकवाक्यता करके यह प्रतिपादन किया गया है, कि कर्मों को न 
छोड़ कर निःसङगबुद्धि से करते जाने पर ब्रह्मनिर्वाएरूपी मोक्ष क्योंकर मिलता है? 
अब इस ग्रध्याय में उन साधनों के निरूपएा करने का श्रारम्भ किया गया है 
जिनको आवश्यकता कर्मयोग सं भी उक्त, निःसङग या ब्रह्मनिष्ठ स्थिति प्राप्त करने 
में होती है 1 तथापि स्मरण रहे, कि यह निरूपएा भी कुछ स्वतन्त्र रीति से पात- 
ञ्जलयोग का उपदेश करने:के लिये नहीं किया गया है । और यह बात पाठकों के 


गीता, अनुवाद ओर टिप्पणी -- ६ अध्याय । ६६७ 


षछोऽष्यायः | 
श्रीमगवानुवाच । 
अनाश्रित: कर्मफले कार्य कर्म करोति यः | 
स संन्यासी च योगी च न निरश्निर्न चाक्रियः ॥ १ ॥ 
यं संन्यासमिति प्राहुयोंगं तं विद्वि पांडव । 
न ह्मसंन्यस्तसंकल्पो योगी भवति कश्चन ॥ २ ॥ ` 
ध्यान में ग्रा जाय, इसलिये यहाँ पिछले अध्यायो में प्रतिपादन को हुई बातों का ही 
प्रथम उल्लेख किया गया हे। जैसे --फलाशा छोड़कर कमें करनेवाले पुरुष को ही 
सच्चा संन्यासी समना चाहिये; कमं छोड्नेवाले को नहीं (५. ३) इत्यादि । ] 
(१) कर्मफल का आश्रय न करके (अर्थात्‌ सन में फलाझा को न टिकने दे कर 
जो (शास्त्रानुसार अपने विहित) कर्तव्यकरम करता हुँ, वही संन्यासी और वही कर्मे- 
योगी है । निररिन अर्थात्‌ अग्निहोत्र आदि कमोँ को छोड़ देनेवाला अथवा अक्रिय 
अर्थात्‌ कोई भी कर्म न करके निठहले बैठनेवाला (सच्चा संन्यासी और योगी) नहीं 
है। (२) हे पाएडव ! जिसे संन्यास कहते हैं, उसी को (कर्म-) योग समको । क्योंकि 
संकल्प अर्थात्‌ काम्यबुद्धिरूप फलाशा का संन्यास ( = त्याग) किये बिना कोई भो 
(कमे-) योगी नहीं होता । 
[ पिछले अध्याय सें जो कहा है, कि “ एकं सांख्यं च योगं च ” ( ५० ५ ) 
या “ बिना योग के संन्यास नहीं होता” (५. ६); अथवा “ ज्ञेयः स नित्य- 
संन्यासी ” (५. ३), उसी का यह अनुवाद हूँ; और आगे अठारहवें अध्याय 
(१८. २) सें समग्र विषय का उपसंहार करते हुए इसी अर्थ का फिर भी वएँन 
किया हैं । गृहस्थाश्रम में अग्निहोत्र रख कर यज्ञयाग आदि कर्म करने पड़ते 
हूँ; पर जो संन्यासाश्रसी हो गया हो, उसके लिये मनुस्मृति में कहा है, कि 
उसको इस प्रकार अग्नि की रक्षा करने की. कोई ग्रावश्यकता नहीं रहती । इस 
कारएा वह ' निरग्नि ' हो जाय; और जङगल सें रह कर भिक्षा से पेट पाले जगत्‌ 
के व्यवहार सें न पड़े (मनु. ६. २५ इत्यादि) । पहले श्लोक में भनु के इसी 
मत का उल्लेख किया गया है; और इस पर भगवान्‌ का कथन हैँ, कि निरग्नि ओर 
निष्क्रिय होना कुछ सच्चे संन्यास का लक्षएा नहीं हँ। काम्यबुद्धि का या फलाशा 
का त्याग करना ही सच्चा संन्यास हँ । संन्यास बुद्धि में हे; अग्नित्याग श्रथवा 
कर्सत्याग की बाह्यक्षिया में नहीं ह। अतएव फलाशा अथवा संकल्प का त्याग 
कर कर्तव्यकर्म करनेवाले को ही सच्चा संन्यासी कहना चाहिये। गीता का यह 
सिद्धान्त स्मतिकारों के सिद्धान्त से भिन्न हैं। गीतारहस्य के ११ वें प्रकरण ( पृ. 
३४६-३४६ ) में स्पष्ट कर दिखला दिया है, कि गीता ने स्मृतिकारों से इसका 
सेल केसे किया है ? इस प्रकार सच्चा संन्यास बतला कर अब यह्‌ बतलात हू 


६९५ गीतारहस्य अथवा कमंयोगश्ञास्त्र। 


$$ आररुक्षोर्ुनेर्योगं कर्म कारणमुच्यते । 9 
कि ज्ञान होने के पहले अर्थात्‌ साधनावस्था में जो कमं किये जाते द्‌ 
ज्ञानोत्तर श्रर्थात्‌ सिद्धावस्था में फलाशा छोड़ कर जो कमं किये हें 
क्या भेद है ? :-- ] आ 

(३) (नन) योगारूढ होने की इच्छा रखनेवाले मुनि के लिये यि को 
(शम का) कारण अर्थात्‌ साधन कहा है; और उसी पुरुष के योगारूढ त्‌ पए 
योगी हो जाने पर उसके लिये (आगे) शम (कमं का) कारण हो जाता हैं। a 

[ रीकाकारों ने इस इलोक के ग्रथं का भ्रनर्थं कर डाला है। श्लोक के वाचे 

सें योग = कर्मयोग यही श्रथ है; श्रौर यह बात सभी को मान्य है, कि उसकी 
सिद्धि के लिये पहले कमं ही कारए होता हुँ। किन्तु “ योगारूढ होने पर उसी 
के लिये शम कारए हो जाता है” इसका अर्थ टीकाकारों ने संस्यासप्रधान कर 
डाला है । उनका कथन यों है :--/ शम ' = कर्म का 'उपशम'; और जिसे योग 
सिद्ध हो जाता है, - उसे कर्म छोड़ देना चाहिये ! क्योंकि उनके मत में कर्मयोग 
संन्यास का अङग अर्थात्‌ पूर्वसाधन है । परन्तु यह अर्थ साम्प्रदायिक आग्रह का 
है, जो ठीक नहीं है । इसका पहला कारण यह्‌ है, कि (१) अब इस अध्याय के 
पहले ही इलोक में भगवान्‌ ने कहा हुँ, कि कर्मफल का आश्रय न करके “कर्तेब्य- 
कर्म ' करनेवाला पुरुष ही सच्चा योगी अर्थात्‌ योगारूढ है--कर्म न करनेवाला 
(अक्रिय) सच्चा योगी नहीं हुँ; तब यह मानना सर्वथा अन्याय्य है, कि तीसरे 
इलोक में योगारूढ पुरुष. को कर्म का झम करने के लिये या कर्म छोड़ने के लिये 
भगवान्‌ कहेंगे । संन्यासमागं का यह मत भले ही हो, कि शान्ति मिल जाने 
पर योगारूढ पुरुष कसे न करे; परन्तु गीता को यह मत मान्य नहीं है। गीता में 
अनेक स्थानों पर स्पष्ट उपदेश किया गया है, कि कर्मयोगी सिद्धावस्था में भी 
यावज्जीवन भगवान्‌ के समान निष्कासबुद्धि से सब कर्म केवल कतंव्य समझ 
कर करता रहे (गी. २. ७१; ३. ७ और १६; ४. १६-२१ ; १. ७-१२; १२. 
१२ १८. ५६, ५७; तथा गीतार, प्र. ११ और १२ देखो) । (२) दूसरा कारएा 
यह है, कि “ शम ' का ग्र्थ ' कसं का शाम” कहाँ से आया ? भगवद्गीता 
में दाम! शब्द दो चार बार आया है । ( गी. १०. ४; १८. ४२ ) वहाँ और 
व्यवहार में भो उसका ्रर्थ “ मन की शान्ति ' हूँ । फिर इसी इलोक में ' कर्म की 
शान्ति प्र क्यो ले ? इस कठिनाई को दूर करने के लिये गीता के पैशाचभाष्य 
में “ योगारूढस्य तस्येव ' के “ तस्यैव ' इस दर्शक सर्वनाम का सम्बन्ध “ योगा- 
रूढस्य ' से न लगा कर ' तस्य ' को नपुंसर्कालग को षष्ठी विभक्ति समझ करके 
' ऐसा अर्थ किया है, कि “ तस्येव कमंएः शमः ” ( तस्य अर्थात्‌ पूर्वार्धं के कर्म 
का शम) ! किन्तु यह अन्वय भी सरल नहीं हे । क्योंकि, इसमें कोई सन्देह 
` ` नहीं, कि योगाभ्यास करनेवाले जिस पुरुष का वन इस इलोक के पूर्वार्ध में किया 


त त तत 0 
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योगारूढस्य तस्यैव शमः कारणमुच्यते ॥ ३ ॥ 
गया हुँ, उसकी जो. स्थिति अभ्यास पुरा हो चुकने पर होती है, उसे 
बतलाने के लिये उत्तराधं का आरम्भ हुआ है। अतएव 'तस्येब' पदों से 
' कमणः एव? यह अर्थ लिया नहीं जा सकता । अथवा यदि ले ही लें, तो 
उसका सम्बन्ध ' शमः ' से न जोड़ कर " कारएामुच्यते ” के साथ जोड़ने से 
ऐसा भ्रन्बय लगता है, “ शमः योगरूढस्य तस्येव कर्मः कारणासुच्यते; ” और 
गीता के संपुर्णा उपदेश के अनुसार उसका यह श्रर्थ भी ठीक लग जायगा, कि 
८ अब योगारूढ के कर्म का ही शम कारणा होता है” । (३) टीकाकारों के 
अर्थ को त्याज्य मानने का तीसरा कारणा यह है, कि संन्यासमाग के अनुसार 
योगारूढ पुरुष को कुछ भी करने की आवश्यकता नहीं रह जाती । उसके सब 
कर्मों का श्रन्त झम में ही होता है। श्रौर जो यह सच है, तो “योगरूढ को शम 
कारणा होता है ' इस वाक्य का ' कारएा ' शब्द बिलकुल ही निरर्थक हो जाता 
है । 'कारएा' शब्द सदैव सापेक्ष है । ' कारएा ' कहने से उसको कुछ-न-कुछ 
' कार्ये ' अवश्य चाहिये । और संन्यासमार्ग के भ्रनुसार योगारूढ को तो कोई 
भी ' कार्य' शेष नहीं रह जाता। यदि दान को मोक्ष का “कारण अर्थात्‌ 
साधन कहें, तो मेल नहीं मिलता । क्योंकि मोक्ष का साधन ज्ञान हैं, 
शम नहीं। अच्छा; शम को ज्ञानप्राप्ति का ' कारण ' अर्थात्‌ साधन कहें, तो 
यह वर्णन योगारूढ अर्थात्‌ पूर्णावस्था को ही पहुँचे हुए पुरुष का है । इसलिये 
उसको ज्ञानप्राप्ति तो कमं के साधन से पहले ही हो चुकती हे । फिर यह शम 
' कारणा ' है ही किसका ? संस्यासमागं के टीकाकारों से इस प्रश्‍न का कुछ भो 
समाधानकारक उत्तर देते नहीं बनता । परन्तु उनके इस अर्थ को छोड कर विचार 
करने लगें, तो उत्तरार्ध का भ्रथं करने में पूर्वाध का 'कमं' पद सान्निध्य-सामथ्ये 
से सहज ही मन में झा जाता है । और फिर यह अर्थ निष्पन्न होता है, कि योगा- 
रूढ पुरुष को लोकसंग्रहकारक कर्म करने के लिये अब 'शम' 'कारणा', या साधन 
हो जाता है। क्योंकि यद्यपि उसका कोई स्वार्थ शेष नहीं रह. गया है, तथापि 
लोकसंप्रहकारक कर्म किसी से छूट नहीं सकते (देखो गो. २. १७-१ &) । पिछले 
अध्याय में जो यह वचन है, कि “युक्तः कर्मफलं त्यक्त्वा शान्तिमाप्नोति नेष्ठिकोम्‌ 
(गी. ५. १२)--कर्मेफल का त्याग करके योगी पूर्ण शान्ति पाता है--इससे भी 
यही अर्थ सिद्ध होता है । क्योंकि, उसमें शान्ति का सम्बन्ध कर्मेत्याग से न जोड़ कर 
केवल फलाशा के त्याग से ही बाएित है। वहीं पर स्पष्ट कहा है, कि योगी जो 
कर्मसंच्यास करे, वह “ मनसा ' अर्थात्‌ मनसे करे ( गी. ५. १३), शरीर के द्वारा 
या केदल इन्द्रियों के द्वारा उसे कर्म करना ही चाहिये। हमारा यह मत हं 
कि अलंकारशास्त्र के अन्योन्यालंकार का सा भ्रर्थचमत्कार या सोरस्य इस इलोक 
में सध गया है; र पूर्वार्ध सें यह बतला कर--कि “ शम का कारण" कमं ' 
कब होता. है?-उत्तराधे सें इसके विपरीत वर्णन किया है, कि 'कर्म का कारणा 


७०० गीतारहस्य श्रथवा कर्मयोगशास्त्र । 


यदा हि नेद्रियार्थेघु न कर्मस्वनुषज्यते । 
सर्वसंकल्पसंन्यासी योगारूढस्तदोच्यते || ४ ॥ 
$ $ उद्धरेदात्मना55त्मान॑ नात्मानमवसादयेत्‌ । फि 

“ शस ' कब होता है ? भगवान्‌ कहते हँ, कि प्रथम साधनावस्था में कर्म ही 
दाम का अर्थात्‌ योगसिद्धि का कारणा है। भाव यह है, कि यथाशक्ति निष्कासकर्स 
करते करते ही चित्त शान्त होकर उसी के द्वारा प्रनत दो पुणा योगसिद्धि हो 
जाती हे । किन्तु योगी के योगारू होकर सिद्धावस्था में पहुँच जाने पर कमं और 
शस का उक्त कार्यकारणभाव बदल जाता है; यानी कर्म शम का कारएा नहीं 
होता; किन्तु शम ही कर्म का कारए बन जाता है। ग्र्थात्‌ योगारूढ पुरुष अपने 
सब काम भ्रब कर्तव्य समझ कर (फल की आशा न रख करके) शान्तचित्त से 
किया करता है । सारांश :--इस इलोक का भावार्थ यह नहीं है, कि सिद्धावस्था | 
कर्म छुट जाते हें। गीता का कथन है, कि साधनावस्था में “कर्म” और ' शम 
के बीच जो कार्यकारएाभाव होता है, सिर्फ़ वही सिद्धावस्था में बदल जाता 
है (गीतारहस्य प्र. ११, पृ. ३२२, ३२३) । गीता में यह कहीं भी नहीं कहा, कि 
कर्मयोगी को भ्रन्त सं कर्म छोड़ देना चाहिये; और ऐसा कहने का उद्देश भो नहीं 
है । अतएव अवसर पा कर किसी ढंग से गीता के बीच के ही किसी इलोक का 
संच्यासप्रधान अर्थं लगाना उचित नहीं है। आजकल गीता बहुतेरों को दुर्बोध-सी 
हो गई है; इसका कारएा भी यही है। ग्रगले श्लोक की व्याख्या से यही अर्थ 
व्यक्त होता है, कि योगारूढ पुरुष को कर्म करना चाहिये । वह इलोक यह है :--] 

(४) क्योंकि जब वह इंद्रियों के ( शब्द-स्पर्श आदि ) विषयों में श्रौर कर्मों सें 

अनुषक्त नहीं होता तथा सब संकल्प अर्थात्‌ कास्यबुद्धिरूप फलाशा का (प्रत्यक्ष 
कमो का नहीं) संन्यास करता है, तब उसको योगारूढ कहते हेँ । 

[ कह सकते हूँ, कि यह इलोक पिछले इलोक के साथ और पहले तीनों इलोकों 
के साथ भी मिला हुआ है । इससे गीता का यह ग्रभिप्राय स्पष्ट होता है, कि 
योगारूढ पुरुष को कर्म न छोड़ कर केवल फलाशा या काम्यबुद्धि छोड़ करके 
शान्त चित्त से निष्काम कर्म करना चाहिये । “ संकल्प का संन्यास ' ये शब्द ऊपर 
दुसरे इलोक में आये! हैं। वहाँ इनका जो भ्रथं ह, वही इस इलोक में भी लेना 
चाहिये । कमंयोग में ही फलाशात्यागरूपी संन्यास का समावेश होता हे; और 
फलाशा छोड़ कर कर्म करनेवाले पुरुष को सच्चा संन्यासी और योगी अर्थात्‌ 
योगारूढ कहना चाहिये। अब यह बतलाते हैं, कि इस प्रकार के निष्काम कर्म- 
योग या फलाशासंन्यास को सिद्धि प्राप्त कर लेना प्रत्येक मनुष्य के ग्रधिकार में 
हैं । जो स्वयं प्रयत्न करेगा, उसे इसका प्राप्त हो जाना कुछ असम्भव नहीं :--] 

(२) (मनुष्य) अपना उद्धार आप ही करे । अपने श्राप को (कभी भी) 
गिरते न दे। क्योकि (प्रत्येक मनुष्य) स्वयं ही अपना बन्धु (अर्थात्‌ सहायक) या 
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गीता, अनुवाद और टिप्पणी -- ६ अध्याय । ७०१ 


आमैव ह्यात्मनो बंधुरात्मैव रिपुरात्मनः ॥ ५ ॥ 
बंधुरात्माऽऽत्मनस्तस्य येनात्मैवात्मना जित: । 
अनात्मनस्तु इन्रत्वे वर्तेतात्मैव शत्रुवत्‌ ॥ ६ ॥ 

$ § जितात्मनः प्रशान्तस्य परमात्मा समाहित: । 
शीतोप्णसुखढु:खेषु तथा मानापमानयोः || ७ ॥ 


स्वयं अपना इत्नु है। (६). जिसने अपने आपको ;जीत लिया, वह्‌ स्वयं अपना 


बन्धु है। परन्तु 'जो अपने आप को नहीं पह्चानता, वह स्वयं अपने साथ शत्रु के 


समान बेर करता है । 


[इन दो इलोकों में आत्मस्वतन्त्रता का वर्णात है; और इस तत्त्व का प्रति- 
पादन है, कि “हर एक को अपना उद्धार आप ही कर लेना चाहिये । और प्रक्गति 
कितनी ही बलवती क्यों न हो ? उसको जीत कर आत्सोन्नति कर लेना हर एक के 
स्वाधीन है (गीतार. प्र.१०, पु.२७७-२८२ देखो )। मन में इस तत्त्व के भली भाँति 
जस जाने के लिये ही एक बार अन्वय से और फिर व्यतिरेक से--दोनों रीतियों 
से--वएंन किया है, कि आत्मा अपना ही मित्र कब होता हैं? और आत्मा 
अपना शत्रु कब हो जाता हैँ? और यही तत्त्व फिर १३.२८ इलोक में भी आया है । 
संस्कृत में आत्मा' शब्द के ये तीन अर्थ होते है (१) अन्तरात्मा (२) में 
स्वयं और (३) अन्तःकरएणा या मन। इसी से यह आत्मा शब्द इनसें और अगले 
इलोकों में अनेक बार आया है । अब बतलाते हैं, कि आत्मा को अपने अधीन 
रखने से क्या फल मिलता है ? :-- ] 

(७) जिसने अपने आत्मा अर्थात्‌ अन्त:करएा को जीत लिया हो और जिसे 


शान्ति प्राप्त हो गई हो, उसका “परमात्मा जीत-उष्ण, सुख-दुःख और मान-अप- 
सान में समाहित श्रर्थात्‌ सम एवं स्थिर रहता है । 


[ इस हलोक में 'परमात्मा' शब्द आत्मा के लिये ही प्रयुक्त है। देह का आत्मा 
सामान्यतः सुखदुःख की उपाधि में मग्न रहता है; परन्तु इन्द्रियसंयम से उपब- 
थियो को जीत लेने पर यहो आत्मा प्रसन्न हो करके परमात्मरूपी या परमेदवर- 
स्वरूपी बना करता हे । परमात्मा कुछ आत्मा से विभिन्न स्वरूप का पदार्थ 
नहीं है । आगे गीता में ही (गी. १३. २२ और ३१) .कहा है, कि मानवी शरीर 
में रहनेवाला आत्मा ही तत्त्वत: परमात्मा हे ! महाभारत में यह ,वर्णोत्त है :-- 

आमा क्षेत्रज्ञ इत्युक्तः संयुक्तः प्राक्तैगुणेः | 
तैरेव दु विनिर्मुक्तः परमात्मेत्युदाहतः ॥ 2 
४ प्राकृत अर्थात्‌ प्रकृति के गुणों से ( सुखदुःख ग्रादि विकारोसे ) बद्ध रहने 
के कारण आत्मा को ही क्षेत्रज्ञ या शरीर का जोवात्मा कहते हैं; ओर इन गएपें 
* से मुक्त होने पर वही परमात्मा हो जाता हु” ( स- भा शां. १८७. २४ ) । 
गीतरहस्य के & वें प्रकरण से ज्ञातःहोगा, कि अद्वत वेदान्त का सिद्धान्त भी 


७०२ गीतारहस्य ग्रथवा कर्मयोगशास्त्र । 


ज्ञानविज्ञानतृप्तात्मा कूटस्थो विजितेन्द्रियः । 
युक्त इत्युच्यते योगी समलोष्टाउमकांचन: ॥ ८ ॥ 
सुहन्मित्रायुदासीनमध्यस्थद्वेष्यवंधुष । 
साधुष्वपि च पापेषु समबुद्धिर्विशिष्यते ॥ ९ | 
8 $ योगी युंजीत सततमात्मानं रहासे स्थितः । 
एकाकी यतचित्तात्मा निराशीरपरिम्रहः ॥ १० ॥ 
' यही है । जो कहते हैं, कि गीता में भ्रद्वैत सत का प्रतिपादन नहीं हुँ; विशिष्टा- 
हवेत या श॒द्ध देत ही गीता को ग्राह्य हैं । वे “परमात्मा ' को एक पद न मान 

' परं › और ' ग्रात्मा ' ऐसे दो पद करके ' पर॑ ' को ' समाहितः ' का क्रिया- 

विशेषणा समते हें ! यह भ्र्थं क्लिष्ट है; परन्तु इस उदाहरएा से समझ सें 

आ जावेगा, कि साम्प्रदायिक टीकाकार श्रपने मत के भ्रनुसार गीता की कैसी 

` खींचातानो करते हें? :-- ] 

(८) जिसका आत्मा ज्ञान और विज्ञान अर्थात्‌ विविध ज्ञान से तृप्त हो जाय, जो 
अपनी इर्द्रियों को जीत ले, जो कटस्थ अर्थात्‌ मल में जा पहुँचे और मिट्टी, पत्थर 
एवं सोने को एक-सा मानने लगे, उसी ( कमं-) योगी पुरुष को “ युक्त ' अर्थात्‌ 
सिद्धावस्था को पहुँचा हुआ कहते हें। (९) सुहृद्‌, मित्र, शत्रु, उदासीन, मध्यस्थ, 
द्वेष करने योग्य, बान्धव, साधु और दुष्ट लोगों के विषय में भी जिसकी बुद्धि सम 
.हो गयी हो, बही (पुरुष) विशेष योग्यता का हे । 

[ प्रत्युकार की इच्छा न रख कर सहायता करनेवाले स्नेही को सुहूद्‌ कहते 
हैं। जब दो दल हो जायें, तब किसी की भी बुराई-भलाई न चाहनेवाले को उदा- 
. सीन कहते हूँ। दोनों दलों की भलाई चाहनेवाले को मध्यस्थ कहते हें; और 
सम्बन्धी को बन्धु कहते हँ। टीकाकारो ने ऐसे ही ्रथं किये हैं । परन्तु इन 
अर्थो से कुछ भिन्न अर्थ भी कर सकते हैँ । क्योंकि, इन शब्दों का प्रयोग प्रत्येक सें 
कुछ भिन्न अर्थ दिखलाने के लिये ही नहीं किया गया है। किन्तु अनेक शब्दों 
की यह योजना सिर्फ इसलिये की गई हे, कि सब के मेल से व्यापक अर्थ का 
. बोध हो जाय--उसमें कुछ भी न्यूनता न रहने पावे । इस प्रकार संक्षेप से 
` बतलाया दिया, कि योगी, योगारूढ या युक्त किसे कहना चाहिये (गो, २, ६१;४ 
` १८ ओर ५. २३ देखो)? और यह भी बतला दिया, कि इस कर्मयोग को सिद्ध 
कर लेने के लिये प्रत्येक सतुष्य स्वतन्त्र है । उसके लिये किसी का मुंह जोहने की 
कोई जरूरत नहीं । अब कर्मयोग की सिद्धि के लिये अपेक्षित साधन का निरू- 
पएा करते हैँ :--) 
(१०) योगी गर्थात्‌ क्सयोगो एकान्त में अकेला रह कर चित्त और श्रात्मा 


का संयम करे, किसी भी कास्यवासना को न रख कर परिग्रह ग्रर्थात पाश छोड़ 
करके निरन्तर ग्रपने योगाभ्यास सं लगा रहे । है न 


| गीता, अनुवाद और टिप्पणी -- ६ अध्याय । ७०३ 


~ डाचौँ देशै प्रतिष्ठाप्य स्थिरमासनमात्मनः । 
नात्युच्छितं नातिनीचं चैलाजिनकुशोत्तरम्‌ ॥ ११ ॥ 
तत्रैकाग्रं मनः कृत्वा यतचित्तेन्द्रियक्रियः । 
उपविश्यासने युंज्याद्योगमात्मविशुद्धये ॥ १२ ॥ 
| समं कायशिरोग्रीवं धारयन्नचलं स्थिरः । 

संप्रेष्य नासिकाग्रं स्वं दिशश्चानवलोकयन्‌ ॥ १३॥ 
प्रशान्तात्मा -विगतभी््रह्मचा रिव्रते स्थित: । 
। मनः संयम्य मच्चित्तो युक्त आसीत मत्परः ॥ १४ ॥ 

[ अगले श्लोक से स्पष्ट होता है, कि यहाँ पर ' युञ्जीत ' पद से पातञ्जल 
सुत्र का योग विवक्षित है । तथापि इसका यह श्र्थ नहीं, कि कर्मयोग को प्राप्त 
कर लेने को इच्छा करनेवाला प्रुष अपनो समस्त आयु पातञ्जलयोग में बिता 
दे । कर्मयोग के लिये आवश्यक सास्यबुद्धि को प्राप्त करने के लिये साधनस्वरूप 

यातञ्जलयोग इस अध्याय में बाएात है; और इतने ही के लिये एकान्तवास भी 
आवश्यक है । प्रकृतिस्वभाव के कारएा सम्भव नहीं, कि सभी को पातञ्जलयोग 
की समाधि एक ही जन्म में सिद्ध हो जाय । इसी अध्याय के ग्न्त सें भगवान्‌ 
ने कहा है, कि जिन पुरुषों को समाधि सिद्ध नहीं हुई है, वे अपनी सारी श्रायु 
यातञजलयोग में ही न बिता दें। किन्तु जितना हो सके, उतना बुद्धि को स्थिर 
करके कर्मयोग का आचरण करते जावें। इसी से भ्रनेक जन्मों में उनको ग्न्त में 
सिद्धि मिल जायगी । गीतार. प्र. १०, पृ. २८२-२८५ देखो । ] - 

(११) योगाभ्यासी पुरुष शुद्ध स्थान पर अपना स्थिर भ्रासन लगावे, जो कि न 
बहुत ऊँचा हो; और न नीचा! उस पर पहले दर्भ, फिर मुगछाला औरं फिर वस्त्र 
बिछावें। (१२) वहाँ चित्त और इर्ट्रियों के व्यापार को रोक कर तथा मन को एकाग्र 
करके आत्मशुद्धि के लिये आसन पर बँठ कर योग का अभ्यास करें । (१३) काय 
अर्थात्‌ पीठ, मस्तक और गर्दन को सम करके भ्रर्थात्‌ सीधी खड़ी रेखा सं निश्चल 
करके, स्थिर होता हुम्ला, दिशाओं को यानी इधर-उधर न देखें; और अपनी नाक 
की नोक पर दृष्टि जसा कर, (१४) निडर हो, शान्त ग्रन्तःकरणा से ब्रह्मचर्यव्रत 
पाल कर तथा सन का संयम करके मुझ में ही चित्त लगा कर मत्परायएा होता 
हुआ युक्त हो जाय। 

[ ‹ शुद्ध स्थान में ' और ' शरीर, ग्रीवा एवं शिर को सम कर ' ये शब्द 
इदेताइवतर उपत्तिषद्‌ के हे (इवे. २- ८ और १०देखो ; और ऊपर का समचा वर्णन 
भी हठयोग का नहीं है । प्रस्तुत पुराने उपनिषदों सं जो योग का वन हूँ, उससे 
अधिक सिलता-जुलता है । हठयोग में इन्द्रियों का निग्रह बलात्कार से किया 
जाता है; पर आग इसी अध्याय के २४ वें इलोक सं कहा हे, कि ऐसा न करके 
४ सनसँव इर्द्रियग्रामं विनियस्य “--मन से ही इर्द्रियों को रोके । इससे प्रगट 
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युंन्नेवं सदाऽऽत्मानं योगी नियतमानसः । . 
॥ शान्ति निर्वाणपरमा मत्संस्थांमांधिगच्छतिं ॥ १५ ॥ 
नात्यश्नतस्तु योगोऽस्ति नेः चैकांतमनश्चतः 1... 
न चातिस्वप्नशीलस्य जाग्रतो नैव चाजुंन | १६ ॥ 
युक्ताहारविहारस्य युक्तचेष्टस्य कर्मसु { ` ` ˆ 
!' युक्तेखप्नावबोधस्य, योगी. भेवति : दुःखहा .॥ १७ ॥ 
है, कि गीता में हठयोग विवक्षित नहीं । ऐसे ही इस अध्याय के श्रन्त में कहा 
हैं, कि इस वेणन को यह उददेश नहीं, कि कोई श्रपनी सारी जिन्दगी योगाभ्यास 
: 'मेंही बिता दे । अरब इस योगाभ्यास के फल का अधिक तिंरूपएा करते हैं :--] 
177 (१५) इस प्रकार सदां अपना योगाभ्यास.जारी रंखने से सन क़ाब्‌ में होकर 
(कर्म) योगीको. मुझमें - रहनेवाली और ग्रस्त में; निर्वाएपद अर्थात्‌ मेरे स्वरुप ४ 
में लीनं कर देनेवाली “शान्ति प्राप्त होती हुँ। : ही 1 
[इस श्लोक में.“ सदा' पद से प्रतिदिन के २४ 'घएटों का मतलब नहीं ! 
इतना ही अर्थ विवक्षितं है, कि 'प्रतिदिन यथाशक्ति घड़ी घड़ी भर यह अभ्यास 
करे. (ईलोक १० को टिप्पएी देखो)! कहा हे, कि इस प्रकार योगाभ्यास करता 
हुआ “मच्चित्त? और “मत्परायएा ' ।! हो इसको कारणा यह है, कि पातञझंसे- 
योग, मन के निरोध करने की एक युंक्ति या किया हुँ। इस कसरत से यदि मन 
. स्वाधीन हो गया, तो वह एकाप्र. मन भगवान्‌ में न लगा कर और दूसरी बात 
को ओर भी लगाया जा सकता है. । पुर गीता का कथन है, कि चित्त की एका- 
` ग्रत! का, ऐसा दुरुपयोग न: कर इस एकाग्रता.या समाधि का उपयोग प्रमेश्वर 
"के स्वरूप का ज्ञान प्राप्त करपे सें होना चाहिये; और, ऐसा होने से ही यह योग 
सुखकारक होता है; श्रन्यथा ये तिरे क्लेश हैं। यही अर्थ आगे २९ वें, ३० वे एव 
अध्याय: के अन्त/में ४७ वें३लोक सं ग्रासा हैं ।परमेश्वर- में निष्ठा न रख जो लोग 
केवल इच्दितिग्रह “का योग या इग्दरियों की कसरत "करते हैं| - वे: लोगों को 
क्लेशप्रद जारए,.सारण या: वशीकरणा वगैरह कर्म करने में ही-प्रबीए हो जाते 
हो यह अवस्था«त्त-केवल गोता -को-हो, प्रत्युत- किसी भी मोक्षमार्ग को इष्ट 
नहीं ॥ "ब फिर इसी योगरक्रिया का अधिक खुलासा-करते हैं :--] 
` (१६) हे अर्जुन! अ्रतिशय खानेवाले या बिलकुल न खानेवाले ग्रौर खब सोने- 
वाले रा करनेवाले. को (यह) “योग, सिद्ध नहीं होता । (५७) जिसका 
आहारविहार रि हे, कर्मों का आचरण नपा-तुला हे; और सोना-जागना 
परिभित है+उसको (यह) योग दुःखघातक अर्थात्‌ सुखावह होता हे. 
ए ra “योग “से पातजलयोग की क्रिया और ' यक्त ' से नियमित 
` नपीखुली अथवो परिमित का अथ हैं! श्रागे भी दो एंक स्थानों पर योग-सं 
पात ्जलयोग का ही ग्रथे,हे। तथापि इतने ही से यह नहीं समझ लेना चाहिये, 
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| § § यदा .विनियतं चित्तमांत्मन्येव्रावतिष्ठते .। 

निःस्पृहः सवैक्रामेम्यो. युक्त. इत्युच्यते. तदा. || 2८:॥ 
यथा; दीपो. निवातस्थो नेंगते सोपमा: स्मृता )| 
योगिनो यतचित्तस्य, युंजतोः.योगमात्मनः.॥|, १९.॥ 

| .. - यत्रांपरमते 1चत्त वनेरुद्ध योगसेवया । + .- 

४ यत्र -चेवात्मनाऽऽत्मान परयन्ात्माने तुष्याति,॥ २३४० .॥ 
सुखमात्यातिक यत्तदबुद्धिग्राह्ममतीं द्रियम॒-1 


कि इस अध्याय में पात॑>जलयोग, ही स्त्नेतन्त्र, रीति से-प्रतिपाद्य .हे। पहले स्पष्ट 
| बतला दिया.हे, कि कर्मेयोग को ,सिद्ध कर लेता, जोवृत्त,का प्रधान क॒तेव्य; है; +र, 
| उसके साधन मात्र के लिये पातंजलयोग का यह,वएन हे।-इस,इलोक.के “' कर्म 
| | के उचित आचरणा ” इन शब्द्रो से भो प्रगट होता, हे» कि. अन्यान्य .कर्मो,को करन्ने. 
हुए इस योग का अभ्यास करना चाहिये ।.अब: योगी का.थोडा--सा वन करके, 
समाथिसुख का स्वरूप बतलाते हैं. :--] 


_ (१८) जब संयत मन आत्मा में ही स्थिर, हो जाता, है और क़िसी,भी, उपभोग 
की इच्छा नहीं रहती, तब कहते हैं, कि बह्‌ युक्त,” हो गया, (१६ ).वायुरहित 
स्थान सें रखें हुए दीपक को ज्योति जेसी निश्चल होती, है,- वही उपमए,चित्त.को 
संयत करके योगाभ्यास करनेवाले योगी को दो ज़ाती.हे । RRR 

_ [ इस उपमा के अतिरिक्त महाभारत ( शान्ति. ३००. ३२..३,४ _), से... ये 

दुष्टान्त्‌ ह--“ तेल से भरे हुए पात्र... को जीन प्र से ले. जान्ने. में या: तुफान के 

समय नाव का बचाव करने में मनुष्य जेसा ' युक्त ' ग्रथवा . एकाग्र होता है, 
योगी का मन वैसा ही एकाग्र रहता हैँ ”। कठीपनिषद्‌ का सारथी और रथ के 
घोड़ोंचाला दृष्टान्त तो प्रसिद्ध ही हैँ; और यद्यपि यह दृष्टांन्त गीता म स्पष्ट 

आया नहीं हे, तथापि दूसरे अध्यायं के ६७ और ६८ तथा इसी अध्याय का २५ 

वाँ इलोक, ये उस दृष्टान्त को भतम रख कर हीं कहें गये हें। यपि योगं-का गीता 

का पारिभाषिक अरथः कमंयोग हे; : तथापि उस शब्द के अन्य रथ सी गीता में 
आये हैं ।: उदाहरणार्थ; 7९; ५ रः १०. ७इलोक्रःमे' योग “का अर्थ हैँ, “> बलो- 
किक :अथवा-चाहेःजो करने की शक्ति "।-यह सीः कहन्सकते ह” कि योग शब्द 

के अनेक ग्रर्थ-होनें केः कारणा होः गोताः-सं -पातंजलयोग ओर” सांख्यमाग को 
प्रतिपाद्य बतलाने की. सुविधा/उन उन सम्प्रदायवालो-को मिल गई है । १६ दें 
इलोक में .,वाएत चित्तनिरोधरूपी- पातंजलयोग. कौ&समाधि का. स्वरूप-ही अब 
-विस्तार से कहते हैं :-=7] इ; "= 
(२०) योगादुष्ठान से :चित्त जिस स्थान-मे;रम जाता हैं; आर जहाँ स्वयं 
ग्रात्सा.को देख कर आत्मा में ही, सन्तुष्ट हो रहता. है, (५२ १. ) जहां (केवलः ) . बृद्धि- 
गम्य और इन्द्रियों कोअयोचरःअत्यन्तः सुख का ,उसे अनुभव “होता हैं; और जहाँ 
गी. र, ४५ “न - 
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त्ति यत्र न चैवाय स्थितश्वकति तत्त्वतः ॥ २१ ॥ 
य॑ ढन्ध्वा चापरं लाभं मन्यते नाधिक ततः । 
यस्मिन्स्थितो न हुःखेन गुरुणापि विचाल्यते ॥ २२॥ 
तं विद्ादूदुःखसंयोगवियोगं योगसंज्ञितम्‌ । . 
स निश्चयेन योक्तव्यो योगोऽनिर्विण्णचेतसा।। २३ ॥ 
$ $ संकल्पप्रवान्कामांस्त्यक्स्वा सर्वानरोषतः । 
मनसैवेंद्रियग्रामं विनियम्य समंततः || २४ ॥ 
शनैः शनैरुपरमेद्बुद्वया शरृतिगृह्टीतया । 
वह (एक बार) स्थिर हु, तो तत्त्व से कभी नहों डिगता; (२२) एसे ही जिस 
स्थिति को पाने से उसकी श्रपेक्षा दूसरा कोई भो लाभ उसे श्रधिक नहीं जेंचता; 
और जहाँ स्थिर होने से कोई भी बडा भारी दुःख (उसको) वहाँ से बिचला नहों 
सकता, (२३) उसको दुःख के स्पर्श से वियोग अर्थात्‌ 'योग' नाम की स्थिति कहते हैं; 
और इस “योग' का आचरण मन को उकताने न देकर निश्चय से करना चाहिये । 
[ इनं चारों इलोकों का एक ही वाक्य है । २३ वें श्लोक के आरम्भ के'उसको ' 
( तं ) इस दर्शक सर्वनाम से पहले तीन श्लोकों का बएँन उदिष्ट है; और चारों 
इलोकों सें ' समाधि ” का वर्णन पुरा किया गया है । पातंजलयोगसूत्र में योग 
का. यह लक्षण है, कि.“ योगश्चित्तवृत्तिनिरोध: “--चित्त की वृत्ति के निरोध 
को योग कहते हैं। इसी के सद्श २० वें इलोक के आरम्भ के शब्द हें ब इस 
` ' योग ' शब्द का नया लक्षण जानबूझ कर दिया हे, कि समाधि इसी चित्तवृत्ति- 
निरोध की पूर्णावस्था है; और इसी को 'योग' कहते हें । उपनिषद्‌ और महा- 
भारत में कहा है, कि निग्रहकर्ता और उद्योगो पुरुष को सामान्यरीति से यह योग 
छ; सहीते सें सिद्ध होता है (सैत्रयु, ६. २८; श्रमृतनाद. २९; स. भा. अव. अनु- 
गीता १६.६६) । किन्तु पहले २० वें और २८ वें लोक में स्पष्ट कह दिया हूँ, कि 
पातंजलयोग की समाधि से प्राप्त होनेचाला सुख न केवल चित्तनिरोघ से, प्रत्युत 
चित्तनिरोध के द्वारा अपने श्राप आत्मा को पहचान कर लेने पर होता हे । इस 
दुःखरहित स्थिति को ही ' ब्रह्मानन्द ' या “आत्मप्रसादज सुख ' अथवा ' आत्मा- 
'नन्द ' कहते हैं (गी. १८. ३७; र गीतार. प्र.&,पृ-२३३ देखो)। अगले अध्यायों 
में इसका वणन है, कि आत्मज्ञान होने के लिये आवश्यक चित्त की यह समता 
“एक पातंजलयोग से ही नहीं उत्पन्न “होती; किन्तु चित्तशुद्धि का यह परिणाम 
' ज्ञान श्रोर भक्ति सेभीहो जाता है। यही मागे अधिक प्रशस्त और सुलभ 
: समभा जाता हे। समाधि का लक्षा बतला चुके। अब बतलाते हैं, कि उसे किस 
- प्रकार लगाना चाहिये ?/ :-- ` 
' (२४) संकल्प से उत्पन्न होनेवाली सब कामनाओं अर्थात्‌ वासनाओं का 
निःञ्चेष त्याग कर र सन से ही सब इन्द्रियों का चारों ोर से संयम कर 
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आत्मसंस्थं मनः कृत्वा न किंचिदपि चिंतयेत्‌ ॥ २५॥ 
यता यतां पचश्चरात मनश्चचळमास्थरम्‌ | 
ततस्ततो नियम्येतदात्मन्येव वरं नयेत्‌ ॥२६॥ 
प्रशान्तमनसं ह्येनं योगिनं सुखमुत्तमम । 
उपात शान्तरजसं त्रह्मभूतमकल्मघम्‌ || २७ ॥ 
युजन्चच सदाऽऽत्मार्न योगी विगतकल्मषः । 
सखन ब्रह्मसस्पशमत्यत सुखमश्चुत ॥ २८॥ 
$ § स्ैभूतस्थमात्मानं सर्वभूतानि चात्मनि । 
(२५) घै्ययुक्त बुद्धि से धीरे धीरे शान्त होता जावे; और मन को श्रात्मा सें स्थिर 
करके कोई भी विचार मन में न आाने दे। (२६) (इस रीति से चित्त को एकाग्र 
करते हुए ) चञ्चल र अस्थिर सन जहाँ जहाँ बाहर जावे, वहाँ वहाँ से रोक कर 
उसको आत्मा के ही स्वाधीन करे 
[ सन की समाधि लगाने को क्रिया का यह वर्णन कठोपतिषद्‌ में दी गई 
रथ की उपमा से (कठ. १. ३. ३) अच्छा व्यक्त होता है । जिस प्रकार उत्तस 
सारथी रथ के घोड़ों को इधर-उधर न जाने दे कर सीधे रास्ते से ले जाता है, उसी 
प्रकार का प्रयत्न मनुष्य को समाधि के लिये करना पड़ता है । जिसने किसी भो 
विषय पर अपने सन को स्थिर कर लेने का अभ्यास किया हुँ, उसकी समक में 
ऊपरवाले इलोक का भर्म तुरन्त आ जावेगा। सन को एक गोर से रोकने का 

'प्रयत्त करने लगें, तो वह दूसरी ओर खिसक जाता हे; और वह श्रादत रुके बिना 

समाधि लग नहीं सकती । अब, योगाभ्यास से चित्त स्थिर होने का जो फल 

मिलता है, उसका वन करते हैं :-- ] 

(२७) इस प्रकार झान्तचित्त, रज से रहित, निष्पाप और ब्रह्मभूत (कर्म-) 
योगी को उत्तम सुख प्राप्त होता हैं । (२८) इस रीति से निरन्तर अपना योगाभ्यास 
करनेवाला (कर्म-) योगी पापों से छट कर ब्रह्मसंयोग से प्राप्त होनेवाले प्रत्यन्त 
सुख का आनन्द से उपभोग करता हूँ। 

[इन दो इलोकों में हमने योगी का कमंयोगी यर्थ किया हे । क्योंकि कसं- 
योग का साधन समझ कर ही पातञजलयोग का वएंन किया गया है। अतः 
पातंजलयोग के अभ्यास करनेवाले उक्त पुरुष से कमंयोगो ही विवक्षित हूँ । 
तथापि योगी का अर्थ “ समाधि लगाये बठा हुआ पुरुष ' भी कर सकते हैँ । किन्तु 
स्मरण रहे, कि गीता का प्रतिपाद्य मागे इससे भो परे हे। यही नियम अगल 

'को-तीन इलोकों को लागू ह । इस प्रकार निर्नाए ब्रह्मसुख का अनुभव होने 

पर सब प्राणियों के विषय सें जो आत्मोपम्यदुष्टि हो जाती है, अब उसका 

` वर्छोन करते हें :-- ] 
(२६) (इस प्रकार) जिसका झात्सा योगयुक्त हो गया है, उसकी दृष्टि सस 


¦ , गीतारहस्य अथवा कमयोगशास्त्र । 


>इक्षते योगयुक्तात्मा सर्वत्र समदर्शनः ॥ २९ ॥ 
यो मां पश्यति, सर्वत्र सर्व च मयि पश्यति । 
तस्याहं न प्रणस्यामि स चमे न `प्रणऱ्याति॥। ३० ॥ 
सर्वमतस्थितं यो मां भजत्येकलमा स्थितः । 
सर्वथा वर्तमानोडपि-स योगी माये वतैते ॥ २१.॥ 
आत्मौपम्येन: सर्वत्र सम परयति योऽन । . 
सुखं वा यदि वा दुःख स योगी :परमो मतः ३२ ॥ 
हो जाती है । और उसे सर्वत्र ऐसा देख पड़ने लगता, है, कि में सब प्राएायों भें हूँ; 
झौर सब प्राणी मुझ में हें । (३०) जो. मुझ (परमेश्वर परमात्मा ) को सब स्थानों 
में और सब को मुझ में देखता हैं, उससे में कभी नहीं बिछुड़ता; और न वही 
मु से कमो इर होता है। जै तक" 
` [इन दो इलोकों में पहला वन “आत्मा शब्द का प्रयोग कर अव्यक्त 
प्र्थात्‌ श्रात्मदृष्टि से और दूसरा वर्णान प्रथमपुरुषदर्शक ` में ” पंद के प्रयोग से 
व्यक्त अर्थात्‌ भक्तिदृष्टि से किया गया है। परन्तु अर्थ दोनों का एक ही हैं (देखो 
गी.र. प्र-१३,प्‌. ४२९-४३२) मोक्ष और कमयोग इन दोनों का एक ही आधार 
यह ब्रह्मास्मेक्यदृष्टि ही हैँ। २९ दें इलोक का पहला अर्धाश कुछ फ़ से मनुस्मृति 
(१२. ९१), महाभारत ( झां. २३८. २१ ग्रौर २६८. २२ ) और उपनिषदों 
(कैब. १. १०; ईश ६) सें भी पाया जाता हूँ। हमने गीतारहस्य के. १२ वें 
प्रकरण में विस्तारसहित दिखलाया हैं, कि सर्वभूतात्मेक्यज्ञान ही समग्र 
अध्यात्म और कर्मंयोग का मूल है, (देखो पृ. ३८५ प्रभुति) । यह ज्ञान हुए बिना 
इन्द्रियनिग्रह का सिद्ध हो जाना भी व्यर्थ है; और इसीलिये अगले अध्याय से 
परमेश्वर का ज्ञान बतलाना आरम्भ कर दिया हूँ । | 
(३१) जो एकत्वब॒द्धि अर्थात्‌ सर्वभूतात्मेक्यबुद्धि को मन में रख सब प्राणियों में 
रहनेवाले मुझ को (परमेश्वर को) भजता हूँ, वह (कभं-) योगी सब प्रकार से 
बतंता हुआ भी मुझ में रहता हूँ। ( ३२) हे अर्जुन! सुख हो या दुःख; 
अपने समान औरों को भी होता हूँ । जो ऐसी (आआत्मौपम्य) दृष्टि से सबंत्र देखने 
“लगे, वह (कमं-) योगी परम अर्थात्‌ उत्कृष्ट माना जाता हे । 

[ * प्राणिमात्र में एक ही आत्मा है ' यह दृष्टि सांख्य और कमयोग दोनों 
मागों में एक-सी हे । एसे ही पातंजलयोग में भो समाधि लगा कर परमेश्वर की 
पहचान हो जाने पर यही साम्यावस्था प्राप्त होती हैं । परन्तु सांख्य ओर 
पातंजलयोगो दोनों को ही सब कर्मों का त्याग इष्ट है । तएव बे व्यवहार में 
इस साम्यबुद्धि के उपयोग करने का सोका. ही नहीं आने देते। और गीता का 
कर्मयोगो एसा न कर--प्रध्यात्मज्ञान से प्राप्त हुई इस साम्यब॒द्धि का व्यवहार 
में भी नित्य उपयोग करके--जगत्‌ के सभी.काम लोकसंग्रह के लिये किया करता 


ee ea 


गीता, अनुवाद और टिप्पणी -- ६ अध्याय । ७०६ 


अजुन उवाच | 
$ § योऽयं योगस्त्वया प्रोक्तः साम्येन मधुसूदन । 
एतस्याह..न पश्यामि चंचळत्वास्त्थितिं स्थिराम्‌ ॥ ३३ ॥ 
चंचले हि मनः कृष्ण प्रमाथि बल्वदूद्ढम्‌ । | 
तस्याहं. निग्रहं मन्ये वायोरिव सुदुष्करम्‌ ॥ ३४ ॥ 
श्रीभगवानुवाच | 
असंशयं महावाहो मनो दुनिग्रहं चलम्‌ । 
अभ्यासेन तु कौंतेय वैराग्येण च गृह्यते ॥ ३५॥ 
असंयतात्मना योगो दुष्प्राप इति मे मतिः । 
वश्यात्मना तु यतता इाक्योऽवाप्तुमृपायतः ॥ ३६ || 
है । यही इन दोनों में बड़ा भारी भेद है। और इसी से इस अध्याय के ग्रन्त में 
(इलोक ४६) स्पष्ट कहा हूँ, कि तपस्वी ग्रर्थात्‌ पातंजलयोगी और ज्ञानी अर्थात्‌ 
सांख्यमार्गी, इन दोनों की अपेक्षा कर्मयोगी श्रेष्ठ हूँ । साम्ययोग के इस वन 
को सुन कर श्रब अर्जुन ने यह शंका की :-- ] 

अर्जुन ने कहा:--(३३) हे मधुसुदन ! साम्य अथवा सास्यबुद्धि से प्राप्त होने- 

बाला जो यह (कर्म-) योग तुमने बतलाया, में नहीं देखता, कि (मन को) चञ्चलता 
के कारएा वह स्थिर रहेगा। (३४) क्योंकि हे कृष्णा! यह सन चंचल, हठीला, 
बलवान्‌ ओर दृढ है। वायु के समान (अर्थात्‌ हवा को गठरी बाँधने के समान) 
इसका निग्रह करना मुझे अत्यन्त दुष्कर दिखता है । 

[ ३३ वें इलोक के 'साम्य' अथवा “ साम्यबुद्धि ' से प्राप्त होनेवाला, इस 
विशेषणा से यहाँ योग शब्द का कर्भयोग ही अर्थ है । यद्यपि पहले पातंजलयोग 
को समाधि का. वएंन झाया है, तो भी इस इलोक में योग शब्द से पातंजल- 
योग विवक्षित नहीं । क्योंकि दूसरे अध्याय में भगवान्‌ ने ही कर्मयोग की 
ऐसी व्याख्या की हे,“ समत्बं योग उच्यते” ( २. ४८ )-- “ बुद्धि की समता 
या समत्व को ही योग कहते हैं ” । अजुन को कठिनाई को मान कर भगवान्‌ 
श्रीभगवान्‌ ने कहा :- (३५) हे महाबाहु अर्जुन ! इसमें सन्देह नहीं, कि सन चञ्चल 

हें; और उसका निग्रह करना कठिन हैँ। परन्तु हे कौन्तेय । अभ्यास और वेराग्य से 
बह स्वाधीन किया जा सकता है । ( ३६ ) मेरे मत में जिसका भ्रन्तःकरएा क्राबू में 
नहीं, उसको इस (साम्यबुद्धिरूप) योग का प्राप्त होना कठिन हे । किन्तु अन्तःकरण 
को काबू सें रख कर प्रयत्न करते रहने पर उपाय से ( इस योग का ) प्राप्त होना 
सम्भव हूँ । 

[तात्परयं, पहले जो बात कठिन _देख पड़ती हे, वही अभ्यास से और 
दीर्घे उद्योग से अनन्त में सिद्ध हो जाती है। किसी भी काम को बारबार करना 


७१० गीतारहस्य अथवा कमंयोगशास्त्र । 


अञ्चुन उवाच । 
8 § अयतिः श्रद्गयोपेतो योगाचाळेतमानसः । 
अप्राप्य योगसंसिद्धिं कां गर्ति कृष्ण गच्छति ॥ ३७॥ 
कच्चिन्नो भयविश्रष्टरििचाश्रमिव नश्याति । 
अप्रतिष्ठो महाबाहो विमूढो त्रह्मणः पाथे ॥ ३८ ॥ 
एतन्मे संशयं कृष्ण छेत्तुमहस्यशेषतः । 
त्वदन्यः संशयस्यास्य छेत्ता न ह्युपपद्यते || ३९ || 
* अभ्यास ' कहलाता है; और ' वैराग्य ' का मतलब है राग या प्रीति न रखना; 
्रर्थात्‌ इच्छाविहीनता। पातंजलयोगसूत्र में आरम्भ में ही योग का लक्षण 
यह बतलाया हे कि-- “ योगड्चित्तवृत्तिनिरोधः ”-- चित्तवृत्ति के निरोध को 
योग कहते हें ( इसी अध्याय का २० वाँ श्लोक देखो ) और फिर श्रगले सूत्र में 
कहा है, कि “ अभ्यासवेराग्याभ्यां तन्निरोधः ” -- अ्रभ्यास और वैराग्य से चित्त- 
` वृत्ति का निरोध हो जाता है। येही शब्द गीता में आये हैं; और भिय भी 
यही हे; परन्तु इतने ही से यह नहीं कहा जा सकता, कि गीता सें थे शब्द पातं- 
जलयोगसूत्र से लिये गये हें (देखो गौतार, परि. प. ५३०)। इस प्रकार यदि मनो- 
निग्रह करके समाधि लगाना सम्भव हो; और कुछ निग्रही पुरुषों को छः 
महीने के अभ्यास से यदि यह सिद्धि प्राप्त हो सकती हो; तो भी श्रब यह 
दसरी शङका होती है, कि प्रकृतिस्वभाव के कारणा श्रनेक लोग दो-एक जन्मों 
में भी इस परमावस्था में नहीं पहुँच सकते-- फिर ऐसे लोग इस सिद्धि को 
क्योंकर पावें ? क्योंकि एक जन्म में जितना हो सका, उतना इन्दब्रियतिग्रह का 
' भ्रभ्यास कर कर्मयोग का ग्राचरएा करने लगें, तो बह मरते समय अधूरा ही रह 
` जायगा; और अगले जन्म में फिर पहले से आरम्भ करें, तो फिर आगे के जन्म 
में भी वही हाल होगा। तः अजुन का दूसरा प्रश्‍न हूँ, कि इस प्रकार के पुरुष 
क्या करें ? :-- 
अजुन ने कहा :--(३७) हे कृष्णा ! श्रद्धा (तो) हो, परन्तु (प्रकृति स्वभाव 
से ) पुरा प्रयत्न अथवा संयम न होने के कारण जिसका मन ( साम्यबुद्धिरूप कमे-) 
योग से बिचल जावे, बह योगसिद्धि न पा कर किस गति को जा पहुँचता हे ? 
( २८ ) हे महाबाहु श्रीकृष्ण ! यह पुरुष मोहग्रस्त हो कर ब्रह्मप्राप्ति के मार्ग में 
स्थिर न होने के कारण दोनों ओर से +रष्ठ हो जाने पर छिन्न-भिन्न बादल के समान 
( बीच में ही ) नष्ट तो नहीं हो जाता ? (३९) हे कृष्णा ! मेरे इस सन्देह को तुम्हें 
ही निःशेष दुर करना चाहिये । तुम्हें छोड़ कर इस सन्देह का मेटनेवाला दूसरा कोई 
न मिलेगा । I 
क [ यद्यपि नडा, समास में आरम्भ के नञा (अर) पद का साधारएा अर्थ 
. “ अभान्न होता हे, तथापि कई बार अल्प ग्रथे से भी उसका प्रयोग हुआ 


गोता, श्रनुवाद और टिप्पणी -- ६ अध्याय । ७११ 


श्रीमगवाबुवाच । 
पार्थ चैवेह नामुत्र विनाशस्तस्य विद्यते । 
न हि कल्याणकृत्कश्चिद्‌ दुर्गति तात गच्छति [| ४० ॥ 
ग्राप्य पुण्यकृतां लोकानुषित्वा शाश्वतीः समाः । 
शुचीनां श्रीमतां गेहे योगन्नष्टोऽभिजायते ॥ ४ १॥ 
अथवा योगिनामेव कुळे भवति धीमताम्‌ । 
एताद्वि दु्ेमतरं लोके जन्म यदीद्शम्‌ ॥ ४२॥ 
| करता है, इस कारणा ३७ वें इलोक के 'अपति' शब्द का अर्ये “ अल्प अर्थात्‌ 
अधूरा प्रयत्न या संयम करनेवाला ” है । ३८ वें श्लोक में जो कहा हैं, कि 
| ४ दोनों ओर का ग्राश्रय छूटा हुआ ” अथवा “ इतो भ्रष्टस्ततो भ्रष्टः” उस 
का अर्थ भी कर्मयोगप्रधान हो करना चाहिये। कें के दो प्रकार के फल हें (१) 
साम्यबुद्धिसे किन्तु शास्त्र की आज्ञा के अनुसार कर्म करने पर तो स्वगं को 


RES .144न्जाननलिजमह्यिलिमिनयम्िजिमियमनमवििकिी 


» प्राप्ति होती है; और (निष्कास) बुद्धि से करने पर वह बन्धक न होकर मोक्ष- 

दायक हो जाता है । परन्तु इस अबूरे मतुष्य को कर्म के स्वर्ग आदि काम्यफल 

नहीं मिलते । क्योंकि उसका ऐसा हेतु ही नहीं रहता; ओर साम्यबुद्धि पुणँ न 

होने के कारण उसे मोक्ष मिल नहीं सकता । इसलिये अर्जुन के मन में यह 

शङका उत्पन्न हुई, कि उस बेचारे को न तो स्वर्ग मिला और न सोक्ष--कहीं उसको 

ऐसी स्थिति तो नहीं हो ज।तो, कि दोनों दीन से गये पांडे, हलुवा मिले न मांडे ? 

यह शंका केवल पातंजलयोगरूपी कमंयोग के साधन के लिये हो नहीं को जाती । 

| अगले अध्याय में वन है, कि कर्मयोगसिद्धि के लिये आवदयक साम्यबृद्धि 
। कभी पातंजलयोग से, कभी भक्ति से और कभो ज्ञान से प्राप्त होती हैँ। और 
| जिस प्रकार पातंजलयोगरूपी यह साधन एक ही जन्म में अधूरा रह सकता 
है, उसी प्रकार भक्ति या ज्ञानरूपी साधन भो एक जन्म में अ्रपूर्ण रह सकते 

हूँ । अतएव कहना चाहिये, कि अर्जुन के उक्त प्रश्‍न का भगवान्‌ ने जो उत्तर 
दिया है, वह कर्मयोगमागं के सभी साधनों को साधारएारीति से उपयुक्त हो 

सकता है :-- ] 

श्रीभगवान्‌ ने कहा :--(४०) हे पार्थं ! क्या इस लोक में और क्या परलोक में 

ऐसे पुरुष का कभी विनाश होता हो नहीं। क्योंकि हे तात! कहल्याएाकारक 
कमं करनेवाले किसी भो पुरुष की दुर्गति नहीं होती । (४१) पुएयकर्ता पुरुषों को 
मिलनेवाले ( स्वगं प्रादि ) लोकों को पा कर और ( वहाँ ) बहुत वर्षो तक 
निवास करके फिर यह योगभ्रष्ट अर्थात्‌ कर्मयोग से भ्रञ्ट पुरुष पवित्र, भीमान्‌ 
लोगों के घर में जन्म लेता हैं; ( ४२) अथवा बुद्धिमान्‌'( कसं-) योगियों के ही 
कुल में जन्म पाता हैं । इस प्रकार का जन्म (इस ) लोक में बड़ा दुलंभ है । 
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तत्र तं बुद्धिसंयोगं लभते पौर्वदोहिकम्‌ । 

यतते च ततो भूयः संसिद्वौ कुरुनन्दन ॥ ४३॥ 
'पूवाम्यासेन तेनैव हियते ह्यवशोऽपि सः । 

जिज्ञासुरपि योगस्य शन्दन्रह्मातिवतैते॥ ४४॥ 
प्रयत्वाद्यतमानस्तु योगी संशुद्धाकिल्विषः । 
अनेकजन्मसासैद्वस्तती याति परां गातिम्‌ ॥ ४५ ॥ 

( ४३ ) उसमें ग्र्थात्‌ इस प्रकार प्राप्त हुए जन्म में वह पूर्वजन्म के बुद्धिसंस्कार को 
पाता है; और हे कुरुनन्दन ! यह उससे भूयः अर्थात्‌ अधिक (योग-) सिद्धि पाने 
का प्रयत्न करता है । (४४) अपने पुर्न॑जन्म के उस अभ्यास से ही अवश अर्थात्‌ 
अपनी इच्छा.न रहने पर भी वह ( पूर्ण सिद्धि की ओर ) खींचा जाता है । जिसे 
(कर्म-) योग की जिज्ञासा (भ्रर्थात्‌ जान लेने की इच्छा) हो गई है, वह भी शब्दब्नह्म 
के परे चला जाता है। (४५) (इस प्रकार) प्रयत्नपुर्वक उद्योग करते करते पापों से 
शुद्ध होता हुआ (कमे-) योगी अनेक जन्मों के नन्तर सिद्धि पा कर श्रन्त सें उत्तम 
यति पा लेता हँ! 

[इन इलोकों में योग, योगभ्रष्ठ और योगी शब्द कर्मयोग से _ भ्रष्ट 
और कर्मयोगी.के अर्थ में ही व्यवहृत हैं । क्‍योंकि गमान्‌ कुल में जन्म लेने की 
स्थिति दूसरों को इष्ट होना सम्भव ही नहीं है । भगवान्‌ कहते है, कि पहले से 
(जितना हो सके उतना) शुद्धबुद्धि से कर्मयोग का आचरण करना आरम्भ करे। 
थोड़ा ही क्यो न हो ? पर इस रीति से जो कर्म किया जावेगा, वही इस जन्म में 
नहीं तो अगले जन्म में इस प्रकार श्रधिक ग्रधिक सिद्धि मिलने के लिये उत्तरोत्तर 
कारणीभूत होगा; रौर उसीसे अन्त में पुएँ सद्गति मिलती है। “ इस धर्म का 
थोड़ा-सा भी ग्राचरए किया जाय, तो वह बड़े भय से रक्षा करता है” (गी. 
२०४०) ; और “ अनेक जन्मों के पश्चात्‌ वासुदेव को प्राप्ति होती है" (७. १६), 
ये इलोक उसी सिद्धान्त के पुरक हें। अधिक विवेचन गीतारहस्य के प्र. १० ,पु. २८२- 

* २८५ में किया गथा हे । ४४ वें इलोक के दाब्दब्रह्म का अर्थ हे “वैदिक यज्ञयाग आदि 
काम्यकं । ' क्योंकि ये कर्म वेदविहित है; और वेदों पर श्रद्धा रख कर हीये 
किये जाते हैं; तथा वेद भ्र्थात्‌ सब सृष्टि के पहले पहल का शब्द यानी शब्दब्रह्म 
छुँ। प्रत्यक सनुष्य पहले पहल सभी कमे काम्यबुद्धि से किया करता है। परन्तु 
इस कर्म से जेसी जैसी चित्तशृद्धि होती जाती हे; वेसे ही वैसे आगे निष्कास- 
बुद्धि से कर्म करने की इच्छा होतो है । इसी से उपनिषदों में और महाभारत में 
भौ (मन्यु, ६. २२. अमृतबिन्दु, १७; म. भा. शां. २३१. ६३; २६६, १ ) यह 
वएन हे कि;-- 

दे ब्रह्मणी वेदितव्ये शब्दन्रह्म परं च यत्‌ । 
रान्द््राणि निष्णातः परं ब्रसाधिगच्छति ॥ 


योता, अनुवाद और टिप्पणी -- ६ अध्याय । ७१३ 


$ § तपस्विभ्योऽधिको योगी ज्ञानिम्योंडपि मतोऽधिकः । 
कर्मिभ्यश्चाधिको योगी तस्माद्योगी भवाजुन ॥ ४६ ॥ 

“| जानना चाहिये, कि ब्रह्म दो प्रकार का है; एक बहा और दूसरा उससे परे का 
(निर्गुण) । शब्दब्रह्म से; निष्णात हो जाने पर फिर इससे परे का (निर्गएा) ब्रह्म 
प्राप्त होता है ” । शब्दब्रह्म के काम्यकर्सो से उकता कर श्रन्त में लोकसंग्रह 
के अर्थ इन्हीं कर्मों को करानेवाले कर्मयोग को इच्छा होती है; और फिर तब 
इस निष्काम कर्मयोग का थोड़ा थोड़ा आचरण होने लगता है । श्रनन्तर 
£ स्वल्पारम्भाः क्षेमकराः ' के न्याय से ही थोड़ा-सा आचरण उस मनुष्य को इस 
मार्ग में घीरे धीरे खोंचता जाता हुँ; और अन्त सं कमक्रम से पूएों सिद्धि करा 
देता है । ४४ वें शलोक में जो यह कहा है, कि “ कर्मयोग के जान लेने की इच्छा 
होने से भी वह झब्दब्रह्म के परे जाता है ” उसका तात्पर्य भी यही है। क्योंकि 
यह जिज्ञासा कर्मयोगरूपी चरखे का मुँह है; और एक बार इस चरखे के मुँह 
में लग जाने पर (फिर इस जन्म में नहों तो अगले जम्म में, कभी न कभी ) पूर्ण 
सिद्धि मिलती है; और वह शब्दब्रह्म से परे के ब्रह्म तक पहुँचे बिना नहीं रहता। 
पहले पहल जान पड़ता है, कि यह सिद्धि जनक आदि को एक ही जन्म में मिल 
गई होगी । परन्तु तात्त्विक दृष्टि से देखने पर पता चलता है, कि उन्हें भो यह 
फल जन्मजन्मान्तर के पूर्वसंस्कार से हो मिला होगा। अस्तु; कर्मयोग का 
थोड़ा-सा आचरण, यहाँ तक कि जिज्ञासा भी सदेव कह्याएकारक है, इसके 
अतिरिक्त अन्त में मोक्षप्राप्ति भी निःसंदेह इसी से होतो हैं। ग्रतः अब भग- 
वान्‌ अर्जुन से कहते हें कि :--] , 

(४६) तपस्वी लोगों की अपेक्षा (कमं-) योगी श्रेष्ठ हे, ज्ञानी पुरुषों की 
अपेक्षा भी श्रेष्ठ है; और कर्मकाएडवालों की अपेक्षा भी श्रेष्ठ समका जाता है । 
इसलिये हे अर्जुन ! तू योगी श्रर्थात्‌ कमंग्रोगी हो । 

[ जंगल सें जा कर उपवास आदि शरीर को क्लेशदायक त्रतों से अथवा 
हठयोग के साधनों से सिद्धि पानेवाले लोगों को इस इलोक में तपस्वी कहा है; 
और सामान्यरीति से इस शब्द का यही अर्थ है। “ ज्ञानयोगेन सांख्यानां० ” 
( गी. ३.३) में वणित ज्ञान से (अर्थात्‌ सांख्यमार्ग ) से कमं छोड़ कर सिद्धि 
प्राप्त कर लेनेवाले सांख्यनिष्ठ लोगों को ज्ञानी साना हैं ॥ इसी प्रकार गी. २.४२. 

४४ और ६. २०, २१ में वात निरे काम्यकमं करनेवाले स्वर्गंपरायए कर्मेठ 
सीसांसको को कर्मी कहा है । इन तीनों पन्यो में से प्रत्येक यही कहता है, कि 
हमारे ही मार्ग से सिद्धि मिलती हे | किन्तु अब गीता का यह कथन है, कि तपस्वी 

ˆ हो, चाहे कर्मठ सीमांसक हो या ज्ञाननिष्ठ सांख्य हो; इनम प्रत्येक की अपेक्षा 
कर्मयोगी--पर्थात्‌ क्मयोगमागं भी--श्रेष्ठ है। और पहले यही सिद्धान्त “अकम 
की अपेक्षा कर्म श्रेष्ठ है०” (गी. ३. ८) एवं “ कमंसंन्यास को अपेक्षा कसे- 
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योगिनामपि सवेषां मद्वतेनाँतरात्मना । 
योग विशेष है०” (गी.५.२) इत्यादि श्लोकों में बालित है (देखो गीतारहस्य 
प्रकरण ११, पृ. ३०७, ३०८) । और तो क्या? तपस्वी, मीमांसक अथवा ज्ञान- 
मागो इनमें से प्रत्येक की अपेक्षा कर्मयोगी श्रेष्ठ है, ' इसीलिये ' पीछे जिस 
प्रकार अर्जुन को उपदेश किया है, कि ' योगस्थ हो कर कर्म कर (गो, २ ४८; 
गीतार. प्र.३, पृ. ५६) अथवा “ योग का आश्रय करके खड़ा हो ” (४.४२) उसो 
प्रकार यहाँ भी फिर स्पष्ट उपदेश किया है, कि “ तू ( कर्म-) योगी हो । 
यदि इस प्रकार कर्मयोग को श्रेष्ठ न मानें, तो “ तस्मात्‌ तु योगी हो ” इस उम, 
देश का' ' तस्मात्‌ = इसीलिये ” पद निरर्थक हो जावेगा । किन्तु संन्यासभागं के 
टीकाकारों को यही सिद्धान्त कंसे स्वीकृत हो सकता है ? अतः उन लोगों ने 
' ज्ञानी ' शब्द का श्र्थं बदल दिया हे; और चे कहते हैं, कि ज्ञानो शब्द का अर्थ है 
शब्दज्ञानी; भ्रथवा वे लोग, कि जो सिफ़ं पुस्तकें पढ़ कर ज्ञान की लम्बी चोड़ी 
बातें छाँटा करते हैं । किन्तु यह अर्थ निरे साम्प्रदायिक आग्रह का है। ये टोकाकार 
गीता के इस अर्थ को नहीं चाहते, कि कर्म छोड़नेवाले ज्ञानमार्ग को गीता कम दजे 
का समभती हे । क्योंकि इससे उनके सम्प्रदाय को गोएाता आती है । और इसी 
लिये “ कर्मयोगो विशिष्यते ” (गी. ५.२) का भी अर्थ उन्होंने बदल दिया है। 
परन्तु उसका पूरा पुरा विचार गीतारहस्य के ११ वें प्रकरणा में कर चुके हँ। 
अतः इस इलोक का जो अर्थ हने किया है, उसके विषय में यहाँ श्रधिक चर्चा 
नहीं करते । हसारे मत में यह निविवाद है, कि गीता के अनुसार कर्मयोगमाग ही 
सब में श्रेष्ठ है। भ्रब आगे के इलोक में बतलाते हैं, कि कर्मयोगियों में भी कौन-सा 
तारतम्य भाव देखना पड़ता हूँ ? :-- ] 

(४७) तथापि सब (कर्म-) योगियों में भी में उसे ही सब में उत्तम युक्त 
अर्थात्‌ उत्तम सिद्ध कमंयोगी समझता हूँ, कि जो मुझ] में अन्तःकरए रख कर 
श्रद्धा से मुझ को भजता है। 

[ इस इलोक का यह भावार्थ है, कि कर्मयोग में भी भक्ति का प्रेमप्रित मेल 
हो जाने से यह योगी भगवान्‌ को अत्यस्त प्रिय हो जाता है । इसका यह अर्थ 
नहीं है, कि निष्क्राम कर्मयोग को अपेक्षा भक्ति श्रेष्ठ हूँ। क्योंकि आगे बारहवें 
अध्याय सें भगवान्‌ ने ही स्पष्ट कह दिया है, कि ध्यान को अपेक्षा कर्मफलत्याग 
श्रेष्ठ है (गो. १२. १२) । निष्काम कमं ओर भक्ति के समुच्चय को श्रेष्ठ कहना 
एक बात हे; और सब निष्काम कर्मयोग को व्यर्थ कह कर भक्ति ही को श्रेत 
बतलाना दूसरी बात है । गीता का सिद्धान्त पहले ढंग का है; और भागवतपुराए 
का पक्ष दूसरे ढंग का है । भागवत (१, ५. ३४) में सब प्रकार के क्रियायोग 

| को आत्माज्ञानविघातक निड्चित कर कहा है :-- . 


: नैष्कर्म्यमप्यच्युतभाववर्जित न शोभते ज्ञानमलं निरंजनम्‌ । 


गीता, अनुवाद और टिप्पणी -- ७ अध्याय । ७१ 
श्रद्धावान्भजते यो मां स मे युक्ततमो मतः ॥ ४७ ॥ 
इति श्रीमद्भगवद्गीतासु उपनिषत्सु ब्रह्मविद्यायां योगशास्त्रे श्रीकृष्णाजुनसंवादे 
ध्यानयोगो नाम घष्ठोऽध्यायः ॥ ६ ॥ 

नेष्कस्य अर्थात्‌ निष्क्राम कर्म भी ( भाग. ११.३. ४६ ) । विना भगवदभक्ति के 
शोभा नहीं देता, वह व्यर्थ है ( भाग. १. ५. १२ और १२. १२. ५२ ) । इससे 
व्यक्त होगा, कि भागवतकार का ध्यान केवल भक्ति के ही ऊपर होने के कारण 

वे विशेष प्रसंग पर भगवद्गीता के भो आगे कैसी चौकडी भरते हें? 
जिस पुराए का निरूपण इस समझ से किया गया हैं, कि महाभारत में और 
इससे गीता में भी भक्ति का जैसा वर्णन होना चाहिये, वैसा नहीं हुआ। उसमे यदि 
उक्त वचनों के समान और भी कुछ बातें मिलें, तो कोई आ्राइचर्य नहीं । पर हुम तो 
देखना है गीता का तात्पर्ये; न कि भागवत का कथन । दोनों का प्रयोजन और समय 

भी भिन्न भिन्न है । इस कारएा बात-बात में उनकी एकवाक्यता करना उचित नहीं 

हे । कम योग की साम्यबुद्धि प्राप्त करने के लिये जित साधनों को आवश्यकता ह; 
उनमें से पातंजलयोग के साधनों का इस अध्याय मं निरूपण किया गया।ज्ञान 
आर भक्ति भी अन्य साधन हैं। अगले अध्याय से इनके निरूपए का आरम्भ 

होगा । ] 
इस प्रकार श्रीभगवान्‌ के गाये हुए -- अर्थात्‌ कहे हुए --उपनिषद्‌ में 
ब्रह्मविद्यान्तर्गंत योग--अ्र्थात्‌ क्मयोग--शास्त्रविषयक श्रीकृष्णा और अर्जुन के 
संवाद सें ध्यानयोग नामक छठा अध्याय समाप्त हुआ । 


सातवा अध्याय । 


[ पहले यह प्रतिपादन किया गया, कि कमंयोग सांख्यमागं के समान ही 
मोक्षप्रद है। परन्तु स्वतन्त्र है और उससे श्रेष्ठ है। रौर यदि इस मार्ग का थोड़ा भी 
आचरण किया जाय,.तो वह व्यर्थ नहीं जाता । भ्रनन्तर इस मागे को सिद्धि के 
लिये आवदयक इन्द्रियनिग्रह करने की रीति का वर्णान किया गया है। किन्तु इन्द्रिय- 

. निग्रह से मतलब निरी बाह्यक्रिया से नहीं हूँत जिसके लिये इर्द्रियों को यह 
कसरत करनी है, उसका अब तक विचार नहीं हुग्रा। तीसरे अध्याय में भगवान्‌ 
ने ही अर्जुन को इंद्रियनिग्रह का यह प्रयोजन बतलाया हैं, कि “काम-क्रोध आदि 
शन्न इंद्रियों में अपता घर बना कर ज्ञान-विज्ञान का नाश करते हैं ” (३. ४०,४१)। 
इसलिये पहले तु इन्द्रियनिग्रह करके इन दबुओं को भार डाल॥ और पिछले 
अध्याय में योगयुक्त पुरुष का यो वर्शन किया हे, 'कि इन्द्रियनिग्रह के द्वारा 


७१६ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 


सप्तमोऽध्यायः । 
श्रीभगवानुवाच । 
मय्यासक्तमनाः पार्थं योगं युंजन्मदाश्रयः । 
ज्ञान-विज्ञान से तुप्त हुआ ” ( ६, ८ ) योगयुक्त पुरुष “ समस्त प्राणियों में 
“परमेश्वर को और परमेश्वर में समस्त प्राणियों को देखता है ” ( ६.२९ ) । झतः 
जब इन्द्रियनिग्रह करने की विधि बतला चुके, तब यह बतलाना आवद्यक हो 
“गया, कि ' ज्ञात” और “विज्ञान' किसे कहते हैं ? और परमेश्वर का पण ज्ञान होकर 
कर्मो को न छोड़ते हुए भो कर्मयोगमार्ग की किन विधियों से अन्त में निःसंदिग्ध 
मोक्ष मिलता है ? सातवें अध्याय से लेकर सत्नहवें अध्याय के अन्तपरयन्त-- 
ग्यारह ग्रध्यायों मं--इसी विषय का व्णान है; और अन्त के श्रर्थात्‌ अठारहवें 
अध्याय में सब कर्मयोग का उपसंहार है । सृष्टि में अनेक प्रकार के श्रनेक विनाशवान्‌, 
“पदार्थो सें एक ही श्रविनाशी परमेश्‍वर समा रहा है--इस समक्त का नास"“हु 
“ज्ञान; ' ग्रोर एक ही नित्य परमेश्वर से विविध नाशवान्‌ पदार्थों की उत्पत्ति को 
समर लेना 'विज्ञान' कहलाता है ( गो. १३. ३० ) । एवं इसी को क्षर-ग्रक्षर 
का विचार कहते हें । इसके सिवा श्रपने शरीर में श्र्थात क्षेत्र में जिसे आत्मा कहते 
हैं, उसके सच्चे स्वरूप को जान लेने से भी परमेश्वर के स्वरूप का बोध हो जाता है । 
इस प्रकार के विचार को क्षेत्रक्षेत्रज्ञविचार कहते हें । इनमें से पहले क्षर-ग्रक्षर के 
विचार का वन करके फिर तेरहवें भ्रध्याय में क्षेत्रक्षेत्रत के विचार का बर्न 
किया है । यद्यपि परमेश्वर एक है, तथापि उपासना की दृष्टि से उसमें दो भेद होते 
हैं। उसका अव्यक्त स्वरूप केवल बुद्धि से ग्रहण करने योग्य हूँ; ग्रौर व्यक्त स्वरूप 
प्रत्यक्ष अवगम्य है। अतः इन दोनों मार्गों या विधियों को इसी निरूपए में बतलाना 
पड़ा, कि बुद्धि से परमेश्‍वर को कंसे पहचानें ? और श्रद्धा या भक्ति से व्यक्त स्वरूप 
को उपासना करने से उनके द्वारा अव्यक्त का ज्ञान कैसे होता है ? तब इस समूचे 
विवेचन में यदि ग्यारह अध्याय लग गये, तो कोई आइचर्य नहीं है । इसके सिवा, 
इन दो सार्गो से परमेरवर के ज्ञान के साथ ही इन्द्रियनिग्रह भी आप-हो-आप हो 
जाता हे। अतः केवल इन्द्रियनिग्रह करा. देनेवाले पातंजलयोगमागं की अपेक्षा 
मोक्षधम में ज्ञानमागे और भक्तिमाग की योग्यता भी भ्रधिक मानी जाती है । तो 
भी स्मरण रहे, कि यह सारा विवेचन कर्मयोगमागं के उपपादन का एक अंश हे, 
बह स्वतंत्र नहीं हे । ग्रर्थात्‌ गीता के पहले छः अध्याय से कर्म, दूसरे षट्क में 
भक्ति और तीसरी षड़ध्यायी में ज्ञान। इस प्रकार गीता के जो तीन स्वतन्त्र विभाग 
'किये जाते हँ, वे तत्त्वतः ठोक नहीं हैं। स्थलमान से देखने सं थे तीनों विषय 
गीता में आये हैं सही; परन्तु वे स्वतन्त्र नहीं हैं। किन्तु कर्मयोग के अंगों के रूप से 
ही उतका विवेचन किया गया है। इस विषय का प्रतिपादन गीतारहस्य के चौदहवें 
अकरए (प्‌. ४५२-४५७) सें किया गया है। इसलिये यहाँ उसको पुनरावृत्ति 


गीता, अनुवाद और टिप्पणी -- ७ अध्याय । ७१७: 


असंशय समग्रं मां यथा ज्ञास्यांसे तच्छूण ॥ १॥ 
ज्ञान तेऽहं सविज्ञानमिदं वक्ष्याम्यशेषत: । 
यज्ज्ञात्वा नेह भूयोउन्यज्ज्ञातव्यमवाशिष्यते ॥ २॥ ` 
नहीं करते । अब देखना चाहिये, कि सातवें अध्याय का आरम्भ भगवान्‌ किस 
प्रकार करते हैं ? :--] ' 18313 
श्रीभगवान्‌ ने कहा :--( १) हे पार्थे सुझ में चित्त लगा कर और मेरा ही आश्रयः 
करके (कमं-) योग का आचरण करते हुए तुरे जिस प्रकार से या जिस विधि से मेरा 
पुएों और संशयविहीन ज्ञान होगा, उसे सुन । (२) - विज्ञानसमेत- इस पूरे ज्ञान 
को में तुझ से कहता हूँ, कि जिसके जान लेने से इस लोक में फिर और कुछ भी जानने 
केलियेनहोंरहजात। २. tg 
[ पहले इलोक के “ मेरा ही ग्राश्रय करके ” इन्न शब्दों से और विशेष 
कर “ योग ' शब्द से प्रगट होता है, कि पहले के अध्यायो में बाएात कर्मयोग 
की सिद्धि के लिये ही अगला ज्ञान-विज्ञान कहा हें--स्वतन्त्र रूप से नहीं बत- 
लाया है (देखो गीतार. प्र.१४, पृ. ४५४-४५५ )। न केवल इसी इलोक सें, प्रत्युत 
गीता में अन्यत्र भो कर्मयोग को लक्ष्य कर ये शब्द आये हे ' मद्योगमाश्रितः ' 
(गी. १२. ११), ' सत्परः (गो. १८-५७ और ११.५५); अतः इस विषय में 
कोई शंका नहीं रहती, कि परमेश्वर का आश्रय करके जिस योग का आचरण 
करने के लिये गोता कहती है, वह पीछे के छः ग्रध्यायों में प्रतिपादित कर्मयोग 
ही है । कुछ लोग विज्ञान का अर्थ अनुभविक ब्रह्मज्ञान अथवा ब्रह्म का साक्षात्कार 
करते हैं। परन्तु ऊपर के कथनानुसार हमें ज्ञात होता हुँ, कि परमेश्वरी ज्ञान 
के ही समष्टिरूप (ज्ञान) और व्यष्टिरूप (विज्ञान) ये दो भेद हेँ। इस कारण 
ज्ञानविज्ञान शब्द से भी उन्हीं का ग्रभिप्राय है ( गो. १३. ३० और १८. २० 
देखो) । दूसरे श्लोक “ फिर और कुछ भी जानने के लिये नहीं रह्‌ 
जाता” उपनिषद्‌ के आधार से लिये गये हें। छान्दोग्य उपनिषद्‌ में ३वेतकेतु से 
उनके बाप ने यह प्रद किया है कि “ येन ... अविज्ञातं विज्ञातं भवति ” वह क्या 
है, कि जिस एक के जान लेने से सब कुछ लिया जाता हे ? ओर फिर 
आगे उसका इस प्रकार खुलासा किया है “ यथा सौम्यैकेन मृत्पिडेन सर्व मृएमय 
विज्ञातं स्याद्वाचारम्भएां विकारो नामधेयं मृत्तिकेत्येव सत्यम्‌ " (छां. ६, १.४); 
--हे तात ! जिस प्रकार मिट्टी के एक गोले के भीतरी भेद को जान लेने से ज्ञात 
हो जाता है, कि शेष मिट्टी के पदार्थ उसी मृत्तिका के विभिन्न नामरूप धारण 
करनेवाले विकार हैं; और कुछ नहीं है, उसी प्रकार ब्रह्म को जान लेने से दूसरा 
कुछ भी जातने के लिये नहीं रहता । मुएडक उपनिषद्‌ (१-१.३) में भी आरम्भ सं . 
ही यह प्रश्‍न है, कि “ कस्मि भगवो विज्ञाते स्वमिदं विज्ञातं अवति! -किसका 
- ज्ञान हो जाने से अन्य सब वस्तुओं का ज्ञान हो जाता है ? इससे व्यक्त होता हे, कि 


५७१८ गीतारहस्य श्रथवा कसंयोगशास्त्र । 


मनुष्याणां सहस्रेषु कश्चि्यतति सिद्धये । 

यततामपि सिद्धानां कश्चिन्मां वेत्ति तच्वतः ॥ ३॥ 
$ $ भूमिरापोऽनलो वायुः खं मनो बुद्धिरेव च । 

अहंकार इतीयं मे भिन्ना प्रकृतिरष्ठ्वा ॥ ४॥ 

अपरेयमितस्तवन्यां प्रक्रति विद्वि मे पराम्‌ । 

जीवभूतां महाबाहो ययेदं धार्यते जगत्‌ ॥ ५ ॥ 

एतद्योनीनि भूतानि सर्वाणीत्युपधारय । 

अहे कृत्स्नस्य जगतः प्रभवः प्रलयस्तथा || ६ ॥ 

मत्त: परतरे नान्यर्किचिदास्ति धनंजय । 

हेत वेदान्त का यही तत्तव यहाँ अभिप्रेत है, कि एक परमेश्वर का ज्ञानविज्ञान 

हो जाने से इस जगत्‌ में आर कुछ भी जानने के लिये रह नहीं जाता । क्योंकि 

जगत्‌ का मूलतत्त्व तो एक ही है। नाम और रूप के भेद से वही संत्र समाया 

हुआ है। सिवा उसके और कोई इसरो वस्तु दुनिया में है ही नहीं । यदि ऐसा न 

हो, तो दूसरे इलोक की प्रतिज्ञा सार्थक नहीं होती । ] 

(३) हजारों मनुष्यों में कोई एक-प्राध ही सिद्धि पाने का यत्न करता हैं; और 
प्रयत्न करनेवाले इन (अनेक) सिद्ध पुरुषों में से एक-ग्राध को ही मेरा सच्चा ज्ञान 
'हो जाता हे! ८३ 

[ ध्यान रहे, कि यहाँ प्रयत्न करनेवालों को यद्यपि: सिद्ध पुरुष कह दिया हैं, 

तथापि परमेश्वर का ज्ञान हो जाने पर ही उन्हें सिद्धि प्राप्त होती है; अन्यथा 

नहीं । परमेश्वर के ज्ञान के क्षर-अक्षर-विचार और क्षेत्रक्षेत्रजविचार ये दो भाग 
हैं। इनमें से अब क्षर-भ्रक्षर-विचार का आरम्भ करते हैं :--] 

(४ ) पृथ्वी, जल, श्रग्ति, वायु, आकाश (ये पाँच सूक्ष्म भूत ) , सन, बुद्धि 
और अहंकार इन ठ प्रकारों सं मेरी प्रकृति विभाजित है। (५) यह अपरा अर्थात्‌ 
“निम्न श्रेणी की ( प्रकृति ) है। हे महाबाहु अर्जुन! यह जानो कि इससे भिन्न, 
जगत्‌ को धारण करनेवाली परा श्रर्थात्‌ उच्च श्रेणी की जीवनस्वरूपी मेरी इसरी 
प्रकृति है। (६) समझ रखो, कि इन्हीं दोनों से सब प्राणी उत्पन्न होते हँ । सारे 
जगत्‌ का प्रभाव अर्थात्‌ मूल और प्रलय अर्थात्‌ अन्त से ही हुँ । (७) है घनञ्जय ! 
मुक्त से परे और कुछ नहीं है । धागे में पिरोये हुए मएायों के समान सुक सं 
यह सब गाया हुआ है । [ 

[इन चारों इलोकों में सब क्षर-अक्षर-ज्ञान का सार श्रा गया हुँ; और अगले 

इलोकों सं इसी का विस्तार किया हे। सांख्यशास्त्र में सब सृष्टि के अचेतन शर्थात्‌ 

'जडभक्कति ल पुरुष ये दो स्वतन्त्र तत्त्व बतला कर प्रतिपादन किया 
है, कि इन दोनों तत्त्वों से सब पदार्थ उत्पन्न हुए --इन दोनों से परे तीसरा तत्त्व 
नहीं है। परत्तु गीता को यह देत संजूर नहीँ । अतः प्रकृति और पुरुष को एक 


DS MMM 


-. 3 


गीता, अनुवाद और टिप्पणी -- ७ अध्याय । ७१९ 


मायि सवेमिद प्रोतं सूत्र मणिगणा इब || ७॥ 

ही परमेश्वर की दो विभूतियाँ मान कर चोथे और पाँचवें इलोक में वएन किया 
है, कि इनमें जड़प्रकृति निम्न श्रेणी की विभूति है; और जोव अर्थात्‌ पुरुष श्रेष्ठ 
श्रेणी की विभूति है। और कहा है, कि इन दोनों से समस्त स्थावरजङगम सूष्टि 
उत्पन्न होती है (देखो गी. १३. २६) । इनमें से जीवभूत श्रेष्ठ प्रकृति का विस्तार- 
-सहित विचार क्षेत्रज्ञ की दृष्टि से आगे तेरहवें भ्रध्याय में किया हैँ। श्रब रह गई 
जड्प्रकृति। सो गोता का सिद्धान्त है (देखो गीताः ६. १०) कि वह स्वतन्त्र 
नहीं; परमेश्वर की अध्यक्षता में उससे समस्त सृष्टि को उत्पत्ति होती है । यद्यपि 
नोता में प्रकृति को स्वतन्त्र नहीं साना है, तथापि सांख्यशास्त्र में प्रकृति के जो 
भेद हैं, उन्हौं को कुछ हेरफेर से गीता में ग्राह्य कर लिया है (गीतार.प्र.८,पृ. १७६- 
१८३) । और परमेश्वर से माया के द्वारा जड़प्रकृति उत्पन्न हो चुकने पर (गी.७. 
१४) सांख्यों का किया हुआ यह वान, कि प्रकृति से सब पदार्थ कंसे निमित हुए ? 
अर्थात्‌ गुणोत्कर्ष का तत्त्व भी गीता को मान्य है (देखो गीतार. प्र. &, पृ. २४२) । 
सांख्यों का कथन है, कि प्रकृति और पुरुष मिल कर कुल पच्चीस तत्त्व हें। इनमें 
प्रकृति से ही तेईस तत्व उपजते हेँ। इन तेईस तत्त्वोंमें पाँच स्थूल भूत, दस 
इद्रियाँ और मन ये सोलह तत्त्व शेष सात तत्त्वों से निकले हुए भ्रर्थात्‌ उनके 
विकार हें। अतएव यह विचार करते समय (कि ' मूलतत्त्व ' कितने हे?) इन 
सोलह तत्त्वों को छोड़ देते हैं; और इन्हें छोड़ देने से बुद्धि (महान्‌) अहङकार 
और पञ्चतन्मात्राएँ ( सूक्मभूत ) मिल कर सात हो मूलतत्त्व बचे रहते हँ। 
सांख्यशास्त्र में इन्हीं सातों को “प्रकृतिविकृति ” कहते हैँ । ये सात प्रकृति- 
विकृति श्रौर मूलप्रकृति मिल कर अब आठ ही प्रकार को प्रकृति हुई; आर 
'सहाभारत (शां. ३१०. १०-१५) में इसी को श्रष्टथा प्रकृति कहा है। परंतु सात 
प्रकृतिविकृतियों के सात ही मूलप्रकृति को गिनती कर लेना गीता को योग्य 
नहीं जँचा । क्योंकि ऐसा करने से यह भेद नहीं दिखलाया जाता, कि एक मूल 
हूँ; और उसके सात विकार हैं । इसी से गोता के इस वर्गीकरण में--कि सात. 
प्रकृतिविकृति और मत मिल कर ग्रष्टघा मूलप्रकृति हे--ग्रौर महाभारत के 
वर्गीकरएा में थोडा-सा भेद किया गया हैँ (गीतार.प्र.८, प-१८३)। सारांश, यद्यपि 
गीता को सांख्पदालों की स्वतन्त्र प्रकृति स्वीकृत नहीं; तथापि स्मरणा रहे, कि 
उसके अगले विस्तार का निरूपए दोनों ने वस्तुतः ससान ही किया हैँ। गीता के 

समान उपनिषद्‌ सं भी वर्णन हैँ, कि सामान्यतः परब्रह्म से ही-- 

एतस्माज्जायते प्राणो मनः सर्वेन्द्रियाणि च | 
खं वायुज्योतिरापः एथिवी विश्वस्य धारिणी ॥ 

१: इस (पर पुरुष) से प्राण, मत, सब इन्द्रियाँ, आकाश, वायु, अग्नि, जल 
झर विश्व फो धारएा करनेवाली पृथ्वी--ये (सब) उत्पन्न होते हैँ” (मुएड. २. 
१.३; के. १. १५; प्रइन ६.४) । अधिक जानना हो, तो गीतारहस्य का ८ वाँ 


७२० गीतारहस्य प्रथवा कर्मयोगशास्त्र । 
६ $ रसोऽहमप्सु कौतेय प्रभास्मि शशिसूर्ययो: । 
प्रणवः स्वेदेषु शब्द: खे पौरुषं नए ॥ ८ ॥ ` 
पुण्यो गंध: पृथिव्याँ च तेजश्चास्मि विभावसौ । 
जीवनं स्मृतेषु तंपश्चास्मि तपखिषु ॥ ९ ॥ 
बीज मां सबैभूताना विद्धि पार्थं सनातनम्‌ । ` 
बुद्धिरबुद्धिमतामस्मि तेजस्तेजस्विनामहम्‌ || १० ॥ 
. वळ बळ्वतामस्मि कामरागाविवाजितम्‌ । 
धर्माविरुद्धो भूतेषु कामोऽस्मि भरतस ॥ १९ ॥ 
ये चैव सात्तिका भावा राजसास्तामसाश्च ये । 
.. मत्त एवेति तान्विद्धि न त्वहं तेषु ते माथे॥ १२॥ 
प्रकरएा देखो । चोथे श्लोक में कहा है, कि पृथ्वी, आप प्रभृति पञ्चतत्व, में ही 
हु--भ्रौर अब यह कह कर, कि इन तत्वों में जो गुए हैं, वे भी में ही हँ-<ऊँपर 
के इस कथन का स्पष्टीकरएा करते हैं, कि यें सब पदार्थ एक ही धागे में मणियों 
के समान पिरोये हुए हैं :-- ] Me 
(८) हे कौन्तेय ! जल में रस में हूँ । चन्द्रसूर्यं की प्रभा में हूँ । सब वेदों में 
प्रणव अर्थात्‌ उशकार में हूँ । आकाझ मं शब्द में हूँ और सब पुरुषों का पौरुष 
में हें। (६) पृथ्वी में पुएयगन्ध अर्थात्‌ सुगन्धि एवं अग्नि का तेज में हूँ । सब 
प्राणियों की जीवनशक्ति श्रौर तपस्वियों का तप में हूँ। (१०) हे पार्थ ! मुझ को 
सब प्राणियों का सनातन बीज समझ । बुद्धिसानों की बुद्धि और तेजस्वियों का 
तेज भी में हूँ । (११) काम (वासना) और राग अर्थात्‌ विषयासक्ति (इन दोनों 
को) घटा कर वलवान्‌ लोगों का बल में हें; और हे भरतश्रेष्ठ ! प्राणियों में--धर्म 
के विरुद्ध न जानेवाला--काम भी में हुं। (१२) और यह समझ, कि जो कुछ 
सात्त्विक, राजस या तामस भाव भ्रर्थात्‌ पदार्थ हें, वे सब मुझ से ही हुओे हैं । परन्तु 
चे मुझ सं हें; में उनमें नहीं हूँ । 
[ “ बे मुर में हें, में उनमें नहीं हें ” इसका अर्थ बड़ा ही गम्भीर . है। 
पहला अर्थात्‌ प्रगट अर्थ यह है, कि सभी पदार्थ परमेश्वर से उत्पन्न हुए हें । 
. इसलिये मणियों में धागे के समान इन पदार्थों का गुणधम भी यद्यपि परमेश्वर 
ही है, तथापि परमेइवर की व्याप्ति इसी में नहीं चुक जाती । समझना चाहिये 
कि इनको व्याप्त कर इनके परे भी यही परमेउवर हे; और यही अ्रर्थ आगे “ “इस 
समस्त जगत्‌ को में एकांश से व्याप्त कर रहा हूँ” (गी. १०. ४२) इस श्लोक 
में बणित है । परन्तु इसके अतिरिक्त दूसरा भी ग्रर्थे सदेव विवक्षित रहता हे । 
५ वहं यह, कि त्रिगुणात्मक जगत्‌ का नानात्व यद्यपि मुझ से निगुए। हुआ देख 
- पडता हे, तथापि वह नानात्व मेरे निगुण स्वरूप में नहीं रहता; और इस दूसरे 
| अर्थ को मन में रख कर ““ भूतभृत्‌नच भूतस्थः” ( ९.४ और ५ ) इत्यादि 


गीता, अनुवाद और टिप्पणी --७ ग्रध्याय । ७२१ 


§ $ त्रिमिणणम्यमविरेमि: सर्वमिदं जगत्‌ । 
मोहितं नाभिजानाति मामेम्यः परमव्ययम्‌ | १३ ॥ 
दैवी ह्येषा गुणमयी मम माया दुरत्यया | 
मामेव ये प्रपद्यन्ते मायामेतां तरन्ति ते ॥ १४॥ 
न मां दुष्कृतिनो मूढाः प्रपद्यन्ते नराधमाः | 
माययापहृतज्ञाना आखुरे भावमाश्रिताः ॥ १५ ॥ 
§ § चतुर्विधा भजन्ते मां जनाः सुक्रतिनोऽजुन । 
परमेश्‍वर की अलौकिक शक्तियों के वर्णन किये गये हें (गो, १३. १४-१६) ४ 
इस प्रकार यदि परमेश्वर की व्याप्ति समस्त जगत्‌ से भो अधिक हे, तो प्रगट 
हूँ, कि परमेश्वर के सच्चे स्वरूप को पहचानने के लिये इस मायिक जगत्‌ से भी 
परे जाना चाहिये; और अब उसी श्रर्थ को स्पष्टतया प्रतिपादन करते हें :--] 
(१३) (सत्त्व, रज और तम) इन तीन गुणात्मक भावों से अर्थात्‌ पदार्थों 
से मोहित हो कर यह सारा संसार्‌ इनसे परे के (अर्थात्‌ निर्गुणा) मुक अव्यय 
( परमेश्वर ) को नहीं जानता । का] 

[ माया के सम्बन्ध में गोतारहस्य के & वें प्रकरएा में यह सिद्धान्त हे, कि 
साया अथवा अज्ञान त्रिगुणात्मक देहेन्द्रिय का धर्म है; न कि आत्मा का। आत्मा तो 
ज्ञानमय और नित्य है। इन्द्रियाँ उसको भरम में डालतो हैँ--उसी अद्देती सिद्धान्त 
को ऊपर के इलोक में कहा हुँ। देखो गोता. ७. २४. ओर गी. र. प्र. & 

` पृ. २३६-२४७] - 

(१४) मेरी यह गुणात्मक और दिव्य माया दुस्तर है। अतः इस साया को वें 

पार कर जाते हँ, जो मेरी ही शरणा में आते हैं । 

. [ इससे प्रगट होता है, कि सांख्यशास्त्र को जिगुणात्मक प्रकृति को ही गीता 
में भगवान्‌ अपनी माया कहते हैं। महाभारत के नारायणीयोपाख्यान में कहा 
है, कि नारद को विश्वरूप दिखला कर अन्त सें भगवान्‌ बोले कि :-- 

माया ह्येषा मया रुष्टा यन्मां पश्यसि नारद । 

सर्वभूतगुणैथुक्त नैव त्वं ज्ञाठुमहसि ॥ 
“ हे नारद ! तुम जिसे देख रहे हो, वह मेरी उत्पन्न की हुई माया हुँ। तुम मुझे 
सब प्राणियों के गुणों से युक्त मत समझो” (झां. २३६. ४४) । वही सिद्धान्त 
अंब यहाँ भो बतलाया गया है । गीतारहस्य कें & वें और १० वें प्रकरएा सें 
बतला दिया है, कि माया क्या चीज है ? ] 

( १५) साया ने जिनका ज्ञान नष्ट कर दिया हैं, ऐसे मूड और दुष्कर्मी नराधम 
आसुरी बुद्धि में पड़ कर भेरी शरण में नहीं आते । 

-[ यह बतला दिया, कि माया में डूबे रहनेवाले लोग परमेश्‍वर को भूल जाते 
हैं; और नष्ट हो जांते हें । अब ऐसा न करनेवाले अर्थात्‌ परमेशवर की शरण में 
जा कर उसकी भक्ति करनेवाले लोगों का वर्णन करते हँ । ] 

|) IR ४६ हु ५ | 
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आतों जिज्ञासुरथार्थी ज्ञानी च भरतर्षभ ॥ १६॥ 

तेषां ज्ञानी नित्ययुक्त एकभक्तिर्विशिष्यते । 

प्रियो हि ज्ञानिनोऽत्यर्थमहँ स च मम प्रिय: || १७॥ 
उदाराः सर्व एंैते ज्ञानी त्वा्मैव मे मतम्‌ । | 

आस्थित: स हि युक्तात्मा मामेवानुत्तमां गातिम्‌ ॥ १८॥ 
बहूनां जन्मनामंते ज्ञानवान्मां प्रपयते | . 

वासुदेवः स्मिति स महात्मा सुदुर्लमः ॥ १९ ॥ 

(१६) हे भरतश्रेष्ठ अर्जुन ! चार प्रकार के पुएयात्मा लोग मेरी भक्ति किया करते 
हे :=-१--आते अर्थात्‌ रोग से पीड़ित, २--जिज्ञासु अर्थात्‌ ज्ञान प्राप्त कर लेने की 
इच्छा करनेवाले, ३--प्रर्थार्थी भ्रर्थात्‌ द्रव्य आदि कास्य वासनाओं को मन सें रखने- 
वाले और ४- ज्ञानी अर्थात्‌ परमेश्वर का ज्ञान पा कर कृतार्थ हो जाने से आगे कुछ 
प्राप्त न करना हो, तो भी निष्कामबुद्धि से भक्ति करनेवाले । (१७) इनमें एकझक्ति 
अर्थात्‌ अनन्यभाव से मेरी भक्ति करनेवाले और सदैव युक्त यानी तिष्कासबृद्धि से 
बतेनेवाले ज्ञानी को योग्यता विशेष है। ज्ञानी को में अत्यन्त प्रिय हूँ; और ज्ञानी मुझे 
(अत्यन्त) प्रिय है। (१८) ये सभी भक्त उदार श्र्थात्‌ अच्छे हैं; परन्तु मेरा मत हु, 
कि इनमें ज्ञानी तो मेरा ग्रात्मा ही है। क्योंकि युक्तचित्त हो कर (सब की) 
उत्तमोत्तम गतिस्वरूप मुत में हो वह ठहरा रहता है । (१६) अनेक जन्मों के 
अनन्तर यह अनुभव हो जाने से--कि “ जो कुछ है, वह सब वासुदेव ही है  -- 
ज्ञानवान्‌ सुरे पा लेता है । ऐसा महात्मा अत्यन्त दुर्लभ हे । 

[क्षर-ग्रक्षर की दृष्टि से भगवान्‌ ने अपने स्वरूप का यह ज्ञान बतला 
दिया, कि प्रकृति और पुरुष दोनों मेरे ही स्वरूप हैं; और चारों ओर में ही एकता 
से भरा हूँ । इसके साथ ही भगवान्‌ ने ऊपर जो यह बतलाया है--कि इस 
स्वरूप की भक्ति करने से परमेश्वर की पहचान हो जाती है--उसके तात्पये को 
अलो भाँति स्मरए रखता चाहिये । उपासना सभी को चाहिये । फिर चाहे व्यक्त 
की करो, चाहे भ्रव्यक्त की । परन्तु व्यक्त की उपासना सुलभ होने के कारण यहाँ 
उसी का वन है; ओर उसी का नास भक्ति है । तथापि स्वार्थबुद्धि को मन में 
रख कर किसी विशेष हेतु के लिये परमेश्वर की भक्ति करना निम्नश्रेणी की भक्ति 
है । परमेश्वर का ज्ञान पाने के हेतु से भक्ति करनेवाले (जिज्ञासु) को भी सच्चा 

. ही समरना चाहिये। क्योंकि उसको जिज्ञासुत्व-अ्वस्था से ही व्यक्त होता है, 
“कि ्रभी तक उसको. परिपूए ज्ञान नहीं हुआ । तथापि कहा है, कि ये सब 
भक्ति करनेवाले होने के कारएा उदार अर्थात्‌ अच्छे मागं से जानेवाले हैं (इलो. 

१५ । पहले तीन इलोकों का तात्प है, कि ज्ञानप्राप्ति से कृतार्थ हो करके 
' जिन्हें इस जगत्‌ में कुछ करने अथवा पाने के लिये नहीं रह जाता ( गी. ३. 

१७-१९ ), ऐसे ज्ञानो पुरुष निष्कामबुद्धि से जो भक्ति करते हें (भाग. १. ७. 
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$ $ कामैस्तस्तैहंतज्ञाना: प्रपद्यन्तेईन्यदेवताः । 
तं तं नियममास्थाय प्रकृत्या नियताः स्वया || २० ॥ 
यो यो यां यां तबुँ भक्तः श्रद्धयाचितुमिच्छाति । 
तस्य तस्याचलां श्रद्धां तामेवं विदधाम्यहम्‌ | २१॥ 
स तया श्रद्धया युक्तस्तस्याराधनमीहते । 
लभते च तत: कामान्मयैव विहितान्हि तान्‌ ॥ २२॥ 
अंतवज्ु फळं तेषां तद्भवत्यल्पमेधसाम्‌ | 
१०) वही सब सं श्रेष्ठ है । प्रहलाद-नारद आदि को भक्ति इसी श्रेष्ठ श्रेणी को 
है; और इसी से भागवत में भक्ति का लक्षा “ सक्तियोग अर्थात्‌ परमेश्‍वर की 
निहेतुक और निरन्तर भक्ति ” माना है ( भाग,३.२६-१२; और गीतार, प्र.१३ 
पु. ४०९-४१०) । १७ वें और १९ वें इलोक के ' एकभक्तिः ' ग्रौर, वासुदेवः 
पद भागवतधर्म के हें और यह कहने में भो कोई क्षति नहीं, कि भक्तों का उक्त 
सभी वर्णान भागवतधमं का ही हँ । क्योंकि महाभारत ( झां. ३४१-३२३-२३५ ) 
में इस धर्म के वएांन में चतुविध भवतों का उल्लेख करते हुए कहा हूँ, कि :-- 
चतुर्विधा मम जना भक्ता एवं हि मे श्रुतम्‌ । 
तेषामेकान्तिनः श्रेष्ठा ये चैवानन्यदेवताः ॥ 
अहमेव गतिस्तेषां निराशीः कर्मकारिणाम्‌ । 
ये च दिष्टासत्रयो भक्ताः फलकामा हि ते मताः ॥ 
सर्वे च्यवनधमास्ते प्रतिबुद्धस्तु श्रेष्ठमाक्‌ । 
अनन्यदैवत और एकान्तिक भक्त जिस प्रकार निराश; श्रर्थात्‌ फलाझारहित कमं 
करता है, उस प्रकार अन्य तीन भक्त नहीं करते। वे कुछ-न-कुछ हेतु सन में रख 
कर भक्ति करते हें। इसी से वे तीनों च्यवनशील हैं; और एकान्ती प्रतिबुद्ध 
(जानकार) हैं। एवं आगे “वासुदेव' शब्द की आध्यात्मिक व्युत्पत्ति यों की. है :-- 
४ सर्वेभूताधिवासइ्च वासुदेवस्ततो ह्यहम्‌ ”-में प्राणिमात्र में वास करता हूँ; इसी 
से मुझको वासुदेव कहते हें (शां: ३४१.४०) । अब यह वर्णन करते हैं, कि यदि 
सर्वत्र एक ही परमेश्वर है, तो लोग भिन्न भिन्न देवताओं की उपासना क्यों करते 
हैं और ऐसे उपासकों को क्या फल मिलता है ? :--] 

(२०) अपनी अपनी प्रकृति के नियमानुसार भिन्न भिन्न ( स्वर्ग आदि फलों 
को ) कासवासनाओं से पागल हुए लोग भिन्न भिन्न ( उपासनाओं के ) नियमों को 
पाल कर दूसरे देवताओं को भजते रहते हें। (२१) जो भक्त जिस रूप की अर्थात्‌ 
देवता की श्रद्धा से उपासना किया चाहता हूँ, उसको उसी श्रद्धा को में स्थिर कर 
देता हें । (२२) फिर उस श्रद्धा से युक्त होकर वह उस देवता को आराधना करने 
लगता है। एवं उसको मेरे ही निर्माण. किये हुए कामफल मिलते हें। (२३) परन्तु 
(इन) अहपदुदधि लोगों को मिलनेवाले ये फल नाशवान्‌ हें ( सोक्ष के समा: 
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देवान्देवयजो यान्ति मद्भक्ता यान्ति मामापि ॥ २३ ॥ 
§ § अव्यक्तं व्यक्तिमापन्नं मन्यन्ते मामबुद्धयः 1 | 
परं भावमजानन्तो ममाव्ययमनुत्तमम्‌ || २४ ॥ 
. नाहं प्रकाश: सर्वस्य योगमायासमाइत: । 
` मूढोऽयं नाभिजानाति लोको मामजमव्यथम्‌ ॥ २५ ॥ 
स्थिर रहनेवाले नहों हे ) । देवताओं को भजनेवाले उनके पास जाते हैं; ओर मेरे 
भक्त मेरे यहाँ आते हें । १ 

[ साघारएा मनुष्यों की समझ होती है, कि यद्यपि परमेश्वर मोक्षदाता हे, 
` तथापि संसार के लिये श्रावश्यक अनेक इच्छित वस्तुओं को देने की शक्ति देव- 
ताग्रों में ही है; और उनकी प्राप्ति के लिये इन्हीं देवताओं को उपासना करनी 
चाहिये। इस प्रकार जब यह समक दृढ हो गई, कि देवताओं की उपासना करनी 
« चाहिये; तब ग्रपनी अपनी स्वाभाविक श्रद्धाके अनुसार (देखो गी.१७.१-६) कोई 
पीपल पुजते हें, कोई किसो चबूतरे को पूजा करते हैं; और कोई किसी बड़ी भारी 
शिला को सिंदूर से रंग कर पुजते हें। इस बात का बॉन उक्त इलोकों में 
` सुन्दर रीति से किया गया है । इसमें ध्यान देने योग्य पहली बात यह है, कि 
भिन्न भिन्न देवताओं की आराधना से जो फल मिलता है, उसे आराधक समझते हैं, 
कि उसके देनेवाले वे ही देवता हूँ। परन्तु पर्याय से बह परमेश्‍वर की पुजा हो 
जाती है (गी. &. २३); और तात्विक दृष्टि से वह फल भी परमेश्वर ही दिया 
करता हूँ(इलो. २२) । यही नहीं, इस देवता का आराधन करने की बुद्धि भी 
“मनुष्य के पूर्वकर्मातुसार परमेश्वर ही देता है (इलो. २१) । क्योंकि इस जगत्‌ में 
परमेश्वर के अतिरिक्त और कुछ नहीं हैं। वेदान्तसुत्र ( ३. २. ३८-४१ ) और 
उपनिषद्‌ (कोषी. ३.८) में भी यही सिद्धान्त है । इन भिन्न भिन्न देवताओं की 
भक्ति करते करते बुद्धि स्थिर श्रोर शुद्ध हो जाती है; तथा अन्त सें एक एवं नित्य 
- परमेश्वर का ज्ञान होता है-- यही इन भिन्न भिन्न उपासनाश्रों का उपयोग है । 
परन्तु इससे पहले जो फल मिलते हे, बे सभी नित्य होते हैं श्रत: भगवान्‌ 
` का उपदेश हैं, कि इन फलों को आशा में न उलभकर ' ज्ञानी ' भक्त होने को 
. उसडग प्रत्येक मनुष्य को रखनी चाहिये । माना, कि भगवान्‌ सब बातों के करने- 
बाले ओर फलों के दाता हैं। पर वे जिसके जैसे कमं होंगे तदनुसार ही तो फल 
' देंगे (गो. ४.११)। ग्रतः तात्त्विक दृष्टि से यह भी कहा जाता है, कि वे स्वयं 
कुछ भो नहीं करते ( गी. ५. १४ ) । गीतारहस्य के १० वें (प. २६७ ) और 
१३ वें प्रकरण (पृ. ४२६-४२७) में. इस विषय का अधिक विवेचन हैं; उसे 
देखो । कुछ लोग यह भूल जाते हैं, कि देवताराधन का फल भी ईश्वर हो देता 
हैं; और वे प्रकृतिस्वभाव के भ्रनुसार देवताओं की घन में लग जाते हैं। अब ऊपर 

के इसी वएन का स्पष्टीकरण करते हैं:--] २३ 
(२४) अबुद्धि श्र्थात्‌ मूढ लोग मेरे श्रेष्ठ, उत्तमोत्तम और अव्यय रूप को न 


गीता, अनुवाद और टिप्पणी -- ७ अध्याय । ७२५ 


वेदाहं समतीतानि वर्तमानानि चाजुन । 

भविष्याणि च भूतानि मां तु वेद न कश्चन ॥ २६ || 
जान कर मुझ अव्यक्त को व्यक्त हुआ मानते हें ! (२५) में अपनी योगरूप माया 
ससे श्राच्छादित रहने के कारण सब को (अपने स्वरूप से) प्रगट नहीं देखता । सूड 
लोग नहीं जानते, कि में श्रज और श्रव्यय हूँ । 


[ अव्यक्त स्वरूप को छोड़ कर व्यक्त स्वरूप धारणा कर लेने की युक्ति को 
योग कहते हँ ( देखो गो. ४. ६; ७. १५; ६. ७) । वेदान्ती लोग इसी को 
साया कहते हैँ। इस योगमाया से ढेंका हुआ परमेश्वर व्यक्तस्वरूपघारी होता हे । 
सारांश--इस इलोक का भावार्थे यह है, कि व्यक्तसृष्टि मायिक अथवा अनित्य 
है; और श्रव्यक्त परमेश्वर सच्चा या नित्य है। परन्तु कुछ. लोग इस स्थान पर 
और अन्य स्थानों पर भी “ माया! का “अलौकिक ' अथवा  विलक्षए १ अर्थ 
सान कर प्रतिपादन करते हैं, कि यह माया मिथ्या नहीं--परमेश्वर के समान 
ही नित्य है । गीतारहस्य के नौवें प्रकरण में साया के स्वरूप का विस्तारसहित 
विचार किया है । इस कारणा यहाँ इतना ही कह देते हैं, कि यह बात अद्रे 
वेदान्त को भी मान्य है, कि माया परमेश्वर की ही कोई विलक्षण और अनादि 
लीला है । क्योंकि, माया यद्यपि इच्द्रियों का उत्पन्न किया हुआ दृश्य है, तथापि 
इन्द्रियाँ भी परमेश्वर की ही सत्ता से यह काम करती हैं । अतएव अन्त में इस 
माया को परमेश्वर की लीला ही कहना पड़ता है ।.बाद हैं केवल इसके तत्त्वतः 
सत्य या मिथ्या होने में । सो उक्त इलोकों से प्रगट होता है, कि इस विषय में 
गत वेदान्त के समान ही गीता का भी यही सिद्धान्त है, कि जिस नासरूपा- 
त्मक माया से अव्यक्त परमेश्वर व्यक्त साना जाता है, वह साया--फिर चाहे उसे 
अलौकिक शक्ति कहो या और कुछ-- अज्ञान' से उपजी हुई दिखाऊ वस्तु या 
'मोह' है; सत्य परमेश्वरतत्त्व इससे पृथक्‌ है। यदि ऐसा न हो, तो 'अबुद्धि और 
* मूढ' शब्दों के प्रयोग करने का कोई कारण नहीं देख पड़ता । सारांश, साया 
सत्य नहीं--सत्य है एक परमेश्‍वर ही । किन्तु गीता का कथन है, कि इस साया 
में भूले रहने से लोग अनेक देवताओं के फनदे में पड़े रहते हैं । बुह्दारएयक 
उपनिषद्‌ (१.४. १०) सें इसी प्रकार का वन है। वहाँ कहा है, कि जो 
लोग आत्मा और ब्रह्म को एक ही न जान कर भेदभाव से सिञ्च भिन्त देवताओं 
के. फंदे में पड़े रहते हैं, वे ' देवताओं के पशु ' ह--अर्थात्‌ गाय आदि पशुओं से 
जैसे मनुष्य को फायदा होता है, बैसे ही इन अज्ञानी भक्तों से सिर्फ देवताओं 
का ही फायदा है। उनके भक्तों को सोक्ष नहीं मिलता । साया में उलझ कर 
भेदभाव से अनेक देवताओं की उपासना करनेदालों का वर्णन हो चुका। रब 
बतलाते हैं, कि इस साया से धीरे धीरे छुटकारा क्योंकर होता है ? :--] 
(२६) हे अर्जुन ! भूत, वर्तमान और सबिष्यत्‌ (जो हो चुके हें उन्हें, मौजूद और 


आगे होनेवाले) सभी प्राणियों को सें जानता हँ । परन्तु मुझे कोई भी नहीं जानता। 


७२६ ` गीतारहस्य श्रथवा कमंयोगशास्त्र । - 


इच्छादवेषसमुत्येन इन्द्रमोहेन भारत । 

सर्वभूतानि संमोहं संग यान्ति परंतप || २७॥ 

येष्रां त्वन्तगतं पापें जनानां पुण्यकर्मणाम्‌ । 

ते इंद्मोहनिमुक्ता भजन्ते मां दढत्रताः || २८ ॥ 

$ & जरामरणमोक्षाय मामाश्रित्य यतन्ति ये । 

ते ब्रह्म तद्विदुः कृर्ल्नमध्यात्मं कर्म चाखिलम्‌ || २९ ॥ 

साधिभूताधिदैवं मां साधियज्ञं च ये विदुः । 

ग्रयाणकालेऽपि च मां ते विदुर्युक्तचेतसः ॥ ३० ॥ 

इति श्रीमद्भगावद्गीतासु उपनिषत्सु ब्रह्मविद्यायां योगशास्त्रे श्रीक्रष्णार्जुन- 

संवादे ज्ञानविज्ञानयोगो नाम सप्तमोऽध्यायः || ७ ॥ 


oS 


(२७) क्योंकि हे भारत ! (इर्द्रियों के) इच्छा और द्वेष से उपजनेबाले (सुखदुःख 

श्रादि) इन्दरों के मोह से इस सूष्टि में समस्त प्राणी, हे परन्तप ! भ्रम में फंस जाते 

हैं। (२८) परन्तु जिन पुएयात्माओं के पाप का अन्त हो गया है, वे ( सुखदुःख 
आदि) हनदरों के मोह से छूट कर दुढब्रत हो करके मेरी भक्ति करते हैं। 

[इस प्रकार माया से छुटकारा हो चुकने पर आगे उनकी जो स्थिति होती 

है, उसका वएन करते हैं :--] 

(२९) (इस प्रकार) जो मेरा झ्राश्रय कर जरामरण अर्थात्‌ पुनर्जन्म के चक्कर 

से छूटने के लिये प्रयत्न करते हैं, वे ( सब ) ब्रह्म, (सब) अध्यात्म और सब कर्म 

को जान लेते हैं। (३०) ग्रौर अधिभूत, अधिदैव एवं श्रधियज्ञसहित ( अर्थात्‌ 

इस प्रकार, कि में ही सब हूं) जो मुझ जानते हैं, वे युक्तचित्त ( होने के कारएा ) 

मरएाकाल में भी मुझे जानते हें। 

[अगले ग्रध्याय में अध्यात्म, ग्रधिभूत, अधिदेव ग्रौर भ्रधियज्ञ का 
निरूपणा किया है। धमंशास्त्र का ग्रौर उपनिषदों का सिद्धान्त हे, कि मरएाकाल 
से मनुष्य के मन में जो वासना प्रबल रहती हैं, उसके ्रनुसार उसे रागे जन्म 
मिलता है । इस सिद्धान्त ' को लक्ष्य करके श्रन्तिम इलोक में ८ मरएकाल में 
भी” शब्द हैं; तथापि उक्त इलोक के 'भी” पद से स्पष्ट होता है, कि मरने से 
प्रथम परमेश्वर का पुए ज्ञान हुए बिना केवल अन्तकाल में ही यह ज्ञान नहीं 
हो सकता (देखो गो. २. ७२) । विशेष विवरण श्रगले अध्याय में है। कह 
सकते हैं, कि इन दो इलोकों सं ग्रधिभूत आदि शब्दों से आगे के अध्याय को 
प्रस्तावना ही को गई है ।] . - | 

“ इस प्रकार भर भगवान के गाये हुए--प्र्थात कहे हुए--उपनिषद में ब्रह्मविद्या- 
न्तर्गंत योग--प्र्यात्‌ कमयोग--शास्त्रविषयक' श्रीकृष्ण और अर्जुन के संवाद में 
ज्ञानविज्ञानयोग नामक सातवां भ्रध्याय समाप्त हुआ । . छ, 


गीता, अनुवाद ओर टिपणी -- 5 अध्याय । ७२७ 


आठवाँ अध्याय । 

[ इस अध्याय में कर्मयोग के श्रन्तर्गंत ज्ञानविज्ञान का ही निरूपणा हो रहा 
है; और पिछले ग्रध्याय में ब्रह्म, अध्यात्म, कमं, अधिभूत, अघिदैव और अधि- 
यज्ञ, ये जो परमेश्वर के स्वरूप के विविध भेद कहे हैं, पहले उनका अर्थ बतलाकर 
विवेचन किया है, कि उनमें क्या तथ्य है? परन्तु यह विवेचन इन शब्दों क केवल 
व्याख्या करके अर्थात्‌ अत्यन्त संक्षिप्त रीति से किया गया है। श्रतः यहाँ पर उक्त 
विषय का कुछ अधिक खुलासा कर देना ्रावश्यक हैँ। वाह्मसृष्टि के अवलोकन 
से उसके कर्ता की कल्पना अनेक लोग अनेक रीतियों से किया करते हैं। १-कोई 
कहते हैं, कि सृष्टि के सब पदार्थ पञचमहाभूतों के ही विकार हैं; र इन पञ्चमहा- 
भूतों को छोड़ मूल में दूसरा कोई भी तत्त्व नहीं हैं। २-इसरे कुछ लोग (जैसा कि 
गीता के चौथे अध्याय सें वर्णन है) यह प्रतिपादन करते हैं, कि यह समस्त जगत्‌ 
यज्ञ से हुआ हैँ; और परमेश्वर यज्ञनारायएखूपी हूँ । यज्ञ से ही उसकी पुजा होती 
है । ३-और कुछ लोगों का कहना है, कि स्वयं जड़ पदार्थं सृष्टि के व्यापार नहीं 
करते; किन्तु उनमें से प्रत्येक में कोई-न-कोई सचेतन पुरुष या देवता रहते हैं; जो 
कि इन व्यवहारों को किया करते हैं ग्रौर इसी लिये हमें उन देवताओं को आराधना 
करनी चाहिये । उदाहरणार्थ, जड़ पांचभौतिक सूर्ये के गोले में सूर्य नाम का जो 
पुरुष है, वही प्रकाश देने वगैरह का काम किया करता हु; अतएव वही उपास्य हंत 
४-चोथे पक्ष का कथन है, कि प्रत्येक पदार्थ में उस पदार्थ से भिन्न किसी देवता 
का निवास मानना ठीक नहीं है । जैसे मनुष्य के शरीर में आत्मा हूँ, बसे ही 
प्रत्येक वस्तु में उसी वस्तु का कुछ-न-कुछ सुकेसरूप अर्थात्‌ आत्मा के समान 
सुक्ष्म शक्ति वास करती हूँ। वही उसका मूल और सच्चा स्वरूप है । उदाह्रएाथं, 
पंच स्थूलमहाभूतों में पंच सूक्ष्म तन्मात्राएँ और हाथपेर आदि स्थूल इन्द्रियों में 
सुक्ष्म इन्द्रियाँ मुलभूत रहती हैं। इसी चौथे तत्त्व पर सांख्यों का यह सत भी 
श्रवलम्बित है, कि प्रत्येक मनुष्य का आत्मा भी पृथक्‌ पृथक्‌ है; और पुरुष अ्रसंख्य 
हैं। परन्तु जान पड़ता है, कि यहाँ इस सांख्य मत का “अधिदेह ' वर्ग में समावेश 
किया गया है । उक्त चार पक्षों को ही क्रम से अधिभूत, अधियज्ञ, अधि- 
दबत और अध्यात्म कहते हैं । किसी भी शब्द के पीछे अधि” उपसगे रहने से 
यह अर्थ होता है--' तसघिक्त्य, | तद्विषयक, _ (उस सम्बन्ध का ' या “ उसमें 
रहनेवाला '। इस अर्थ के अनुसार अधिदेवत अनक देवताओं में रहनेवाला तत्त्व 
है । साधारणतया अध्यात्म उस शास्त्र को कहते हें, जो यह प्रतिपादन करता हैं, 
कि सर्वत्र एक ही आत्मा हैं। किन्तु यह ग्रथ सिद्धान्तपक्ष का ह अर्थात्‌ पूर्वपक्ष 
के इस कथन को जाँच करके “ अनेक वस्तुओं या मनुष्यों में भी अनेक 
आत्मा हैं ” वेदान्तशास्त्र ने आत्मा की एकता के सिद्धान्त को हो निश्चित कर दिय 
है ग्रतः पूर्वपक्ष का जब विचार करना होता है, तब साना जाता है, कि प्रत्येक 
पदार्थं का सुक्ष्म स्वरूप या आत्मा पृथक्‌ पृथक्‌ हैं; और यहाँ पर श्रध्यात्म शब्द 


७२८ गीतारहस्य श्रथवा कर्मयोगझास्त्र । 
अष्टमोऽध्यायः | 
अजुन उवाच । | 

कि तदूत्रह्म किमध्यात्मं कि कर्म पुरुषोत्तम । 

से यही अर्थ अ्रभिप्रेत हें । महाभारत में मनुष्य को इन्द्रियों का उदाहरएा देकर 
स्पष्ट कर दिया है, कि अध्यात्म, ्रधिदं वत ग्रौर अधिभू त-दृष्ठि से एक ही विवेचन 
के इस प्रकार भिन्न भिन्न भेद क्योंकर होते हैं ? (देखो म. भा. झां. ३१३; और 
अश्वः ४१) । महाभारतकार कहते हें, कि मनुष्य की इन्द्रियों का विवेचन तीन 
तरह से किया जा सकता है । जेसे--श्रधिभूत, अध्यात्म और अधिदेवत। इन इन्द्रियों 
के द्वारा जो विषय ग्रहएा किये जाते हं--उदाहरणार्थ, हाथों से जो लिया जाता है, 
कानों से जो सुना जाता है, श्राँखों से जो देखा जाता है और मन से जिसका चिन्तन 
किया जाता है--वे सब अधिभूत हैं; और हाथपैर आदि के (सांख्यशासत्रोक्त ) 
सुक्ष्म स्वभाव अर्थात्‌ सुक्ष्म इन्द्रियां इन इन्द्रियों के श्रध्यात्म हँ। परन्तु 
इन दोनों दृष्टियों को छोड़ कर भ्रधिदेवतदृष्टि से विचार करने पर--अ्र्थात्‌ 
यह मान करके, कि हाथों के देवता इन्द्र, पैरों के विष्ण, गुद के सित्र, 
उपस्थ के प्रजापति, वाणी के श्रग्नि, आँखो के सूर्थ, कानों के आकाश अथवा 
दिशा, जीभ के जल, नाक के पृथ्वी, त्वचा के वायु, मन के चन्द्रमा, अहंकार के 
बुद्धि और बुद्धि के देवता पुरुष हें--कहा जाता है, कि येही देवता लोग अपनोी- 
अपती इन्द्रियों के व्यापार किया करते हुँ। उपनिषदों में भी उपासना के लिये ब्रह्म- 
स्वरूप के जो प्रतीक बाएात हें, उने सन को अ्रध्यात्म और सूर्यं अथवा श्राकाश 
को अधिदेवत प्रतीक कहा है (छां. ३: १८. १ ) । श्रध्यात्म और श्रधिदैवत का 
यह भेद केवल उपासना के लिये ही नहीं किया गया हैं; बल्कि अब इस प्रश्‍न का 
निएंय करना पड़ा, कि वाणी, चक्षु और श्रोत्र प्रभृति इंद्रियों एवं प्राणो सं श्रेष्ठ 
कोन है ? तब उपनिषदों में भी (बु. १.५. २१-२३; छां. १.२, ३; कौषो.४.१२.१३ ) 
एक बार वाणी, चक्षु और श्रोत्र इन सुक्ष्म इन्द्रियों को ले कर अध्यात्मदृष्टि से विचार 
किया गया है; तथा दूसरी बार उन्हीं इन्द्रियों के देवता अग्नि, सुर्ये और श्राकाश को 
ले कर श्रधिदेवतदृष्टि से विचार किया गया है। सारांश यह है, कि अधिदेवत, अघि - 
भूत और अध्यात्म आदि भेद प्राचीन काल से चले श्रा रहे हैँ; ग्रौर यह प्रश्‍न भी 
इसी जमाने का है, कि परमेश्वर के स्वरूप को इन भिन्न भिन्न कल्पनाओं में से सच्ची 
कौन हे ? तथा उसका तथ्य क्या है ? बृहदारएयक उपनिषद्‌ (३. ७) सं याज्ञवल्क्य 
न उद्दालक आरए सहा है, कि सब प्राएियो में, सब देवताओं में, समग्र 
अध्यात्म में, सब लोगों सें, सब यज्ञं में और सब देहों में व्याप्त होकर उनके न 


गीता, श्रनुवाद और टिप्फ्णी -- ८ अध्याय । ७२६ 


के -2 र्कि घिदैवँ ~ 
अधिभूतं च र्कि प्रोक्तमधिदैवं किंसुच्यते || १ ॥ ` ¦ 
[oe छ कप [कप 
अधियज्ञ: कर्थं कोऽत्र देहेऽस्मिन्मधुसूदन । 
प्रयाणकाले च कथं ज्ञेयोऽसि नियतात्माभेः ॥ २॥ 
श्रीभगवानुवाच । 
अक्षरं ब्रह्म परमं स्वभावोऽध्यात्ममुच्यते । 
'भृतमावोद्भवकरो विसगै: कर्मसंज्ञितः ॥ ३॥ 
अधिमूते क्षरो भावः पुरुषश्चाधिदैवतम्‌ । 
अधियन्ञोऽहमेवात्र देहे देहमृतां वर ॥ ४ ॥ 
या जीदात्सा नहीं है; किन्तु परमात्मा हूँ । इसी सिद्धान्त के अनुरोध से भगवान्‌ 
अव अर्जुन से कहते हैं, कि मनुष्य को देह में, सब प्राणियों में ( अधिभूत), सब 
यज्ञों में ( ग्रधियज्ञ ), सब देवताओं में ( अधिदेवत ), सब कमों में और सब 
वस्तुओं के सूक्ष्म स्वरूप (अर्थात्‌ भ्रध्यात्म) में एक ही परमेश्वर समाया हुआ है-- 
यज्ञ इत्यादि नानात्व अथवा विविध ज्ञान सच्चा नहीं है । सातवें अध्याय के अन्त 


'में भगवान्‌ ने अधिभूत आदि जिन शब्दों का उच्चारएा किया है, उनका अर्थ जानने 


को अर्जुन को इच्छा हुई । अतः बह पहले पूछता है :-- ] 

अर्जुन से कहा :--(१) हे पुरुषोत्तम ! वह ब्रह्म क्या है? अध्यात्म क्या हैं ? 
कर्म के मानी वया है ? अधिभूत किसे. कहना चाहिये ? श्रौर अधिदैवत किसको 
कहते हें ? (२) अधियज्ञ कैसा होता है ? हे मधुसुदन ! इस देह में ( अधिदेह ) 
कौन हैं और श्रम्तकाल में इन्द्रियनिग्रह करनेवाले लोग तुमको केसे पहचा- 


-नते हँ? 


[ ब्रह्म, अध्यात्म, कमं, अधिभूत और अधियज्ञ शब्द पिछले अध्याय सें 
आ चुके हैं इनके सिवा अब अर्जुन ने यह नया प्रश्‍न किया है, कि अधिदेह 
कौन है? इस पर ध्यान देने से आगे के उत्तर का अर्थ समझने में कोई अड्चन 

न होगी । ] १ । 
श्रीभगवान्‌ न कहा :--(३) (सब से) परम अक्षर अर्थात्‌ कभी भी नष्ट न होने- 
बाला तत्त्व ब्रह्म है, (और) प्रत्येक वस्तु का मूलभाव (स्वभाव) अध्यात्म कहा 
जाता है। (अक्षरक्रह्वा से) भूतमात्रादि (चर-अचर) पदार्थों की उत्पत्ति करने- 
वाला विसग अर्थात्‌ सृष्टिव्यापार कर्म है । (४) (उपजे हुए सब प्राएयो को) क्षर 
अर्थात्‌ नामरूपात्मक नाशवान्‌ स्थिति आधिसूत है; और (इस पदार्थ में) जो 
पुरुष भ्रर्थात्‌ सचेतन अधिष्ठाता हैँ; वही आधिदेवत है । (जिसे) आधियज्ञ (सब 
यज्ञों का अधिपति कहते हैं, वह) में ही हँ । हे देहधारियों में श्रेष्ठ ! में इस देह 


सं (आविदेह) हूँ । 


७३० . गीतारहस्य ग्रथवा कमंयोगशास्त्र । 


$$ अंतकाले च मामेव स्गरन्मुक््वा कलेवरम्‌ | 

[तीसरे इलोक का “परम” शब्द ब्रह्म का विशेषए नहीं है; किन्तु श्रक्षर 
का विशेषण है । सांख्यशास्त्र में अव्पक्तप्रकृति को भी “ अक्षर ' कहा है 
(गो, १५. १६) । परन्तु वेदान्तियों का ब्रह्म इस अव्यक्त और अक्षर प्रकृति 
के भी परे का है (इसी अध्याय का २० वाँ और ३१ वाँ श्लोक देखो); और 
इसी कारए अकेले 'ग्रक्षर' शब्द के प्रयोग से सांख्यों की प्रकृति अथवा बहा दोनों 
श्र्थ हो सकते हेँ। इसी सन्देह को मेटने के लिये '्रक्षर' शब्द के आगे परम' 
विशेषएा रख कर ब्रह्म की व्याख्या की हैँ (देखो गीतार. प्र. ६, पृ. २०१-२०२)। 
हमने “ स्वभाव' शब्द का श्रर्थ महाभारत में दिये हुए उदाहरणों के अनुसार 
किसी भी पदार्थ का ' सुक्ष्मस्वरूप ” किया हूँ। नासदीय सुकत में दृदय जगत्‌ 
को परब्रह्म को विसृष्टि (विसं) कहा है (गो. र. प्र. €, पु. २५४); और विसर्गे 
शब्द का वही गर्थे यहाँ लेना चाहिये । विसगं का अर्थ “यज्ञ का हविरुत्सगं' 
करने की कोई जरूरत नहीं हूँ । गोतारहस्य में दसवें प्रकरणा (पृ. २६२) सें 
विस्तृत विवेचन किया गया है, कि इस दृश्यसृष्टि को ही कर्म क्‍यों कहते हें? 
पदार्थमात्र के नामरूपात्मक विनाशी स्वरूप को 'क्षर' कहते हूँ; और इससे 
परे जो अक्षर तस्व हे, उसी को ब्रह्म समझना चाहिये। 'पुरुष' शब्द से सूर्य 
का पुरुष, जल का देवता या वरुएापुरुष इत्यादि सचेतन सूक्ष्म देहधारी देवता 
'विवक्षित हैं; और हिरएयगर्भ का भी उसमें समावेश होता है। यहाँ भगवान्‌ 
ने श्रधियज्ञ' शब्द को व्याख्या नहीं की । क्योंकि, यज्ञ के विषय में तीसरे 
और चौथे अध्यायों में विस्तारसहित वन हो चुका है। और फिर ग्रागे भी 
कहा हूँ, कि “सब यज्ञों का प्रभु और भोक्ता में हो हुँ” (देखो गी. ९. २४; 
५. २९; और म. भा. झां. ३४०)। इस प्रकार श्रध्यात्म श्रादि के लक्षण बतला कर 
रन्त में संक्षेप से कह दिया हे, कि इस देह में “ अधियज्ञ ' मे ही हँ---प्रर्थात्‌ 
मनुष्यदेह सें भ्रधिदेव और अधियज्ञ भी में हूँ । प्रत्येक देह सें पृथक्‌ पृथक्‌ 
आत्मा (पुरुष) मान कर सांस्यवादी कहते हें, कि वे असंख्य हें । परन्तु 
वेदान्तशास्त्र को यह मत मान्य नहीं है। उसने निश्चय किया है, कि यद्यपि देह 
अनेक हें तथापि आत्मा सब में एक ही है (गोतार. प्र. ७, प्‌. १६५-१६६) । 
'ग्रधिदेह में ही हूँ' इस वाक्य में यही सिद्धान्त दर्शाया हूँ; तो भी इस वाक्य के “ में 
ही हूँ ” शब्द केवल अधियज्ञ अथवा भ्रधिदेह को ही उद्देश करके प्रयुक्त नहीं 
हैं; उनका सम्बन्ध अध्यात्म आदि पुर्वेपदों से भी है । ग्रतः समग्र अर्थ एसा 
होता हैं, कि ग्रनेक प्रकार के यज्ञ, अनेक पदार्थो के भ्रनेक देवता, विनाश- 
वात्‌ पंचमहाभूत, पदार्थमात्र के सूक्ष्म भाग अथवा विभिन्न आत्मा, ब्रह्म, कमें 
अथवा भिन्न भिन्न भनुष्यों की देह--इन सब में ' से हो हैँ। ' ग्रर्थात्‌ सब में 
एक ही परमेश्वरतत्व है । कुछ लोगों का कथन है, कि यहाँ: अधिदेह' स्वरूपः 


गीता, अनुवाद और टिप्पणी -- 5 श्रध्याय । ७३१ 


य: प्रयाति स मद्भावं याति नास्त्यत्र संशय: || ५ ॥ 

यं ये वापि स्मरन्मावं त्यजत्यन्ते कळेवरम्‌ । 

त॑ तमेबैति कौतेय सदा तद्भावभावितः ॥ ६ ॥ 
का स्वतंत्र वर्णन नहीं है; अधियज्ञ की व्याख्या करने में अधिदेह का पर्याय से 
उल्लेख हो गया. है। किन्तु हमें यह अर्थ ठीक नहीं जान पड़ता। क्योंकि न केवल 
गीता में ही, प्रत्युत उपनिषदों और वेदान्तसूत्रों में भी (बृ. ३. ७; वे. सु. १-२- 
२०) जहाँ यह विषय श्राया है, वहाँ श्रघिभूत आदि स्वरूपों के साथ ही साथ 
झारीर आत्मा का भी विचार किया है; और सिद्धान्त किया है, कि सर्वे एक ही 
परमात्मा है । ऐसे ही गीता में जब कि भ्रधिदेह के विषय में पहले ही प्रइन हो 
चुका हैं, तब यहाँ उसी के पुथक्‌ उल्लेख को विवक्षित मानना युक्तिसंगत हैं । 
यदि यह सच है, कि सब कुछ परब्रह्म ही है; तो पहलेपहल ऐसा बोध होना 
सम्भव हुँ, कि उसके ग्रधिभूत आदि स्वरूपों का वन करते समय उसमें परब्र ह्य 
को भी शामिल कर लेने को कोई ज़रूरत न थो। परन्तु नानात्वदर्शक यह वर्णन 
उन लोगों को लक्ष्य करके किया गया है, कि जो ब्रह्म, आत्मा, देवता और यज्ञ- 
नारायण आदि अनेक भेद करके नाना प्रकार की उपासनाओं में उलझे रहते हैं। 
अतएव पहले वे लक्षणा बतलाये गये हैं, कि जो उन लोगों को समझ के अनुसार 
होते हैं श्रौर फिर सिद्धान्त किया गया है, कि “ यह सब में ही हूँ । उक्त बात 
पर ध्यान देने से कोई भी शंका नहीं रह जाती। अस्तु; इस भेद का तत्त्व बतला 
दिया गया, कि उपासना के लिये श्रधिभूत, अधिदैवत, अध्यात्म, श्रधियज्ञ और 
अधिदेह प्रभृति श्रनेक भेद करनेपर भी यह नानात्व सच्चा नहीं है । वास्तव में 
एक ही परमेश्वर सब में व्याप्त है श्रब अर्जुन के इस प्रश्‍न का उत्तर देते हैं, 
कि अन्तकाल में सर्वव्यापी भगवान्‌ कैसे पहचाना जाता है ? :--] 

(५) और अन्तकाल में जो मेरा स्मरणा करता हुआ देह त्यागता हे, वह मेरे 
स्वरूप में निःसम्देह मिल जाता है । (६). अथवा हे कौस्तेय ! सदा जन्मभर उसो. 
में रंगे रहने से मनुष्य जिस भाव का स्मरण करता हुआ अन्त में शरीर त्यागता 
है, वह उसी भाव में जा मिलता हैं । 

[ पाँचवें इलोक में मरएासमय में परमेइवर के स्मरण करने की आवश्यकता 
आर फल बतलाया है । सम्भव है, इसमें कोई यह समझ ले, कि केवल मरए- 
काल में यह स्मरणा करने से ही काम चल जाता है! इसी हेतु से छठे इलोक में 
यह बतलाया हैँ, कि जो बात जन्मभर मन सं रहती हे, वह मरएाकाल में भो 
नहीं छूटती । श्रतएव न केवल मरणकाल में, प्रत्युत जन्मभर परमेश्वर का स्मरएा 


~ 


और उपासना करने की आवदयकता है (गीतार. प्र-१०, पु. २८८) । इस सिद्धान्त 
को मान लेने से श्राप ही सिद्ध हो जाता हे, कि अन्तकाल सं परमेश्वर को 
. भजनेवाले परमेदवर को पाते हँ; और देवताझों का स्मरण करनेवाले देवताओं 


७३२ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 


तस्मात्सर्वेषु कालेषु मामनुस्मर युद्धय च | 
मय्यरपितमनोबुद्धिमोमेवैष्यस्यसंशयम्‌ ॥ ७ | 
अम्यासयोगयक्तेन चेतसा नान्यगामिना । 
परमं पुरुषं दिव्यं याति पाथोनुचितयन्‌ ॥ ८ ॥ 
§ § कविं पुराणमनुशा सितारमणोरणीयांसमलुस्मरेद्यः । 
सवस्य धातारमित्यरूपमा दिव्यवर्णं तमसः परस्तात्‌ ॥ ९ || ॥ 
को पाते हैं (गो. ७. २३ ८. १३ और &- २५) । क्योंकि, छान्दोग्य उपनिषद्‌ के 
'कथनानुसार “' यथा क्रतुरस्मिल्लोके पुरुषो भवति तथेतः प्रेत्य भवति छ (छां लै 
१४. १)-इसी इलोक में मनुष्य का जेसा ऋतु भ्रर्थात्‌ संकल्प होता हैं, मरने पर 
उसे वेसी ही गति मिलती है । छांदोग्य के समान ग्रौर उपनिषदों में भी ऐसे ही 
वाक्य हैं ( प्र. ३. १०; मैत्र्यु, ४. ६ ) । परन्तु गीता अब 'यह कहती है, कि 
जन्सभर एक ही भावना से मन को रंगे बिना अंतकाल की यातना के समय वही 
` भावना स्थिर नहीं रह सकती । अतएव श्रामरएान्त (ज़िन्दगी भर) परमेश्वर 
का ध्यान करना आवश्यक है (वे. स्‌. ४. १. १२)--इस सिद्धान्त के अनुसार 
अर्जुन से भगवान्‌ कहते हैं, कि :-- ] ँ 
(७)' इसलिये सर्वकाल--सदैव ही--स्मरणा करता रह; और युद्ध कर । 
मुभमें मन ओर बुद्धि भ्रपंए करने से (युद्ध करनेपर भी) मुझमें ही निःसन्देह शा 
मिलेगा। (८) हे पार्थ ! चित्त को दूसरी ओर न जाने देकर अभ्यास की सहायता 
से उसको स्थिर करके दिव्य परम पुरुष का ध्यान करते रहने से मनुष्य उसी पुरुष 
में जा मिलता हुं । | हु 
_ [जो लोग ` भगवद्गीता में इस विषय का प्रतिपादन बतलाते हैं, कि संसार 
- को छोड़ दो; और केवल भक्ति का ही श्रवलम्ब करो, उन्हें सातवें इलोक के 
सिद्धान्त को झोर भ्रवश्य ध्यान देना चाहिये । मोक्ष तो परमेश्वर की ज्ञानयुक्त भक्ति 
से मिलता है। और यह निबिवाद है, कि सरणासमय सें भी उसी भक्ति के स्थिर 
रहने के लिये जन्मभर वही भ्रभ्यास करना चाहिये । गीता का यह अभिप्राय 
नहीं, कि इसके लिये कमों को छोड़ देना चाहिये। इसके बिरुद्ध गौताशास्त्र का 
सिद्धान्त है, कि भगवद्भक्त को स्वधर्म के अनुसार जो कर्म प्राप्त होते जायें, उन सब 
को निष्कामबुद्धि से करते रहना चाहिये । और उसी सिद्धान्त को इन शब्दों से व्यक्त 
किया हैँ, कि “ मेरा सदैव चिन्तन कर; और युद्ध कर ” । अब बतलाते हैं, कि 
परमे्वरापंएबुद्धि से जन्मभर. निष्काम कर्स करनेवाले कर्मयोगी प्रन्तकाल में 
भौ दिव्य परमपुरुष का चिन्तन किस प्रकार से करते है ? :-- ] 
_ (६-१०) जो (मनुष्य) श्रन्तकाल में (इच्द्रियनिग्नहरूप ) योग क्रे सामथ्यं से 
अक्तियुक्त हो कर मन को स्थिर करके दोनों भौहों के बीच से प्राण को भली भाँति 
रख कर कवि अर्थात्‌ सवेज्ञ, पुरातन, शास्ता, अणा, से भी छोटे, सब के घाता 


limes 
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प्रयाणकाले मनसाऽचलेन भक्त्या युक्तो योगबलेन चैव । 
न्रुवोमध्ये प्राणमावेश्य सम्यक्‌ स तं परं पुरुषमुपैति दिव्यम्‌॥ १० ॥॥ 
यदक्षरं वेदविदो वदन्ति विशन्ति यद्यतयो वीतरागाः । 

(E> च्छन्तो > चर्म [oS ~ ७ संग्रहेण 

यदिच्छन्तो ब्रह्मचय, चरन्ति तत्ते पद संग्रहेण प्रवक्ष्ये || ११ ॥ 

सर्वद्वाराणि संयम्य मनो हृदि निरुद्ध्य च । | 

मूच््याँधायात्मन; प्राणमास्थितो योगधारणाम्‌ १२॥ 

३% इत्येकाक्षरं ब्रह्म व्याहरन्मामनुस्मरन्‌ । 

यः. प्रयाति त्यजन्देहं.स याति परमां गतिम्‌॥ १३॥ 

$ $ अनन्यचेताः सततं यो .मां स्मरति नित्यदाः 1 

अर्थात्‌ आधार या कर्ता, अ्चिस्त्यंस्वरूप और अन्धकार से: परे सूय के समान 
देदीप्यमान्‌ पुरुष का स्मरए करता है, वह (मनुष्य) उसी दिव्य परमपुरुष 
में जा मिलता है। ( ११ ) वेद के जाननेवाले जिसे भ्रक्षर कहते हें, वोतराग हो 
कर यति लोग जिसमें प्रदेश करते हँ; और जिसकी इच्छा करके ब्रह्मचर्यत्रत का 
आंचरण करते हें, वह पद श्र्थात्‌ छकार ब्रह्म तुरे संक्षेप से बतलाता हूँ । (१२) 
सब (इन्द्रियरूपी) ट्वारों का संयम कर और सन का हृदय'में निरोध करके (एवं) 
मस्तक में प्राणा ले जा कर समाधियोग में स्थित होनेवाला, (१३) इस एकाक्षर ब्रह्म 
उ# का जय और मेरा स्मरणा करता हुआ जो ( मनुष्य ) देह छोड़ कर जाता हैं, 
उसे उत्तम गति मिलती हूँ । 

[ लोक ६-११ में परमेश्वर के स्वरूप का जो वर्णन है, वह उपनिषदों से 
लिया गया है । नोवें लोक का ““्रणोरणीयान्‌” पद और अन्त का 'चरएा 
इवेताशवतर उपनिषद्‌ का है (इवे. ३. ८ और €)। एनं ग्यारहवे श्लोक का पूर्वार्ध 
अर्थतः और उतराधं शब्दशः कठ उपनिषद्‌ का हैं ( कठ. २. १५ ) । कठ उप- 
निषद्‌ से “ तत्ते पढं संग्रहेण ब्रवीमि ” इस चरएा के आगे “ रमित्येतत्‌ " 
स्पष्ट कहा गया है । इससे प्रगट होता है, कि ११ वें इलोक के “अक्षर और 'पद' 

: शब्दों का अर्थ ॐ वर्एाक्षररूपी ब्रह्म अथवा ॐइब्द लेना चाहिये । और १३ वें 
इलोक से भी प्रगट होता हैं, कि यहाँ अॐ+कारोपासना ही उहिष्ट हुँ ( देखो 
प्रशन. ५ ) । तथापि यह नहीं कह सकते, कि भगवान्‌ के. मन मे “ “अक्षर ' = 
अविनाशी ब्रह्म; और “पद = परम स्थान, ये अर्थ, भी न होंगे । क्योंकि, 3% 
वएँमाला का एक अक्षर है। इसके सिवा यह कहा जा सकेगा, कि वह ब्रह्म के 

` प्रतीक के नाते अविनाशो भी है (२१ वाँ.इलोक देखो ) । इसलिये ११. दें श्लोक 
के अन॒वाद में “ अक्षर ' और “ पद ' ये दुहरे भ्रर्थवाले सूलशब्द ही हमने 
` रख लिये हे । अब इंस उपासना से मिलनेवाली उत्तम गति का अधिक 

. निरूपणा करते हें :--] 


. (१४) हे पार्थे ! ्रनन्यभाव से सदा-सवंदा जो. मेरा नित्य स्मरण करता 


७३४ -  गोतारहस्य श्रथवा कमंयोगशास्त्र । ` 


तस्याहं सुलभः पार्थ नित्ययुक्तस्य योगिनः || १४ ॥ 
मामुपेत्य पुनर्जन्म दुःखालयमशाश्वतम्‌ । 
नाप्नुवन्ति महात्मानः संसिद्धिं परमां गताः ॥ १५ ॥ 
आत्रह्ममुवनाल्लोकाः पुनरावर्तिनोचयुन । ` 
मामुपेत्य तु कौतेय पुनर्जन्म न विद्यते || १६ ॥ 
§ § सहल्तयुगपर्यन्तमहयंदब्रह्मणो विदुः । 
रात्रिं युगसहस्रांतां तेऽहोरात्रविदो जनाः । १७॥ 
रहता है, उस नित्ययुक्त ( कमं ) योगो को मेरी प्राप्ति सुलभ रीति से होती है । 
( १५) मुझमें मिल जाने पर परमसिदि पाये हुए महात्मा उस पुनर्जन्म को नहीं 
"पाते, कि जो डुःखों का घर है; रौर श्रशाइवत हैं। (१६) हे श्र॒जुन ! ब्रह्मलोक तक 
( स्वगं आदि ) जितने लोक हैँ, वहाँ से (कभी न कभी इस लोक में) पुनरावर्तन 
-अर्थात्‌ लौटना (पड़ता) है। परन्तु हे कौन्तेय ! मुझसे मिल जाने से पुनर्जन्म नहों होता। 
[ सोलहवें श्लोक के “ पुतरावर्तन ' शब्द का अर्थ पुएय चुक जाने पर 
भूलोक में लोट आना हैँ (देखो गी. ९. २१; म. भा. वन. २६०)। यज्ञ, देवता- 
राधन ओर वेदाध्ययन प्रभृति कर्मों से यद्यपि इन्द्रलोक, वरुणलोक, सुर्येलोक 
और हुआ तो ब्रह्मलोक प्राप्त हो जावे; तथापि पुएयांश के समाप्त होते 
ही वहाँ से फिर इस लोक में जन्म लेना पड़ता . है ( बु. ४. ४. ६. )। अथवा 
अन्ततः ब्रह्मलोक का नाश हो जाने पर पुनर्जन्मचक्र में तो ज़रूर ही गिरना 
पड़ता हैं भ्रतएव उक्त इलोक का भावार्थ यह है, कि ऊपर लिखी हुई सब गतियाँ 
कम दर्जे की हें; और परमेश्वर के ज्ञान से ही पुनर्जन्म. नष्ट होता है । इस 
कारण वही गति सर्वश्रेष्ठ है (गी. ९. २०, २१) । अन्त में जो यह कहा हैँ, कि 
ब्रह्मलोक को प्राप्ति भो अनित्य हैँ; उसके समर्थन में बतलाते हैं, कि ब्रह्मलोक 
तक समस्त सृष्टि को उत्पत्ति और लय वारंवार कंसे होता रहता है ? +--] 
(१७) अहोरात्र को (तत्वतः ) जाननेवाले पुरुष समभते हैँ; कि (क्त, त्रेता, 
द्वापर और कलि इन चारों युगों का एक महायुग होता है; ओर ऐसे ) हजार 
(महा-) युगों का समय ब्रह्मदेव का एक दिन है; और (ऐसे) ही हजार यगो की 
{ उसको) एक रात्रि हूँ। ८ 
, [ यह इलोक इससे पहले के यगमान का हिसाब न देकर गीता में आया 
है । इसका अथ अन्यत्र बतलाये हुए हिसाब से करना चाहिये । यह हिसाब और 
गीता का यह इलोक भी भारत ( शां. २३१. ३१ ) और भनुस्मृति ( १. ७३ ) 
` सेहे; तथा यास्क के निरुक्त में भी यही श्रथ बाएित हे (निरुक्त. १४. ९ ) । ब्रह्म- 
देव के दिन को हो कल्प कहते हें। अगले इलोक सं अव्यक्त का अर्थ सांख्यशास्त्र 
को अव्यक्त प्रकृति हे । अव्यक्त का अथ परब्रह्म नहीं है। क्योंकि २० चें इलोक सें 
` स्पष्ट बतला दिया है, कि ब्रह्मरूपी व्यक्त १८ वें इलोक सें बाएात श्रव्यक्त से परे 
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अव्यक्ताद्यक्तयः सर्वाः प्रभवन्त्यहरागमे । 

रात्र्यागमे प्रीयन्ते तत्रैवाब्यक्तसंज्के ॥ १८ ॥ 

भूतग्रामः स एवायं भूत्वा भूत्वा प्रलीयते । 

रात्र्यागमेऽवशः पार्थः प्रभवत्यहरागमे || १९ ॥ - 

$ § परस्तस्मात्तु भावोऽन्योऽव्यक्तो ऽ्यक्तात्सनातनः । 

यः स सर्वेषु भूतेषु नश्यत्सु न विनश्यति ॥ २० ॥ 

अव्यक्तोऽक्षर इत्युक्तस्तमाहुः परमां गतिम्‌ । 

यं ग्राप्य न निवतेन्ते तद्धाम परमं मम ॥ २१॥ 

पुरुषः स परः पार्थं भक्त्या लभ्यस्त्वनन्यया | 

यस्यान्तःस्थानि भूतानि येन सवैमिदं ततम्‌ ॥ २२ ॥ 
का और भिन्न है । गोतारहस्य के श्राठवें प्रकरणा ( पु. १ ९३ सें ) इसका पुरा 
खुलासा है, कि अव्यक्त से व्यक्तसृष्टि कैसे होती हूँ ? ? और कल्प के कालमान 
का हिसाब भी वहीं लिखा है । ] 

( १८) (ब्रह्मदेव के) दिन का आरम्भ होते पर अव्यक्त से सब व्यक्त 
(पदार्थ) निमित होते हैं । और रात्रि होने पर उसी पूर्वोक्त अव्यक्त में लीन हो 
जाते हें । (१९) हे पार्थे ! भूतों का यही समुदाय (इस प्रकार ) बार बार उत्पन्न 
होकर अवश होता हुआ--पअ्र्थात्‌ इच्छा हो या न हो--रात होते ही लीन हो 
जाता है; और दिन होने पर (फिर) जन्म लेता हूँ । 

[अर्थात्‌ पुएयकर्मो से नित्य ब्रह्मलोकवास प्राप्त भी हो जाय, तो भो 
प्रलयकाल में ब्रह्मलोक ही नाश हो जाने से फिर नये कल्प के आरस्भ में 
प्राणियों का जन्म लेना नहीं छटता। इससे बचने के लिये जो एक ही सागं हे, 
उसे बतलाते हैं :-- ] 

(२०) किन्तु इस ऊपर बतलाये हुए अव्यक्त से परे दुसरा सनातन ब्यक्त 
पदार्थ है, कि जो सब भूतों के नाश होने पर भी नष्ट नहीं होता, (२१) जिस 
अव्यक्त को ' अक्षर' (भो) कहते हैं, जो परम अर्थात्‌ उत्कृष्ट या गन्त की गति 
कहा जाता है (और ) जिसे पाकर फिर (जन्म में) लोटते नहीं हें, (बही) सेरा परम 
स्थान है । (२२) है पार्थ ! जिसके भीतर (सब) भूत हैं; ओर जिसने इस सब को 
फेलाया अ्रथवा व्याप्त कर रखा हे, वह पर अर्थात्‌ श्रेष्ठ पुरुष अनन्यभक्ति से ही 
ग्राप्त होता ह। द पकर 
[ बीसवाँ और इक्कीसवाँ इलोक मिल कर एक वाक्य बना है। -२० वें 
- इलोक का 'अव्यक्त' शब्द पहले सांख्यों की प्रकृति को-प्रर्थात्‌ र चें श्लोक के 

अव्यक्त द्रव्य को लक्ष्य करके प्रयुक्त है; और आगे बही शब्द सांख्यों को प्रकृति से 
परे.परब्नह्म के लिये भी उपयुक्त हुआ हे; तथा २१ वें इलोक में कहा हैं, कि इसी 
- दुसरे अव्यक्त को “अक्षर भी कहते हैं। ग्रध्याय के आरम्भ में भी “ अक्षर 


॥ 


७३६ . गीतारहस्य ग्रथवा कर्मयोगशास्त्र । 
§ § यत्र काले खनावत्तिमावात्तिं चैव योगिनः । 
प्रयाता यान्ति तँ काल वक्ष्यामि भरतर्षभ || २३॥ 
अम्निज्योतिरह: शुक्रः षण्मासा उत्तरायणम्‌ । `| 
तत्र प्रयाता गच्छन्ति ब्रह्म त्रह्माविदो जनाः ॥ २४ | 
धूमो रात्रिस्तथा कृष्णः षण्मासा दक्षिणायनम्‌ । 
तत्र चांद्रमसं ज्योतिर्योगी प्राप्य निवतेते ॥ २%५॥ 
शुक्कक्रष्णो गाति होते जगतः शाश्चते मते । 
एकया -यात्यनावृत्तिमन्ययावतेते पुनः ॥ २६ ॥ 
ब्रह्म परमं ” यह वर्णन हैं। सारांश, “ग्रव्यक्त ” शब्द के समान ही गीता सें 
अक्षर” शब्द का भी दो प्रकार से उपयोग किया “गया है। कुछ यह नहीं, कि 
सांख्याँ की प्रकृतिः ही अव्यक्त और अक्षर हे; किन्तु परमेश्‍वर या ब्रह्म भी, कि 
` जो! सब भूतों का नाश हो जाने. पर भी नष्ट.नहीं होता.” अव्यक्त तथा 
` क्षर है। पन्द्रहवें ग्रध्याय में पुरुषोत्तम के लक्षणा बतलाते हुए जो यह वर्णन 
हे कि वह क्षर और अक्षर से परे का है, उससे प्रगट है, कि वहाँ का “क्षर ' 
। शब्द सांख्यो को प्रकृति के लिये उद्दिष्ट है ( देखो गीता. १५१६-१८ ) । 
70100 2710 » दोनों विशेषणो 
श्र न का व्यक्त ओर ग्रक्षर दोनों विशेषणों. का प्रयोग गीता में 
। न अ प्रकृति के लिये ओर कभी प्रकृति से परे परब्रह्म के लिये किया 
लि हैं (देखो गीतार, प्र. &, पृ.२०१ और २०२)। ब्यक्त और अव्यक्त से परे जो 
परबह्म हु उसका ज्या गीतारहस्य के नोवें प्रकरण में स्पष्ट कर. दिया गया 
रन हो चुका, कि जिस स्थान में पहुँच जाने से 
' मनुष्य पुनर्जेन्म को सपेट से छूट जाता है । अब मरने. पर.जिन्‍्हें लौटना नहीं 
र हें 4040 -जिर ना नहीं 
पड़ता (अनावृत्ति); और जिन्हें स्वगं से लोट कर जन्म लेना पड़ता है (आवृत्ति) 
: उनके बीज के समय का और गति का भेद बदलाते हैं ;-- * 
(२३) हे भरतभेष्ठ ! अब तुझे में वह डे 
FR ह्‌ काल बतलाता हू, वि र 
(कर्म-) योगी मरने पर (इस लोक में जन्मने के लिये) हो क 
(जिस काल में मरने पर) लौट ग्राते हैं। (२४) अग्नि, ज्योति बार, Eu 
ण त ह ला ह उ 
कर नहीं आते) । (२५) (अग्नि), धुग्राँ, रात्रि, कृर द, 
एायन के छः महीनों सें मरा हुदा ( i योगौ पा तल मे पवन! ३ 
जा करे (पुएयांश घट्ने पर) लोट ग्राता है। (२६ ) इस [ चंद्रलोक में 
और कृष्ण अर्थात्‌ प्रकाशसय और अन्धकारः So रात्ल 
गयात्‌ भ्रक र अन्धकारमय दो शाशवत गतिया यानी स्थिर मार्ग 
हें ।। एक मार्ग से जाने पर लोटना नहीं पडता; और इसरे से पि FON 
ए गा गया सो पक का सम 
(कुष्ण), श्रथवा. ग्रचिरादि मार्ग ५ (फल) आर पतुयाए 
। और धूम आदि मागं कहा. है; तथा ऋग्वेद 


ं 


गीता, अनुवाद और टिप्पणी -- ८ अध्याय । ७३७ 


$ $ नैते खरती पार्थ जानन्‌ योगी मृह्याति कश्चन । 
तस्मात्सर्वेषु कालेषु योगयुक्तो भवाजुन || २७॥ 
वेदेषु यज्ञेषु तप:सु चेव दानेषु यत्पृण्यफळं प्रदिष्टम्‌ । 
.अत्येति तत्सर्वमिदं विदित्वा योगी परं स्थानमुपैति चाद्यम्‌ ॥२८॥ 
इति श्रीमद्भगवद्वीतासु उपनिषत्सु ब्रह्मविद्यायां योगशात्न श्रीकृष्णार्न- 
संवादे अक्षरत्रह्ेयोगों नाम अष्टमोऽध्यात्रः || ८ ॥ 


स भी इन मार्गों का उल्लेख है। मरे हुए मनुष्य की देह को अ्रग्नि में जला देने पर 
अग्नि से ही इन सार्गो का आरम्भ हो जाता हुँ। अतएव पच्चीसवें इलोक में अग्नि! 
पद का पहले इलोक से अध्याहार कर लेना चाहिये । पच्चीसवें इलोक का हेतु 
यही बतलाना है, कि प्रथम इलोकों में बाएत मार्ग में और दूसरे मार्ग में कहाँ 
भेद होता है ? इसी से अग्नि! शब्द को पुनरावृत्ति इसमें नहीं की गई । गीता- 

हस्य के दसवें प्रकरणा के अन्त ( पु. २९५-२६८ ) में इस सम्बन्ध को 
अधिक बातें हैं। उनसे उल्लिखित श्लोक का भावार्थं खुल जावेगा। अरब बतलाते हें, 
कि इन दोनों मार्गों का तत्व जान लेने से क्या फल मिलता हैं ? :-- ] 

(२७) हे पार्थं ! इन दोनों सुती भ्रर्थात्‌ मार्गों को ( तत्त्वतः ) जाननेवाला 
कोई भी ( कर्म- ) योगी मोह में नहीं फंसता | अ्रतएव हे श्रजुंन ! तु सदा सर्वेदा 
(कर्म-) योगयुक्त हो । (२८) इसे (उक्त तत्त्व को) जान लेने से वेद, यज्ञ, तप और 
दान में जो पुएयफल बतलाया है, (कर्म-) योगी उस सब को छोड़ जाता है; और 
उसके परे आच्स्थान को पा लेता है । 4 

[ जिस मनुष्य ने देवयान और पितृयाए दोनों के तत्व को जान लिया 
--श्रर्थात्‌ यह ज्ञात कर लिया, कि देवयानमाग से मोक्ष मिल जाने पर फिर 
पुनर्जन्म नहीं मिलता; और पितृयाणमार्ग स्व॒गंप्रद हो, तो भौ मोक्षप्रद नहीं 

. ह--वह इनमें से अपने सच्चे कल्याए के मार्ग .का ही स्वीकार करेगा। वह, 
सोह से निम्नश्रेणी के मागे को स्वीकार न करेगा। इसी बात को लक्ष्य कर. 
पहले इलोक में “ इन दोनों सुती अर्थात्‌ मागों को ( तत्त्वतः ) जाननेवाला ये 
शब्द आये हैं। इन इलोकों का भावार्थ यों हूँ :--कर्मेयोगी जानता है, कि देवयान 
और पितृयाए दोनों मार्गों में से कौन मार्ग कहाँ जाता है ? तथा इसो में से जो 
माग उत्तम है, उसे ही वह स्वभावतः स्वीकार करता है। एवं स्वगं के आवागमन 

से बच कर इससे परे सोक्षप्रद की प्राप्ति कर लेता है रौर २७.वें इलोक में तद- 
नुसार व्यवहार करने का अर्जुन को उपदेश भी किया गया. हँ।] + 
इस प्रकार श्रीभगवान्‌ के. गाये हुए--भ्र्थात्‌ कहे हुए--उपनिषद्‌ में 
ब्रह्मविद्यास्तगंत योग_-अर्थात्‌ कमंयोग--शास्त्रवषयक श्रोकृष्ण और अर्जुन केः 
संवाद में भ्रक्षरब्रह्मयोग नामक श्राठवांँ श्रध्याय समाप्त हुआ । Fe 


गी, र. ४७ ३ 


७३८ गीतारहस्य थवा कर्मयोगशास्त्र । 


नवमोऽध्यायः ¦ 
श्रीभगवानुवाच । 
इदं तु ते गुह्यतमं प्रवक्षयाम्यनसूयवे । 
ज्ञानं विज्ञानसहितं यज्ज्ञात्वा मोक्ष्यसेऽशुभात्‌ ॥ १॥ 
राजविद्या राजगुह्यं पवित्रमिंदसुत्तमम्‌ । 
प्रत्यक्षावगर्म धर्म्य सुसुखं कतुमव्ययम्‌ ॥ २॥ 
अश्रदधानाः पुरुषा धर्मस्यास्य परंतप । 
अग्राप्य मां निवतेन्ते मृत्युसंसाखत्मनि ॥ ३॥ 
नौवाँ अध्याय | 
[ सातवें अध्याय में ज्ञानविज्ञान का निरूपणा यह दिखलाने के लिये किया गया 
है, कि कमयोग का श्राचरएा करनेवाले पुरुष को परमेश्वर का पुएं ज्ञान हो कर मन 
की शान्ति अथवा मुक्त-ञ्रवस्था केसे प्राप्त होतो है? भ्रक्षर अर अव्यक्त पुरुष का 
स्वरूप भी बतला दिया गया है । पिछले श्रध्याय में कहा गया हैँ, कि अन्तकाल सें 
भी उसी स्वरूप को मन में स्थिर बनाये रखने के लिये पातंजलयोग से समाधि लगा 
कर, अन्त में ३#कार को उपासना की जावे । परन्तु पहले तो अक्षरब्रह्म का ज्ञान 
होना हीं कठिन हैँ; और फिर उसमें भी समाधि को झ्रावश्यकता होने से साधारणा 
लोगों को यह मार्ग ही छोड़ देना पड़ेगा । इस कठिनाई पर ध्यान देकर अब भग- 
वान्‌ ऐसा राजमार्ग बतलाते हैं, कि जिससे सब लोगों को परमेश्वर का ज्ञान सुलभ 
हो जावे । इसी को भक्तिसागं कहते हँ । गीतारहस्य के तेरहवें प्रकरण में हमने 
उसका विस्तारसहित विवेचन किया हैँ । इस मागं सें परमेश्वर का स्वरूप प्रेसगम्य 
ओर व्यक्त ग्र्थात्‌ प्रत्यक्ष जानने योग्य रहता है। उसी व्यक्त स्वरूप का विस्तृत निरू- 
पणा नोवें, दसवें, ग्यारहवें और बारहवें श्रध्यायों में किया गया हैं। तथापि स्मरण 
रहे, कि यह भक्तिमागं भी स्वतन्त्र नहीं है--कर्मयोग की सिद्धि के लिये सातवें 
अध्याय सं जिस. ज्ञानविज्ञान का आरम्भ किया गया हूँ, उसी का यह भाग है । 
आर अध्याय का आरस्भ भी पिछले ज्ञानविज्ञान के अङग की दृष्टि से ही 
किया गया है । ] हाल 
, भगवान्‌ ने कहा :--( १) श्रब तु दोषदर्शी नहीं है; इसलिये गुह्य से भी गुह्य 
विज्ञानसहित ज्ञान तुरे बतलाता हुँ, कि जिसके जान लेने से पाप से मुक्त होगा । 
(२) यह (ज्ञान) समस्त गुह्यों में राजा झर्थात्‌ श्रेष्ठ है । यह राजविद्या ग्रर्थात्‌ सब 
विद्याम्रो सं श्रेष्ठ, पवित्र, उत्तम भर प्रत्यक्ष बोध देनेवाला है । यह झ्राचरणा करने 
स सुखकारक, भ्रव्यय ओर धम्यं है। (३) हे परन्तप ! इस पर श्रद्धा न रखनेवाले 
पुरुष मुझे नहीं पाते। वे मृत्युयुक्त संसार के मार्ग में लोट गाते हैं ( अर्थात्‌ उन्हें 
मोक्ष नहीं मिलता ) । “५ 
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गीता, अनुवाद और टिप्पणी -- & ग्रध्याय । ७३९ 
$ $ मया ततमिदं सर्व जगदव्यक्तमूर्तिना । 
मत्स्थानि सर्वे भूतानि न चाहं तेष्ववास्थित: ॥ ४ ॥ 
न च मत्स्थानि भूतानि पद्य मे योगमैश्चरम्‌ । : 
भूतभृन्न च भूतस्थो ममात्मा भूतभावनः ॥ ५ ॥ 
यथाकाशस्थितो नित्यं वायु: सर्वत्रगो महान्‌ । 
तथा सर्वाणि भूतानि मत्स्थानीत्युपधारय॥ ६॥ 
[ गोतारहस्य के तेरहवें प्रकरणा (पु. ४११-४१६) में दूसरे इलोक के 
*राजविद्या/ “राजगुल्य,' और 'प्रत्यक्षावगम' पदों के अर्थो का विचार किया 
यया है। ईश्वरप्राप्ति के साधनों को उपनिषदों में 'विद्या' कहा हैं; और यह विद्या 
गुप्त रखी जाती थी । कहा हैँ, कि भक्तिमागे अथवा व्यक्त को उपासनारूपी विद्या 
सब गुल्य विद्याश्रों में श्रेष्ठ अथवा राजा है । इसके अतिरिक्त यह घमं आँखों से 
प्रत्यक्ष देख पड़नेवाला और इसी से आचरण करने सें सुलभ है। तथापि इक्ष्वाकु 
प्रभृति. राजाश्रों को परम्परा से ही इस योग का प्रचार हुआ है (गो. ४. २) । 
इसलिये इस मागे को राजाश्रों अर्थात्‌ बड़े आदसियों की विद्या--राजविद्या--कह 
सकेंगे । कोई भी ग्रर्थ क्यों न लीजिये ! प्रगट है, कि ्रक्षर या ब्यक्त ब्रह्म के ज्ञान 
को लक्ष्य करके यह बान नहीं किया गया है; किन्तु राजविद्या शब्द से यहाँ पर 
भक्तिमार्ग ही विवक्षित है। इस प्रकार आरम्भ में ही इस मागे को प्रशंसा 
कर भगवान्‌ अब विस्तार से उसका वर्णन करते हैँ :-- ] 
(४) मेने अपने अव्यक्त स्वरूप से इस समग्र जगत्‌ को फेलाया अथवा व्याप्त 


किया है। मुझमें सब भूत हें (परन्तु) में उनमें नहीं हूँ। (५) और सुझ्रमें सब 


भूत भी नहीं हें! देखो, (यह कैसी) मेरी ईश्वरी करनी या योगसामथ्ये है! सूतों 
को उत्पन्न करनेवाला मेरा ्रात्मा, उनका पालन करके भी (फिर) उनसे नहीं है ! 
(६) सर्वत्र बहनेदाली महान्‌ बायु जिस प्रकार सर्वदा प्रकाश में रहती है, उसी 
प्रकार सब भूतों को मुझमें समझ । 
[ यह विरोधाभास इसलिये होता है, कि परमेश्‍वर निगुण भी हैं; और सगुणा 
भी है (सातवें अध्याय के १२ वें इलोक को टिप्पणी, ओर गीतारहस्य प्र: €, पु. २०५, 
२०८ और २०९ देखो)। इस प्रकार अपने स्वरूप का आउचयंकारक वन करके 
गर्जन की जिज्ञासा को जागृत कर चूकने पर अब भगवान्‌ फिर कुछ फेरफार से 
बही वर्णन प्रसंगानुसार करते हैं, कि जो सातवें और आठवें ग्रध्याय में पहले किया 
जा चुका है--अर्थात्‌ हम से व्यक्तसूष्टि किस प्रकार होती है ? ओर हमारे व्यक्तरूप 
कौन-से हें (गी. ७. ४-१८; ८. १७-२०) ¦ ` योग ' शब्द का अर्थ यद्यपि 
. अलौकिक साम्यं या युबित किया जाय, तथापि स्मरण रहे, कि अव्यक्त से व्यक्त 
` होने के इस योग अथवा युक्ति को ही माया कहते हैं । इस विषय का प्रतिपादन 
गोता. ७. २५ की टिप्पणी में और रहस्य के नोवें प्रकरण ( २३६-२४०) सें 


७४० गीतारहस्य भ्रथवा कमंयोगशास्त्र । 


$ $ सर्वभूतानि कौतेय प्रकृति यान्ति मामिकाम्‌ । 

'कल्पक्षये पुनस्तानि कल्पादौ विस्तजाम्यहम्‌ ॥ ७ ॥ 

प्रकृतिं स्वामवष्टभ्य विसुजामि पुनः पुनः । 

मूतग्राममिमं कृत्स्नमवशं प्रकृतेबशात्‌ ॥ ८ ॥ 

न च मां तानि कर्माणि निबश्नन्ति धनंजय । 

उदासीनवदासीनमसकतं तेषु कर्मछु ॥ ९ ॥ 

मयाध्यक्षेण प्रकृति; सूयते सचराचरम्‌ । 

हेतुनानेन कौतेय जगद्विपरिवतेते ॥ १०॥ 
हो चुका हैँ। परमेश्वर को यह ' योग ' अत्यन्त सुलभ है; किंबहुना यह परमेश्वर 
का दास ही है । इसलिये परमेश्वर को योगेइवर (गी. १८: ७५) कहते हैं! 
अब बतलाते हँ, कि इस योगसामथ्यं से जगत्‌ की उत्पत्ति और नाश केसे 
हुआ करते हैं ? :--] 

(७) हे कौतेय ! कल्प के अन्त सें सब भूत मेरी प्रकृति में आ मिलते हैं; और 
कल्प के आरम्भ में (ब्रह्मा के दिन के आरम्भ में) उनको में ही फिर निर्माण करता 
हँ। (८) में अपनी प्रकृति को हाथ में ले कर, (अपने अपने कर्मों से बंधे हुए) 
भूतों के इस समूचे समुदाय को पुनः पुनः चिर्माए करता हूँ, कि जो (उस) प्रकृति 
के काबू में रहने से अवश अर्थात्‌ परतन्त्र हे । (६) (परन्तु ) हे धनञ्जय! इस 
(सृष्टिनिर्माए करने के) काम में मेरी श्रासक्ति नहीं है । में उदासीन-सा रहता. हँ। 
इस कारएा मुझे वे कमं बन्धक नहीं होते। (१०) में अध्यक्ष हो कर प्रकृति से सब 
चराचर सृष्टि उत्पन्न करवाता हूँ । हे कौतेय ! इस कारए जगत्‌ का यह बनना- 
बिगडना हुआ करता है । 

[ पिछले श्रध्याय में बतला आये हैं, कि ब्रह्मदेव के दिन का (कल्प का) 
आरम्भ होते ही ग्रव्यक्तप्रकृति से व्यक्तसृष्टि बनने लगती है (८. १८)। यहाँ 
इसी का ग्रधिक खुलासा किया हूँ, कि परमेश्वर प्रत्येक के कर्मानुसार उसे भला- 
बुरा जन्म देता हूँ। अतएव वह स्वयं इन कर्मा से अलिप्त है। शास्त्रीय प्रति- 

« पादन में ये सभी तत्त्व एक ही स्थान में बतला दिये जाते हें। परन्तु गीता की 
पद्धति संवादात्मक है । इस कारए प्रसंग के अनुसार एक विषय थोड़ा-सा यहाँ 
गोर थोड़ा-सा वहाँ इस प्रकार बाणित है । कुछ लोगों की दलील है, कि दसवें 
इलोक सें ' जगद्विपरिबतेते' पद विवर्तवाद को सूचित करते हें। परन्तु “ जगत 

. का बनना-बिगड़ा हुश्रा करता है --प्र्थात्‌ “ व्यक्त का अव्यक्त और फिर अव्यक्त 
का व्यक्त होता रहता हे। ' हम नहीं समझते, कि इसकी अपेक्षा ' विपरिवतंते ' 
पद का कुछ अधिक अर्थ हो सकता हे । ग्रौर शांकरभाष्य में भी श्रौर कोई विशेष 


अर्थ नहीं बतलाया गया है । गीतारहस्य के दसवें प्रकरण में दि र 
कस हे अना कल हा ह 7 ] रएा में विवेचन किया गयाः 
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गीता, अनुवाद और टिप्पणी -- & अध्याय । ७४१ 


$ 8 अवजानन्ति मां मूढा मानुषीं तनुमाश्रितम्‌ । 
परं भावमजानन्तो मम भूतमहेश्वरम्‌ ॥ ११॥ 
मोघाशा मोधकमीणो मोघज्ञाना विचेतसः । 
राक्षसीमासुरीं चैव प्रकृति मोहिनी श्रिताः ॥ १२॥ 

$ § महात्मानस्तु मां पार्थ दैवी ग्रकृतिमाश्रिता: । 
भजन्त्यनन्यमनसो ज्ञात्वा भूतादिमव्ययम्‌ ॥ १३॥ 
सततं कीतेयन्तो मां यतन्तश्च दृढव्रताः । 
नमस्यंतश्च मां भक्त्या नित्ययुक्ता उपासते ॥ १४ ॥ 
ज्ञानेयज्ञेन चाप्यन्ये यजन्तो मामुपासते । 
एकत्वेन प्रथक्त्वेन बहुधा विश्वतोमुखम्‌ ॥ १५ ॥ 

$ $ अहं क्रतुरहं यज्ञः स्वधाहमहमौषध _ । 

(११) सूढ लोग मेरे परम स्वरूप.को नहीं जानते, कि जो सब सूतों का 


अहान्‌ इश्वर है। वे मुझे मानवतनुधारी समझ कर सेरी अवहेलना करते हें । 


(१२) उनकी आज्ञा व्यर्थ, कर्मं फिजूल, ज्ञान निरर्थक और चित्त भ्रष्ठ है। वे 
सोहात्मक राक्षसी और झासुरी स्वभाव का ग्राश्रय किये रहते हैं । 
[ यह श्रासुरी स्वभाव का वर्णन हैं। अब दैवी स्वभाव का वर्णात करते हें :--] 
(१३) परन्तु हे पार्थ ! देवी प्रकृति का आश्रय करनेवाले महात्मा लोग सब 
सूतों के श्रव्यय आदिस्थान मुझको पहचान कर अनन्यभाव से मेरा भजन करते हैँ; 
(१४) और यत्वशील, दृढव्रत एवं नित्य योगयुक्त हो सदा मेरा कोतेन और वन्दना 
करते हुए भक्ति से मेरी उपासना किया करते हूँ। (१५ ) ऐसे ही और कुछ लोग 
एकत्व से अर्थात्‌ अभेदभाव से, पृथकत्व से. ग्रर्थात्‌ भेदभाव से या अनेक भाँति 
ज्ञानयज्ञ से यजन कर मेरी--जो सर्वतोमुख हूँ--उपासना किया करते हें। 
[ संसार में पाये जानेवाले देवी और राक्षसो स्वभावों के पुरुषों का यहाँ जो 
संक्षिप्त वर्णन है, उसका विस्तार आगे सोलहवें अध्याय सें किया गया है । पहले 
बतला ही आये हें, कि ज्ञानयज्ञ का अर्थ परमेश्वर के स्वरूप का ज्ञान से ही 
आकलन करके उसके द्वारा सिद्धि प्राप्त कर लेना” है (गो. ४. ३३ की टिप्पणी ` 
देखो) । किन्तु परमेश्वर का यह ज्ञान भी द्वेतअद्वैत आदि भेदों से श्रनेक प्रकार 
का हो सकता है । इस कारण ज्ञानयज्ञ भी भिन्न भिन्न प्रकार से हो सकते हें। 
इस प्रकार यद्यपि ज्ञानयज्ञ अनेक हों, तो भी पन्द्रहवें इलोक का तात्पयं यह हे, 
क्ते परमेश्वर के विश्वतोमुख होने के कारणा ये सब यज्ञ उसे ही पहुँचते - हैं । 
“एकत्व, “पृथक्स्वः आदि पदों से प्रगट हे, कि देतअद्वेत, विशिष्टाद्वेत आदि 
सम्प्रदाय यद्यपि ्र्वाचीन हैं, तथापि ये कल्पनाएँ प्राचीन हैं । इस. इलोक सं 
परमेश्वर का एकत्व और पृथक्स्व बतलाया गया हे। भ्रब उसी का अधिक 
(निरूपण कर बतलाते हें, कि पृथक्स्व में क्या हैं ? :_ ] | 


७४२ , गीतारहस्य अथवा क्मयोगशास्त्र । 


मंत्रोऽहमहमेवाज्यमहमग्निरहं हुतम्‌ || १६॥ 
पिताऽहमस्य जगतो माता धाता पितामहः । 

वेद्यं पवित्रमोंकार ऋक्साम यजुरेव च || १७॥ 
गतिर्मेता प्रभुः साक्षी निवासः शरणं सुहृत्‌ । 

प्रभवः प्रलय: स्थानं निधानं बीजमव्ययम्‌ ॥ १८ ॥ 
तपाम्यहमहं वर्ष निगृहणास्युत्सूजामि च । 

अमृतं चैव मृत्युश्च सदसच्चाहमजुन ॥ १९ ॥ 

(१६) ऋतु अर्थात्‌ ्तयज्ञ में हूँ । यज्ञ अर्थात्‌ स्मातंयज्ञ में हूँ । स्वधा अर्थात्‌ 
श्राद्ध से पितरों को अर्पण किया हुआ अन्न से हूँ । श्रौषध अर्थात्‌ वनस्पति से ( यज्ञ 
के श्र्थ ) उत्पन्न हुआ अन्न सें हूँ । ( यज्ञ में हवन करते समय पढ़े जानेवाले ) मन्त्र 
में हुँ। घुत, अग्नि (अग्नि में छोड़ी हुई) श्राहुति नें ही हूँ । , 

[ सूल में ऋतु और यज्ञ दोनों शब्द समानार्थक ही हैं। परन्तु जिस: भकार 

` ' यज्ञ’ शब्द का आर्थ व्यापक हो गया; और देवपूजा, वेश्वदेव, ग्रतिथिसत्कार | 
प्राणायाम एवं जप इत्यादि कर्मों को भी यज्ञ कहने लगे ( गी. ४. २३-३० ), 
उस प्रकार 'ऋतु' शब्द का अर्थ बढ़ने नहीं पाथा । श्रोतधमं में भ्रश्‍वमेध आदि 
जिन यज्ञों के लिये यह शब्द प्रयुक्त हुआ हैं, उसका वही ग्रथे आगे भी स्थिर 
रहा है । ्रतएव झांकरभाष्य में कहा है, कि इस स्थल पर 'ऋतु' शब्द से “श्रौत' 
यज्ञ ओर 'यज्ञ' शब्द से 'स्माते' यज्ञ समझना चाहिये । और ऊपर हमने यही अर्थ 
किया है। क्योंकि ऐसा न करें, तो 'क्रतु' और 'यज्ञ' शब्द समानार्थक होकर 
इस इलोक में उनकी अकारएा द्विरक्ति करने का दोष लगता है । ] 

( १७) इस जगत्‌ का पिता, माता, धाता, (आधार), पितामह (बाबा) में हूँ । 
जो कुछ पवित्र या जो कुछ ज्ञेय हूँ, वह और अकार, ऋग्वेद, सामवेद तथा यजुवद 
भी में हें। (१८) (सब की) गति, (सब का) पोषक, प्रभु, साक्षी, निवास, शरण, 
सखा, उत्पत्ति, प्रलय, स्थिति, निधान और अव्यय बीज भी में हूं । (१९) हे अर्जुन ! 
म उष्एाता देता हूं । में पानी को रोकता और बरसाता हूं । श्रमृत और मृत्यु, सत्‌ 
और असत्‌ भो में हूं । 

प्‌ उ स्वरूप का ऐसा ही वर्णन फिर विस्तारसहित १ ०, ११ और 

१२ ग्रध्यायों में है। तथापि यहाँ केवल विभूति न बतला कर यह विशेषता 
दिखलाई हे, कि परमेश्‍वर का ग्रौर जगत्‌ के भूतों का सम्बन्ध माँ-बाप और मित्र 
इत्यादि के समात्त हें । इन दो स्थानों के वनों में यही भेद है । ध्यान रहे, कि 
पानी को बरसाने ओर रोकने में एक क्रिया चाहे हमारी दृष्टि से फ़ायदे की और 
इसरो नुक्रसान को हो । तथापि तात्त्विक दृष्टि से दोनों को परमेइवर ही करता है। 
इसी अभिप्राय को मन में रख कर पहले ( गी. ७. १२ ) भगवान ने कहा है, 
कि सात्विक, राजस, और तामस सब पदार्थ में ही उत्पन्न करता हूँ । और झागे 


गीता, अनुवाद और टिप्पणी -- & अध्याय । ७४३ 
$$ त्रैविद्या मां सोमपाः पूतपापा यङ्षैरिश््वा सगीत प्रार्थयन्ते । 
पुण्यमासाच सुरेन्द्रढोकमश्चन्ति दिव्यान्दिवि देवभोगान्‌ ॥ २०॥ 
तं भुक्तवा स्वर्गलोकं विशालं क्षीणे पुण्ये मर्त्यलोक विशन्ति। 
एवं त्रयीधर्ममनुप्रपन्ता गतागतं कामकामा मन्ते ॥ २१ ॥ 
अनन्याश्चितयन्तो मां ये जनाः पर्युपासते । 

चौदहवे अध्याय में विस्तारसहित वर्णान किया हैं, कि गुणत्रयविभाग से सृष्टि 
से नानात्व उत्पन्न होता है । इस दृष्टि से २१ वें इलोक के सत्‌ और असत्‌ पदों 
का कस से 'भला' और 'बुरा' यह अर्थ किया जा सकेगा; और आगे गोता 
(१७.२६--२८) में एक बार ऐसा भ्रं किया भो गया है 1 परन्तु जान पड़ता है 
इच शब्दों के सत्‌ = अविनाशी और सत्‌ = विनाशी या नाशवान्‌ ये जो सामान्य 
अर्थ हे ( गी.२.१६ ), वे ही इस स्थान में अभीष्ट होंगे; ओर ' मृत्यु और 
अमृत ' के समान ' सत्‌ और असत्‌ ' द्वन्द्वात्मक शब्द ऋग्वेद के नासदीय सूक्त 
से सुर पड़े होंगे । तथापि दोनों में भेद हूँ । नासदीय सूक्त में “ सत्‌ ' शब्द का 
उपयोग दृश्यसृष्टि के लिये किया गया हूँ; और गीता सत्‌! शब्द का उपयोग 
परब्रह्म के लिये करती हूँ। एवं दृश्यसृष्टि को असत्‌ कहती है (देखो गोतार, घ्र.8, 
पृ. २४३-२४६) । किन्तु इस प्रकार परिभाषा का भेद हो, तो भी 'सत्‌' और 
'असत्‌ दोनों शब्दों को एक साथ योजना से प्रगट हो जाता है, कि इनमें दृश्यसूष्ट 
और परब्नह्म दोनों का एकत्र समावेश होता है । अतः यह भावार्थे भी निकाला 
जा सकेगा, कि परिभाषा के भेद से किसी को भी 'सत्‌' और श्रसत्‌' कहा जाय; 
किन्तु यह दिखलाने के लिये, कि दोनों परमेश्वर के ही रूप हें--भगवान्‌ ने 'सत्‌' 
और “सत्‌ शब्दों की व्याख्या न दे कर सिफ यह बएान कर दिया है, कि 'सत्‌' 
और 'गसत्‌' मे ही हूँ (देखो गी. ११,३७ और १३.१२) ॥ इस प्रकार यद्यपि 
परमेश्वर के रूप अनेक हें, तथापि अब बतलाते हैं, कि उनकी एकत्ब से उपासना 
करने और श्रनेकत्व से करने में भेद है :-- ] 

(२०) जो त्रैविद्य अर्थात्‌ ऋक्‌, यजु और साम इन तीन वेदों के कर्म करनेवाले, 
सोम पीनेवाले अर्थात्‌ सोमयाजी, तथा निष्पाप ( पुरुष ) यज्ञ से मेरी पुजा करके 
स्वर्गलोगप्राप्ति की इच्छा करते हें, वे इन्द्र के पुएयलोक में पहुँच कर स्वगं में देव- 
ताओों के अनेक दिव्य भोग भोगते हैं । (२१) और उस विशाल स्वगेलोक का उप- 
भोग करके पुएय का क्षय हो जाने पर वे (फिर जन्म लेकर) मुत्युलोक में आते हँ। 
इस प्रकार त्रयोधमे अर्थात्‌ तीनों वेदों के यज्ञयाग आदि श्रौतधमं के पालनेवाले 


~ 


और काम्य उपभोग को इच्छा करनेवाले लोगों को ( स्वर्ग का ) आवागमन प्राप्त 
होता है। § 

[यह सिद्धान्त पहले कई बार श्रा चुका हु, कि यज्ञयाग आदि धम से 
या नाना प्रकार के देवताओं की आराधना से कुछ समय तक स्वर्गवास मिल 
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७४४ ' ` गीतारहस्य श्रथवा कर्सयोगशास्त्र । ` 


तेषां नित्याभियुक्तानां योगक्षेमं वहाम्यहम्‌ || २२ ॥ 
' इ § येऽयन्यदेवताभक्ता यजन्ते श्रद्वया न्विताः । 
` तेऽपि मामेव कौंतेय यजन्त्यविधिपूर्वकम्‌ ॥ २३ ॥ 
: ` अहं हि सर्वयज्ञानां भोक्ता च प्रभुरेव च । 
न तु मामभिजानन्ति तत्वेनातरच्यवान्ति ते॥ २४॥ 
' यान्ति देवत्रता देवान्‌ पितन्यान्ति पितृत्रता: । 


जाय, तो भी पुए यांश चुक जाने पर उन्हें फिर जन्म लेकरके अ में आना पड़ता 
है (गी. २. ४२-४४; ४.३४; ६. ४१; ७: २३; ८,१६ ओर २५) । परन्तु मोक्ष 
में वह झंझट नहीं है । वह नित्य हं--अ्र्थात्‌ एक बार परमेश्वर को पा लेने पर 
फिर जन्ममरएा के चक्कर में नहीं श्राना पड़ता। महाभारत (वन. २६०) में 
स्वर्गसुख का जो वएंन हे, वह भी ऐसा ही है । परन्तु यज्ञयाग आदि से पर्जेन्य 
प्रभृति की उत्पत्ति होती है, श्रतएवं शङका होती है, कि इनको छोड़ देने से इस 
जगत्‌ का योगक्षेस ग्रर्थात्‌ निर्वाह कँसे होगा? (देखो गी. २. ४५ की टिप्पणी ओर 
गीतार. प्र. १०, पु. २६२) । इसलिये श्रब ऊपर के इलोकों से मिला कर ही इसका 
उत्तर देते हैं :--] 

(२२) जो अनन्यनिष्ठ लोग सेरा चिन्तन कर मुझे भजते हैं, उन नित्य योगयुक्त 
पुरुषों का योगक्षेम में किया करता हूं । 

[जो वस्तु सिली नहीं हुँ, उसको जुटाने का नाम हूँ योग; और मिली हुई 
वस्तु की रक्षा करना है क्षेम । शाश्वतकोश में भी (देखो १०० और २९२ इलोक) 
योगक्षेम को ऐसी ही व्याख्या है; और उसका पूरा अर्थ सांसारिक नित्य निर्वाह 
है। गोतारहस्य के बारहवें प्रकरण ( प. ३८३-३८४ ) में इसका विचार किया 
गया है, कि कर्मयोगमागे में इस इलोक का क्या अथ होता है ? इसी प्रकार 
नारायणीय धर्म ( म. भां. शां. ३४८. ७२) सें भी वर्णन है, कि :-- 
मनीषिणो हि ये केचित्‌ यततो मोक्षधर्मिणः । 
`तेषां विच्छिन्नतृष्णानां योगक्षेमवहो हरिः ॥ ` 
ये पुरुष एकान्तभक्त हों, तो भी प्रवृत्तिमा के है--ग्रर्थात्‌ निष्कामबुद्धि से कमं 
किया करते हैं। श्रब बतलाते हैं, कि परमेश्वर की बहुत्व से सेवा करनेवालों की 
अन्त में कौन गति होती हे ? :--] 

( २३ ) हे कोन्तेय ! श्रद्धायक्त होकर श्रन्य देवताओं के भक्त बन करके 
जो लोग यजन करते हैँ, वे भी विधिपुंक न हों, तो भी ( पर्याय से ) मेरा ही यजन 
करते हैं। (२४) क्योंकि सब यज्ञों का भोक्ता ओर स्वामी में ही हूं । किन्तु चे तत्त्वतः 
मुझे नहीं जानते। इसलिये वे लोग गिर जाया करते हे। 


[ गीतारहस्य के तेरहवें प्रकरण (पृ. ४१६-४२३) में यह विवेचन हे, 
कि इन दोनों इलोकों के सिद्धान्त का महत्त्व क्या हैँ ? वैदिक धर्म में यह | 


गीता, अनुवाद और टिप्पणी -- & अध्याय । ७४७ 


भूतानि यान्ति भूतेज्या यान्ति मद्याजिनोंडपि माम्‌ ॥ २५॥ 
बहुत पुराने समय से चला ग्रा रहा है, कि कोई भी देवता हो; वह भगवान्‌ का 
हौ एक स्वरूप है । उदाहरणार्थ, ऋग्वेद में ही कहा है, कि “ एकं सद्विप्रा बहुधा 
चदंत्यर्नि यमं मातरिशवानमाहुः ” (ऋ-१. १६४.४६) --परमेशवर एक हे। परन्तु 
सिड लोग उसी को अग्नि, यम, मातरिश्वा (वायु) कहा करते हें; और इसी 
के अनुसार आगे के अध्याय में परमेइवर के एक होनेपर भी उसकी अनेक विभू- 
'तियों का वएान किया गया है । इसी प्रकार महाभारत के अन्तर्गत नारायणीयो- 
५ याख्यान में चार प्रकार के भक्तों में कर्म करनेवाले एकान्तिक भक्त को श्रेष्ठ 
| (गी. ७. १९ को टिप्पणी देखो) बतलाकर कहा हैं :-- 
| ब्रह्माणं शितिकंठं च याश्चान्या देवताः स्मृताः 

प्रबुद्धचर्याः सेवन्तो मामेवैष्यन्ति यत्परम्‌ | 
“ब्रह्मा को, शिव को, अथवा और दूसरे देवताओं को भजनेवाले साधु पुरुष भी 
सुभमें हो आ मिलते हें (म.भा. झां. ३४१. ३५); और गीता के उक्त इलोकों 
का अनुवाद भागवतपुराएा सें भी किया गेया है. (देखो भाग. १०- पु. ४०. 
य-१०) । इसी प्रकार नारायएीयोपाख्यान में फिर भी कहा है :-- * 
थे यजन्ति पितुन्‌ देवान्‌ गुरूश्वेवातिथीस्तथा । 
ट 
गाश्चैव द्विजमुख्यांश्च प्रथिवीं मातरं तथा ॥ 
कर्मणा मनसा वाचा विष्णुमेव यजन्ति ते | 
४ देव, पितर, गुरु, अतिथि, ब्राह्मण र गौ प्रभूति को सेवा करनेवाले पर्याय से 
विष्णु का ही यजन करते हैं (म. भा. झां. ३४५. २६, २७ )॥ इस प्रकार भागवत- 
| घर्स के स्पष्ट कहने पर भी--कि भवित को सुख्य सानो । देवतारूप प्रतीक गोएा 
| है । यद्यपि विधिभेद हो, तथापि उपासना तो एक ही परमेश्‍वर की होती हे--यह 
बड़े ग्राइचर्य की बात है, कि भागवतधर्मवाले झेवों से झगडा किया करते हें! 
यद्यपि यह सत्य है, कि किसी भी देवता की उपासना क्यो न करें ? पर वह पहुँ- 
चती भगवान्‌ को ही है; तथापि यह ज्ञान न होने से--कि सभी देवता एक हे 
मोक्ष की राह छूट जाती है; और भिन्न भिन्न देवताओं के उपासकों को उनको 
भावना के अनुसार भगवान्‌ ही भिन्न भिन्न फल देते हैं :-- ] 

(२५) देवताओं का ब्रत करनेवाले देवताओं के पास, पितरों का ब्रत करनेवाले 
| 'पितरों के पास, (भिन्न भिन्न) भूतों को पुजनेवाले (उन) भूतों के पास जाते हैं; 
और मेरा यजन करनेवाले मेरे पास शाते हैं । 

[ सारांश, यद्यपि एक ही परमेश्‍वर सर्वत्र समाया हुआ है, तथापि उपासना 
का फल प्रत्येक के भाव के अनुरूप न्यूनाधिक योग्यता का मिला करता है। 


फिर भी इस पुर्वकथन को भूल न जाना चाहिये, कि यह फलदान का काये 
- देवता नहीं: करते--परमेश्वर ही करता है (गो, ७. २०-२३) । ऊपर २४ वें 


७४६ : ` गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 


इ § पत्न पृष्पं फळं तोयं यो मे भक्त्या प्रयच्छति । 
तदहं भक्त्युपहतमश्नामि प्रयतात्मनः ॥ २६ ॥ टु 

इलोक में भगवान्‌ ने जो यह कहा है, कि “ सब यज्ञों का भोक्ता में ही. हँ” 
उसका तात्पर्यं यही है । महाभारत में भी कहा है :-- 

यस्मिन यस्मिश्च विषये यो यो याति विनिश्चयम्‌ | 

स तमेवाभिजानाति नान्यं भरतसत्तम ॥ 
४ जो पुरुष जिस भाव में निश्‍चय रखता है, वह उस भाव के अनुरूप ही फल 
पाता हें” ( झां. ३५२. ३); और श्रुति भी है "' यं यथा यथोपासते तदेव 
भवति” (गी. ८. ६ की टिप्पणी देखो) । अनेक देवताओं की उपासना करने- 
वाले को (नानात्व से) जो फल मिलता है, उसे पहले चरणा में बतला कर 
दुसरे चरए में यह अर्थ वर्णान किया है, कि अनन्यभाव से भगवान्‌ की भक्ति 
करनेवालों को ही सच्ची भगवत्प्राप्ति होती है। अब भक्तिसार्ग के सहत्त्व 
का यह्‌ तत्त्व बतलाते हँ, कि भगवान्‌ इस ओर न देख कर--कि हमारा भक्तः 

` हमें क्या समपंए करता है ?--केवल उसके भाव की ही शरोर दृष्टि दे करके 

उसकी भक्ति को स्वीकार करते हैं :--] 

(२६) जो मुझे भक्ति से एक-ग्राध पत्र, पुष्प, फल अथवा (यथाइाक्ति) थोड़ा- 
सा जल भी अर्पण करता है, उस प्रयतात्म अर्थात्‌ नियतचित्त पुरुष की भक्ति की 
भेंट को में (ग्रानन्द से) ग्रहण करता हूँ । 

[ कमे की अपेक्षा बुद्धि श्रेष्ठ है (गो. २. ४९) --यह कर्मयोग का तत्त्व हूँ। 
इसका जो रूपान्तर भक्तिमाग में हो जाता है, उसी का वर्णांन उक्त इलोक में है 
(देखो गीतार.प्र. १५, पु.४७३-४७५ ) । इस विषय में सुदामा के तन्दुलों की बात 
प्रसिद्ध है; भ्रौर यह इलोक भागवतपुराए में सुदामाचरित के उपाख्यान में भी 
आया है (भाग. १०. उ. ८१. ४) । इसमें सन्देह नहीं, कि पुजा के द्रव्य 
अथवा सामग्री का न्यूनाधिक होना स्वेथा और सवेदा मनुष्य के हाथ सें नहीं 
भी रहता। इसी से शास्त्र में कहा है, कि यथाशक्ति प्राप्त होनेवाले स्वल्प पुजा- 
रव्य से ही नहीं, प्रत्युत शुद्ध भाव से समर्पण किये हुए मानसिक पुजाद्रव्यों से 
भी भगवान्‌ सन्तुष्ट हो जाते हें। देवता भाव का भूखा है; न कि पुजा की 
सामग्री का । मीमांसकमागं की अपेक्षा भक्तिमागं से जो कुछ विशेषता हे, वह 
यही हे । यज्ञयाग करने के लिये बहुत-सी सामग्री जुटानी पड़ती है; और उद्योग 
भो बहुत करना पड़ता है । परन्तु भक्तियज्ञ एक तुलसीदल से भी हो जाता है । 
महाभारत में कथा है, कि जब दुर्वासिऋवि घर पर आये; तब द्रौपदी ने इसी 
प्रकार के यज्ञ से भगवान्‌ को सन्तुष्ट किया था । भगवद्भक्त जिस प्रकार अपने 


कर्म करता है, अर्जुन को उसी प्रकार करने का उपदेश देकर बतलाते हें, कि इससे 
क्या फल मिलता है ? :--] 


hr 


गीता, अनुवाद ओर टिप्पणी -- & अध्याय । ७४७, 


$ $ यत्करोषि यदश्वासि यज्जुहोषि ददासि यत्‌ | 
यत्तपस्यासे कौन्तेय तत्कुरुष्व मदर्पणम्‌ ॥ २७ ॥ 
झुमाशुमफछेरेवं मोक्ष्यसे कर्मबंधने: ॥ 
संन्यासयोगयुक्तात्मा विमुक्तो मामुपैष्यसि ॥ २८ ॥ 
$ § समोऽहं सर्वभूतेषु न मे द्वेष्योऽस्ति न प्रिय: । 
ये भजन्ति तु मां भक्त्या मयि ते तेषु चाप्यहम्‌ ॥ २९ ॥ 

( २७ ) हे कौन्तेय ! तु जो ( कुछ ) करता है, जो खाता है, होम-हवन 
करता है, जो दान करता है (और) जो तप करता है, वह ( सब ) मुझे ्रपंए 
किया कर । (२८) इस प्रकार बरतने से (कर्म करके भो ) कर्मों के शुभ-ञ्रशुभ फल- 
रूप बन्धनो से तु मुक्त रहेगा; और (कर्मफलो के) संन्यास करने के इस योग से 
युक्तात्मा अर्थात्‌ शुध भ्रन्तःकरएा हो कर मुक्त हो जायगा; एवं मुझमें मिल जायगा। 

[ इससे प्रगट होता हे, कि भगवद्भक्त भी कृष्णापंएाबुद्धि से समस्त कमं करे; 
उन्हें छोड़ न दे । इस दृष्टि से ये दोनों इलोक महत्त्व के हैँ । “ ब्रह्मार्पणं ब्रह्म 
हविः ” यह ज्ञानयज्ञ का तत्त्व है (गो. ४. २४) । इसे ही भक्ति को परिभाषा 
के अनुसार इस इलोक सें बतलाया है (देखो गीतार. ग्र.१३, पू. ४३० और ४३१)। 
तीसरे ही अध्याय में अर्जुन से कह दिया हैँ, कि “ मयि सर्वाणि कर्माण 
संन्यस्य ” (गीता, ३. ३०) --मुझ में सब कर्मों का संन्यास करके--युद्ध कर; 
और पाँचवें अध्याय में फिर कहा हैं, कि “ ब्रह्म में कमों को अपणा करके सङग- 
रहित कमं करनेवाले को कमं का लेप नहीं लगता ” ( ५. १० ) । गीता के 
मतानुसार यही यथार्थ संन्यास है। ( गी. १८- २ ) । इस प्रकार अर्थात्‌ कमं - 
फलाझा छोड़कर (संन्यास) सब कर्मों को करनेवाला पुरुष ही ' नित्यसंन्यासी ' 
है ( गी. ५. ३ ); कमंत्यागरूप संन्यास गोता को सम्मत नहीं है । पीछे अनेक 
स्थलों पर कह चुके हें, कि इस रीति से किये हुए कम मोक्ष के लिये प्रतिबन्धक 
नहीं होते ( गी. २. ६४; ३. १६; ४.२३; ५. १२; ६.१; ८. ७); और इस 
२८ वें इलोक में उसी बात को फिर कहा है । भागवतपुराए में ही नृसिहरूपी 
भगवान्‌ ने प्रहलाद को यह उपदेश किया है, कि “मय्यावेश्य मनस्तात कुरु कर्माणि 
मत्परः “--मुभमें चित्त लगा कर सब कास किया कर (भाग. ७. १०. २३) । 
और आगे एकादश स्कन्ध में भक्तियोग का यह तत्त्व बतलाया है, किं भगवद्भक्त 
सब कर्मों को नारायएार्पण कर दे ( देखो भाग. ११. २. ३६ ओर ११. ११. 
२४ )। इस भ्रध्याय के आरम्भ में वोन किया हैं, कि भक्ति का साग सुखः 
कारक और सुलभ हे । अब उसके समत्वरूपी दूसरे बड़े ओर विशेष गुण का 
वन करते हैं :--] | 

(२९) में सब को एक-सा हूँ । न सुरे (कोई) द्रेष्य अर्थात्‌ अप्रिय हे; और 
न ( कोई ) प्यारा ॥ भक्ति से जो सेरा भजन करते हैं, वे मुझ में हैं; ओर में भो 


७४८ गीतारस्य श्रथवा कर्मयोगशास्त्र । 


अपि चेत्सुदुराचारो भजते मामनन्यभाक्‌ । 

साधुरेव स मंतव्यः सम्यग्ब्यवसितो हि सः ॥ ३०॥ 

क्षिप्रं भवति धमोत्मा शश्चच्छान्ति निगच्छति । 

कौतेय प्रातिजानीहि न मे भक्त: प्रणऱ्यति ॥ ३१॥ 

मां हि पार्थ व्यपाश्रेत्य येऽपि स्युः पापयोनयः । 

स्त्रियो वैश्यास्तथा झाद्भास्तेऽपि यान्ति परां गतिम्‌ || ३२ ॥ 

किं पुनर्त्राह्मणा: पुण्या भक्ता राजर्ध॑यस्तथा । 

अनित्यमसुखं लोकमिमं प्राप्य भजस्व माम्‌ || ३३ ॥ 
उनमें हँ । (३०) बड़ा दुराचारी ही क्यों न हो? यदि वह मुझे श्रनन्यभाव से 
भजता हुँ, तो उसे बड़ा साधु ही समझना चाहिये। क्योंकि उसकी बुद्धि का निश्चय 
अच्छा रहता हे।(३१) वह जल्दी धर्मात्मा हो जाता है; भौर नित्य शान्ति पाता हैँ। 
हे कौन्तेय ! तु खूब समके रह, कि मेरा भक्त (कभी भी) नष्ट नहीं होता । 

[ तीसवें इलोक का भावार्थं ऐसा न समभना चाहिये, कि भगवद्भक्त यदि 
दुराचारी हों, तो भो वे भगवान्‌ को प्यारे ही रहते हैं। भगवान्‌ इतना ही 
कहते हैं, कि पहले कोई मनुष्य दुराचारी भी रहा हो; परन्तु जब एक बार 

` उसकी बुद्धि का निश्चय परमेश्वर का भजन करने में हो जाता है, तब उसके हाथ 
से फिर कोई भी दुष्कर्म नहीं हो सकता। और वह धीरे धीरे धर्मात्मा हो कर 
सिद्धि पाता है; तथा इसी सिद्धि से उसके पाप का बिलकुल नाश हो जाता है । 
सारांश, छठे अ्रध्याय (६. ४४ ) में जो यह सिद्धान्त किया था, कि कर्मयोग के 
जानने की सिफ इच्छा होने से हो लाचार हो कर मनुष्य शब्दब्रह्म से परे चला 
जाता है । अब उसे ही भक्तिमागं के लिये लागू कर दिखलाया है। अब इस बात 
का अधिक खुलासा करते हैं, कि परमेश्वर सब भूतों को एक-सा केसे है ? :--] 
(३२) क्योंकि हे पार्थ! मेरा आश्रय करके स्त्रियाँ, वैद्य और शूद्र अथवा अन्त्यज 


आदि जो पापयोनि हों, वे भी परमगति पाते हें। (३३ ) फिर पुएयवान्‌ ब्राह्मएों 
को, मेरे भक्तों की और राजाषियों, क्षत्रियों को बात क्या कहनी है? तू इस 
अनित्य और असुख श्रर्थात्‌ दुःखकारक मृत्युलोक में है।इस कारएा मेरा 
भजन कर । Fe 
[३२ वे शलोक के ' पापयोनि' शब्द को स्वतन्त्र न मान कुछ टीकाकार 
' कहते हैं, कि वह स्त्रियों, वेदयों और झाद्रों को भी लाग्‌ है। क्योंकि पहले कुछ- 
नःकुछ पाप किये बिना कोई भी स्त्री, देश्य या शूद्र का जन्म नहीं पाता। उनके 
सत में पापयोनि शब्द साधारण हं; और उसके भेद बतलाने के लिये स्त्री, वेश्य 
„ „ ता शूद्र उदाहरणार्थं दिये गये हें। परन्तु हमारी राय में यह अर्थ ठीक नहीं 
“है । पापयोनि शब्द से वह जाति विवक्षित है; जिसे कि आजकल राज-दरबार 
_ म “ जरायम-पशा क्रोम” कहते हें। इस इलोक का सिद्धान्त यह है, कि इस 


गीता, अनुवाद और टिप्पणी -- & अध्याय । ७४९. 


§ § मन्मना भव मद्भक्तो . मद्याजी मां नमस्कुरु । 
मामेवैष्यसि युक्तवैवमात्मानं मत्परायणः || ३४ ॥ 
इति श्रीमद्वगवद्गीतासुः उपनिषत्सु ब्रह्मविद्यायां योगशास््रे श्रीकृष्णाओुन- 
संवादे राजविद्याराजगुह्ययोगो नाम नवमोऽध्यायः ॥ ९ ॥ 


जाति के लोगों को भी भगवद्भक्ति से सिद्धि सिलती हैं । स्त्री, वैश्य और शूद्र कुछ 
इस वर्ग के नहीं हें। उन्हें मोक्ष मिलने में इतनी ही बाधा है, कि वे वेद सुनने के 
अधिकारी नहीं हैँ। इसी से भागवतपुराएा में कहा हैं, (कि. :-- 
स्त्रीशूद्रद्विजबन्धूनां त्रयी न श्रुतिगोचरा | 
कर्मश्रेयसि सूढानां श्रेय एवं भवेदिह । 
इति भारतमाख्यानं कृपया मुनिना कृतम्‌ ॥ 
“ स्त्रियों, झूट्रों अथवा कलियुग के नामधारी ब्राह्मणों के कानों में वेद नहीं पहुं-- 
चता। इस कारणा उन्हें मूर्खता से बचाने के लिये व्यास मुनि ने कृपालु होकर 
उनके कल्याणार्थ महाभारत को--अ्र्थात्‌ गीता को भी--रचना की ” (भाग-१. 
४. २५) । भगवद्‌गीता के ये इलोक कुछ पाठभेद से अनुगीता में भी पाये जाते हें 
(सभा, श्रवः १९. ६१, ६२) । जाति का, वएं का, स्त्री-पुरुष आदि का अथवा 
काले-गोरे रङग प्रभृति का कोई भी भेद न रखं कर सब को एक ही से सद्गति देने- 
बाले भगवद्भवित के इस राजमार्ग का ठीक बड़प्पन इस देश कौ--और विशेषतः 
महाराष्ट्र को--सन्तमएडली के इतिहास से किसी को भी ज्ञात हो सकेगा। उल्लि- 
खित इलोक का अधिक खुलासा गीतारहस्य के प्र.१३, पृ.४३७-४४० में देखो । उस 
प्रकार के घर्म का आचरण करने के विषय में ३३ वें इलोक के उत्तरार्धे सें अजनः 
को जो उपदेश किया गया है, अगले श्लोक में भी बही चल रहा हुँ । ] 
(३४) मुभमें मन लगा । मेरा भक्त हो । मेरी पुजा कर; और मुझे नमस्कार कर ४ 
इस प्रकार मत्परायएा हो कर योग का अभ्यास करने से मुझे ही पावेगा । 

[ वास्तव सें इस उपदेश का आरम्भ ३३ वें इलोक में हो हो गया है । ३३ वें 
इलोक सें अनित्य! पद अध्यात्मशास्त्र के इस सिद्धान्त के अनुसार आया है, कि 
प्रकृति का फंलाव ग्रथवा नामरूपात्मक दृश्यसूष्टि अनित्य हैं; ओर एक परमात्मा 
ही नित्य है। और 'असुख” पद में इस सिद्धान्त का अनुवाद है, कि इस संसार 

: सें सुख की अपेक्षा दुःख अधिक हैं । तथापि यह वन अध्यात्म का नहों हैँ; 
भक्तिमागं का है। अतएव भगवान्‌ ने परब्रह्म अथवा परमात्मा शब्द का प्रयोग 
न करके “ मुझे भज, मु.रसें मन लगा, मुझे नमस्कार कर, ' ऐसे व्यक्तस्वरूप 

- के दर्शानेवाले प्रथम पुरुष का निर्देश किया है । सगवात्‌ का झन्तिस कथन हैं, 
कि हे अर्जुन ! इस प्रकार भक्ति करके सत्परायएा होता हुमा योग अर्थात्‌ 


५७५० गीतारहस्य श्रथवा कमंयोगशास्त्र । 


दशमोऽध्यायः । 
श्रीभगवानुवाच -।' 
भूय एव महावाहो झाणु मे परमं वच: । 
यत्तेऽहं प्रीयमाणाय . वक्ष्यामि हितकाम्यया ॥ १ ॥ 
न मे विदु: सुरगणाः प्रभवं न महर्षयः । 
. अहमादिहिं देवानां महर्षीणां च सर्वशः ॥: २॥ 
यो मामजमनादिं च वोत्ति लोकमहेश्वरम्‌ । 
असंमूढः स मर्त्येषु सर्वपापैः प्रमुच्यते ॥ ३ ॥ 
"कर्मयोग का अभ्यास करता रहेगा, तो (देखो गी. ७. १) तु कमंबन्धन से मुक्त 
हो करके निसःच्देह मुझे पा लेगा । इसी उपदेश को पुनरावृत्ति ग्यारहवे ध्याय 
के झन्त में को गई है । गीता का रहस्य भी यही है । भेद इतना ही है, कि इस 
रहस्य को एक बार अध्यात्मदृष्टि से और एक बार भकितिदृष्टि से बतला दिया है। ] 
इस प्रकार श्रीभगवान्‌ के गाये हुए--प्रर्थात्‌ कहे हुए--उपतिषद्‌ में 
ब्रह्मविद्याम्तर्गत योग--अर्थात्‌ कर्मयोग--शास्त्रविषयक श्रीकृष्ण और शर्जुन:के 
संवाद में राजविद्या राजगुह्ययोग नामक नौवाँ अध्याय समाप्त हुआ। 


दसवाँ अध्याय | 


[पिछले अ्रध्याय में कर्मघोग की सिद्धि के लिये परमेश्वर के व्यक्तस्वरूप की 
“उपासना का जो राजमार्ग बतलाया गया है, उसी का इस ग्रध्याय मे वर्णन हो रहा 
है। और अर्जुन के पूछते पर परमेश्वर के अनेक व्यक्त रूपों अथवा विभूतियों का 
वएन किया गया है । इस बएांन को सुन कर अर्जुन के सन में भगवान्‌ के प्रत्यक्ष 
स्वरूप को देखने की इच्छा हुई। अतः ११ वें अध्याय में भगवान्‌ ने उसे विश्वरूप 
दिखला कर कृताथ किया है।] 

श्रीभगवान्‌ ने कहा :--( १) हे महाबाहु ! (सेरे भाषण से ) सन्तुष्ट होनेवाले 
तुरे तेरे हितार्थ से फिर ( एक ) अच्छी बात कहता हूँ; उसे सुन। (२) देव- 
'ताओं के गएा और महषि भी मेरी उत्पत्ति को नहीं जानते । क्योंकि देवताशों और 
सहि का सब प्रकार से में ही गादिकारए हुँ। (३) जो जानता हे मे 

(पृथिवो आदि सब) लोकों र बड़ा ईश्वर न जोर | जन्म नया पर म है, 
मनुष्यों में वही सोहविरहित हो कर सब पापों से मुकत होता है । 

[ क्रग्वेद के नासदीय सुक्त में यह विचार पाया जाता है, कि भगवान या 

परब्रह्म देवताओं के भी पहले का हे; देवता पीछे से हुए (देखो गोतार, प्र. ६, 


प्‌. २५४ ) । इस प्रकार प्रस्तावना हो गई । अब भगवान्‌ इसका निरूपएा 
2 = कैसे ७1 ३३> करते 
. हं, कि में सब का महेश्वर कंसे हूँ ? :-_] . FCA $ की 


गीता, अनुवाद और टिप्पणी -- १० अध्याय । ७५१ 


$ $ बुद्धिज्ञानमसंमोह: क्षमा सत्यं दमः दामः । 
सुखं दुःखं भवोऽभावो भयं चाभयमेव च ॥ ४ ॥ 
अहिंसा समता तुष्टिस्तपो दानं यशोज्यशः । 
वन्ति भावा भूतानां मत्त एव परथाग्विधाः || ५ ॥ 
महर्षयः सप्त पूर्वे चत्वारो मनवस्तथा । 
(४) बुद्धि, ज्ञान, असंमोह्‌, क्षमा, सत्य, दम, शम, सुख, दुःख, भव (उत्पत्ति) 


अभाव (नाश), भय, अभय, (५) अहिसा, समता, तुष्टि (सन्तोष ), तम, दान, यश 
और अयश श्रादि श्रनेक प्रकार के प्राणिमात्र के भाव मुझसे ही उत्पन्न होते हें । 
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[ “भाव' शब्द का अर्थ है अवस्था, 'स्थिति' या “वृत्ति” और सांख्यशास्त्र 
में बुद्धि के भाव ' एवं ' शारीरिक भाव ' ऐसा भेद किया गया है । सांख्य- 
शास्त्री पुरुष को अकर्ता और बुद्धि को प्रकृति का एक विकार मानते हैं। इस 
लिये वे कहते हें, कि लिङगशरीर को पशुपक्षी ग्रादि के भिन्न भिन्न जन्म मिलने 
का कारएा लिझुगशरीर में रहनेवाली बुद्धि को विभिन्न अ्रवस्थाएँ अथवा भाव 
ही है (देखो गीतार. प्र. ८, पु.१९१ और सां. का. ४०-५५) ; और ऊपर के दो 
इलोकों में इन्हीं भावों का वन है । परन्तु वेदान्तियों का सिद्धान्त है, कि प्रकृति 
और पुरुष से भी परे परमात्मरूपी एक नित्यतत्त्व हैं; और (नासदीय सुक्त के 
वर्णनानुसार) उसी के मन में सृष्टि निर्माएा करने की इच्छा उत्पन्न होने पर सारा 
दृश्य जगत्‌ उत्पन्न होता है। इस कारण वेदान्तशास्त्र में भी कहा है, कि सृष्टि के 
सायात्मक सभी पदार्थ परब्रह्म के मानस भाव हैं (अगला इलोक देखो) । तप, 
दान और यज्ञ आदि शब्दों से तन्निष्ठक बुद्धि के भाव ही उद्दिष्ट हैं । भगवान्‌ 
और कहते हैं कि :--] 

(६) सात महषि, उनके पहले के चार, और मनु मेरे ही मानस, ग्रर्थात्‌ सन से 


निर्माण किये हुए भाव हँ, कि जिनसे (इस) लोक में यह प्रजा हुई है। 


[यद्यपि इस इलोक के शब्द सरल हैं, तथापि जिन पौराणिक पुरुषों को 
उद्देश्य करके यह इलोक कहा गया है, उनके सम्बन्ध से टीकाकारों में बहुत हो 
मतभेद है । विशेषतः अनेकों ने इसका निर्णय कई प्रकार से किया है, कि पहले के 
(पूर्वे) और 'चार' (चत्वारः) पदों का भ्रन्वय किस पद से लगाना चाहिये ? सात 
सह॒षि प्रसिद्ध हँ, परत्तु ब्रह्मा के एक कल्प में चोदह मन्वन्तर (देखो गोतार. प्र. ८, 
पु. १६१) होते हैं; और प्रत्येक मन्वन्तर के मनु, देवता एवं सप्तषि भिन्न भिन्न 
होते हैं (देखो हरिवंश १.७; विष्णु. ३.१; र मत्स्य, € )। इसीसे 'पहले के' शब्द 
को सात सर्हाषयो का विशेषएा मान कई लोगों ने एसा अर्थ किया है, कि आज- 
कल के (अर्थात्‌ बेवस्वत मन्वन्तर से पहले के) चाक्षुष सन्वन्तरवाले सरप्ताष यहाँ 
विवक्षित हें । इन सप्तषियो के नाम भृगु, नभ, विवस्वान्‌, सुधामा, विरजा, 


` अतिनामा और सहिष्णु हँ । किन्तु हमारे मत सें यह श्र ठीक नहीं है । क्योंकि, 


७५२ गीतारहस्य प्रथवा कर्मयोगशास्त्र । 


मद्भावा मानसा जाता, येषां छोक: इमाः प्रजा: ॥ ६ ॥ 


आजकल के--वैवसवत ्रथवा जिस मन्वन्तर में गीता कही गई, उससे--पहले 
के मन्वन्तरवाले सप्तषियों की बतलाने की यहाँ कोई श्रावश्यकता नहीं है। 
अतः वर्तमान सन्वन्तर के ' ही सप्तषियों को लेना चाहिये । महाभारत शान्तिपर्व 
के नारायणीयोपाख्यान में इनके ये नाम हैं :--मरीचि, ग्रङिगरस, अत्रि, पुलस्त्य 
. पुलह, कतु और वसिष्ठ ( म. भा. शां. ३३५, २८-२६; २४०-६४ आर ६५ ) । 
तथापि यहाँ इतना बतला देना आवश्यक हैँ, कि मरीचि आदि सप्तर्षियों के उक्त 
नामों में कहीं कहीं ्रङिगरस के बदले भृगु का नाम पाया जाता हे । और कुछ 
स्थानों पर तो ऐसा वर्णन है, कि कश्यप, भ्रत्रि, भरद्वाज, विइवामित्र, गोतम, 
जमदग्नि ग्रौर वसिष्ठ वर्तमान युग के सप्तर्षि हैं (विष्ण. ३. १. ३२ और ३३; 
` मत्स्य. 8, २७ और २८; म.भा. ग्रनु. ६३. २१) । मरीचि आदि ऊपर लिखे 
हुए सात ऋषियों में ही भगु और दक्ष को मिला कर विष्णुपुराए ( १. 
७. ५. ६) सें नौ मानसपुत्रों का और इन्हीं सें नारद को भी जोड़ कर मनु- 
स्मृति में ब्रह्मदेव के दस सानसपुत्रों का वन है ( मनु. १. ३४, २५) । इस 
मरीचि श्रादि शब्दों को व्युपत्ति भारत में की मई है (म. भा. अनु, ८५ ) । 
परन्तु हमें अभी इतना ही देखना है, कि सात महषि कोन कोन हैं ? इस कारण 
इन नो-दस सातसपुत्रों का अथवा इनके नामों की व्युत्पत्ति का विचार करने 
की यहाँ आवइयकता नहीं हूँ । प्रगट हूँ, कि ' पहले के ' इस पद का अर्थ 
£ पुर्वं मन्वन्तर के सात महर्षि ' लगा नहीं सकते । श्रव देखना है, कि “ पहले 
के चार ' इन शब्दों को मनु का विशेषए मान कर कई एको ने जो. अर्थ किया 
है, वह कहाँ तक युक्तिसंगत है? कुल चौदह मन्वन्तर हैँ; और इनके चोदह 
मनु हैँ। इनमें सात-सात के दो वर्ग हैं । पहले सातो के नाम स्वायम्भुव, स्वारो- 
चिष, ्ौत्तमी, तामस, रंवत, चाक्षुष और वैवस्वत हैं; तथा ये स्वायम्भुव आदि 
सनु कहे जाते हैं ( मनु. १. ६२ और ६३ ) । इनमे से छः मनु हो चुके । और 
आजकल सातवां ग्र्थात्‌ वेवस्वत मनु चल रहा है । इसके समाप्त होने पर 
आगे जो सात मनु ्रावेंगे ( भाग. ८+ १३. ७ ) उनको सार्वाएा मनु कहते हैं । 
उनके नामः--सार्वाणा, दक्षसार्वाएि, ब्रह्मसार्वाएा, धमंसार्वाएा, रुद्रसार्वाएा, देव- 
सार्वाएा, और इन्द्रसार्वाए--हें (विष्णा. ३. २; भागवत. ८. १३ हरिवंश १.७ )। 
इस प्रकार प्रत्येक मनु के सात सात होने पर कोई कारए नहीं बतलाया जा 
सकता, कि किसी भी वर्ग के पहले के ' “ चार ' ही गीता में क्यों विवक्षित 
* होंगे? न्रह्माएडपुराएा (४.१) में कहा है, कि सार्वाए सनुओं में पहले मन्‌ को 
छोड कर श्रगले चार अर्थात्‌ दक्ष: ब्रहम, धर्म-, और रुद्रसार्वाए एक ही समय में 
उत्पन्न हुए । ओर इसी धार से कुछ लोग कहते हैं, कि येही चार सार्वाणाः मन 


I |) फणा तिज ७-० का एक 


का ताल ता म र किङ? र ७... 
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$$ एतां विभूतिं योगे च मम यो वेत्ति तत्ततः । ` 
गीता में विवक्षित हैं । किन्तु इस पर दूसरा आक्षेप यह है, कि ये सब सार्वाएा 
सनु भविष्य में होनेवाले हँ। इस कारएा यह भूतकालदश्षक अगला वाक्य 
4 जिनसे इस लोक में यह प्रजा हुई ” आवी सार्वाए मनुश्रों को लागू नहीं 
हो सकता । इसी प्रकार “ पहले के चार ' शब्दों का. सम्बन्ध “ मनु / पद से 
जोड़ देना ठीक नहीं है । श्रतएव कहना पड़ता है, कि. “ पहले के 
चार" ये दोनों शब्द स्वतन्त्ररीति से प्राचीन काल के कोई चार 
ऋषियों अथवा पुरुषों का बोध कराते हैं। रौर ऐसा मान लेने से यह 
प्रश्न सहज ही होता हुँ, कि ये पहले के चार ऋषि या पुरुष कौन हें? 
जिन टीकाकारों ने इस इलोक का ऐसा अर्थ किया है, उनके मत में सनक, 
सनन्द, सनातन और सनत्कुमार ( भागवत ३. १२. ४ ) येही वे चार ऋषि हें। 
किन्तु इस अर्थ पर आक्षेप यह है, कि यद्यपि ये चारों ऋषि ब्रह्मा के 
सानसपुत्र हैं, तथापि ये सभी जम्म से ही संन्यासी होने के कारणा प्रजावृद्धि न 
करते थे; और इससे ब्रह्मा इन पर कुद्ध हो गये थे (भाग. ३.१२; विष्ण. १.७)। 
अर्थात्‌ यह वाक्य इन चार ऋषियों को बिलकुल ही उपयुक्त नहीं होता, 
कि “ जिनसे इस लोक में यह प्रजा हुई ”--येषां लोक इमाः प्रजाः । इसके 
अतिरिक्त कुछ पुराणों में यद्यपि यह वएँन है, कि ये ऋषि चार ही थे; तथापि 
भारत के नारायणीय अर्थात्‌ भागवतधर् में कहा है, कि इन चारों. में 
सन, कपिल और सनत्सुजात को मिला लेने से जो सात ऋषि होते 
हैं, वे सब ब्रह्मा के मानसपुत्र हें; और वे पहले से ही निवृत्तिधमं के 
थे (म. भा. झां. ३४०. ६७,. ६८) । इस प्रकार सनक आदि ऋषियों 
को सात मान लेने से कोई कारए नहीं देख पड़ता, कि इनमें से चार 
ही क्यों लिये जायं । फिर “पहले के चार” हैं कोन ? हमारे मत में इस प्रइन 
का उत्तर नारायणीय थवा भागवतधमं की पौराणिक कथा से ही दिया जाना 
चाहिये । क्योंकि यह निविवाद हूँ, कि गीता में भागवतधर्म ही का प्रतिपादन 
किया गया हे। प्रब यदि यह देखें, कि भागवतधर्म में सूष्टि की उत्पत्ति ठि 
कल्पना किस प्रकार को थी ? तो पता लगेगा, कि मरीचि आदि सात ऋषियों के 
पहले वासुदेव (श्रात्मा), संकर्षण (जीव), प्रद्युम्न (सन), और अनिरुद्ध 
(म्रहंकार) ये चार मूर्तियां उत्पन्न हो गई थीं । और कहा हैं, कि इनमें से 
पिछले अनिरुद्ध से अर्थात्‌ अहंकार से या ब्रह्मदेव से मरीचि आदि पुत्र उत्पन्न 
हुए (म. भा. शां: ३३६. ३४-४० और ६०-७२; 0 २७-३ १) । वासुदेव, 
संकर्षए, प्रदयम्त और अनिरुद्ध इन्हीं चार मूर्तियों को चतुव्यूँह' कहते हैत 
और भागवतधर्म के एक पन्थ का मत है, कि ये चारों मूर्तियां स्वतन्त्र थीं; तथा 
दूसरे कुछ लोग इनमें से तीन अथवा दो को ही प्रधान मानते हैं। किन्तु 
भगवद्गीता को ये कल्पनाएँ मात्य नहीं हैं । हमने गीतारहस्य (प्र. ८, प. १९५ ओर 
गो. र. ४८ 
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सोऽविकंपेन योगेन युज्यते नात्र संशयः ॥ ७॥ 

अहं स्वस्य प्रभवो मत्तः सर्व प्रवतेते । 

इति मरवा भजन्ते मां बुधा भावसमान्विताः ॥ ८॥ 

मच्चित्ता मद्गतप्राणा बोधयन्तः परस्परम्‌ । 

कथयन्तश्च माँ नित्य तुष्यन्ति च रमन्ति च ॥ ९ ॥ 

तेषां सततयुक्तानां भजतां प्रीतिपूर्वकम्‌ । 

ददामि बुद्धियोगं तं येन मामुपयान्ति ते || १०॥ 

तेषामेवानुकपार्थमहमज्ञानजं तमः । 

नाशयाम्यात्मभावस्थो ज्ञानदीपेन भास्वता ॥ ११ ॥ 
यरि. ५३७-५३८) में दिखलाया है, कि गीता एकव्यूह-पन्थ की है--श्रर्थात्‌ एक ही 
परमेश्वर से चतुर्व्यूह आदि सब कुछ की उत्पत्ति मानती है। अतः व्यूहात्मक 
वासुदेव आदि मूर्तियों को स्वतंत्र न मान कर इस इलोक में दर्शाया हूँ, कि ये 
चारों व्यूह एक ही परमेश्वर श्रर्थात्‌ सर्वव्यापी वासुदेव के (गी. ७.१९) 'भाव' हैं। 
इस दृष्टि से देखने पर विदित होगा, कि भागवतधमे के अनुसार 'पहले के चार ' 
इन शब्दों का उपयोग वासुदेव श्रादि चतुव्यँह के लिये किया गथा है, कि जो सप्त- 
बियो के पूर्व उत्पन्न हुए थे। भारत में ही लिखा है, कि भागवतधर्म के चतुर्व्यूह आदि 
भेद पहले से ही प्रचलित थे (म. भा. शां. २४८. ५७)। यह कल्पना कुछ हमारी 
ही नई नहीं है । सारांश, भारतान्तर्गत नारायणीयार्यान के श्रनुसार हसने इस 
इलोक का अर्थ यों लगाया है :--' सात सहषि ' अर्थात्‌ मरीचि ग्रादि; “ पहले के 
चार' अर्थात्‌ वासुदेव आदि चतुर्व्यूह; और 'मन्‌' अर्थात्‌ जो उस समय से पहले 
हो चुके थे और वर्तमान, सब मिला कर स्वायम्भूव ग्रादि सात मनु। श्रनिरुद्ध 
अर्थात्‌ अहंकार आदि चार मूर्तियों को परमेश्वर के पुत्र मानने की कल्पना भारत 
में और अन्य स्थानों सें भी पाई जाती हूँ (देखो म. भा. शां. ३११. ७. 5) | 
परमेश्वर के भावों का वर्शन हो चुका। श्रबं बतलाते हैं, कि इन्हें ज्ञात करके 
उपासना करने से क्या फल मिलता हैं ? :--] 


(७) जो मेरी इस विभूति अर्थात्‌ विस्तार; और योग ग्रर्थात्‌ विस्तार करने 
की शक्ति या सामथ्यं के तत्त्व को जानता है, उसे निस्सन्देह स्थिर (कर्म- ) योग 
प्राप्त होता है । (5) यह जान कर--कि म सब का उत्पत्तिस्थान हूँ; और मुझसे 
सब वस्तुत्नों को प्रवृत्ति होती ह--ज्ञानी पुरुष भावयुक्त होते हुए मुभक्रो भजते 
हें। (६) वे मुझमें मन जमा कर श्रोर प्राणों को लगा कर परस्पर बोध करते हुए 
एवं मेरी कथा कहते हुए. ( उसी में) सदा संतुष्ट और रमसाए रहते हें। (१०) 
इस भ्रकार सदेव युक्त होकर अर्थात्‌ समाधान से रह कर जो लोग मुझे प्रीतिपूर्वक 
भजते हैं, उततको में ही ऐसी ( समत्व-) बुद्धि का योग देता हूं, कि जिससे वे मझे 
पा लेंगे । ( ११) ओर उन पर अनुग्रह करने के लिये ही में उनके ात्मभाव अर्थात्‌ 
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अज्जन उवाच 
$ $ परं ब्रह्म परं धाम पवित्र परमं भवान्‌ । 
पुरुषं शावतं दिव्यमादिदेवेमजं विभुम्‌ ॥ १२॥ 
आइस्त्वामृषयः सर्वे देवार्षिनारदस्तथा । ` 
असितो देवको व्यासः स्वयं चैव ब्रवीषि मे ॥ १३॥ 
सर्वमेतदृतं मन्ये यन्मां वदासि केशव । 

` न हि ते भगवन््यक्तिं विदुर्देवा न दानवाः ॥ १४॥ 

स्वयमेवात्मनात्मानं वेत्य त्वं पुरुषोत्तम | 

भूतमावन भूतेश देवदेव जगत्पते || १५ ॥ 

वक्लुमहस्यशेषेण दिव्या ह्यात्मविभूतयः । 

याभिर्विभूतिमिर्लोकानिमांस्त्वं व्याप्य तिष्ठसि ॥ १६॥ 
अन्तःकरणा में पेठ कर तेजस्वी ज्ञानदीप से (उनके) अज्ञानमूलक अन्धकार का 
नाश करता हूँ । 

[ सातवें अध्याय में कहा है, कि भिन्न भिन्न देवताओं को श्रद्धा भी 
परमेश्वर ही देता है(७.२१) । उसी प्रकार श्रब ऊपर के दसवें इलोक में भी वर्णन 
है, कि भक्तिमार्गं सें लगे हुए मनुष्य की समत्वबुद्धि को उन्नत करने का काम भी 
परमेश्वर ही करता है । झोर पहले (गी.६.४४ ) जो यह वन हे--कि जब मनुष्य के 
सन में एक बार कमयोग की जिज्ञासा जागृत हो जाती है, तब बह ग्राप-ही-आप 
पुए सिद्धि की ओर खींचा चला जाता हूँ--उसके साथ भक्तिमाग का यह सिद्धान्त 
समातार्थक है । ज्ञान की दृष्टि से अर्थात्‌ कर्मंविपाकग्रक्रिया के अनुसार कहा जाता 
है, कि यह कतृत्व आत्मा की स्वतन्त्रता से मिलता हूँ पर आत्मा भी तो परमेश्‍वर 
ही है।इस कारणा भक्तिमाग में ऐसा वर्णोन हुआ करता हूँ, कि इस फल अथवा 

_ बुद्धि को परसेइवर ही प्रत्येक मनुष्य के पूर्वकर्मों के अनुसार देता है (देखो गी.७.२० 
. और गीतार, प्रर १३, पु. ४२७) । इस प्रकार भगवान्‌ के भक्तिमागं का तत्त्व 
बतला चुकते पर :-- ]. 


अर्जुन ने कहा :--( १२-१३) तुम ही परम ब्रह्म, श्रेष्ठ स्थान और पवित्र वस्तु 
(हो)। सब ऋषि, ऐसे ही देवि नारद, असित, देवल और ब्यास भी तुमको दिव्य 
'एवं शाइवत पुरुष, आदिदेव, अजन्मा, सर्वविभु, अर्थात्‌ सर्वव्यापी कहते हैँ; और 
स्वयें तुम भी मुभसे वही कहते हो । ( १४ ) हे केशव ! तुम मुझसे जो कहते 
हो, उस सब को में सत्य मानता हूँ। हे भगवन्‌ ! तुम्हारा व्यक्ति अर्थात्‌ तुम्हारा 
मल देवताओं को विदित नहीं; और दानवों को विदित नहों। (१५) सब भूतो के 
उत्पन्न करनेवाले हे भूतेश ! देवदेव जगत्पते ! हे पुरुषोत्तम ! तुम स्वयं ही अपने 
आप को जानते हो । (१६) अतः तुम्हारी जो दिव्य विभूतियाँ हे, जिन विभूतियों 
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कथं विद्यामहं योगिंस्त्वां सदा पारोचिंतयन्‌ । 
केषु केषु च भावेषु चिंत्योऽसि भगवन्मया || १७॥ 
विस्तरेणात्मनो योगं विभूतिं च जनार्दन । 
भूयः कथय तृप्तिहिं श्वण्वतो नास्ति मेख्ग्रुतम्‌ ॥ १८॥ 
श्रीभगवानुवाच । 

§ $ हन्त ते कथयिष्यामि दिव्या ह्यात्मविभूतयः । 
प्राधान्यतः कुरुश्रेष्ठ नास्त्य॑तो विस्तरस्य मे || १९ ॥ 
अहमात्मा गुडाकेश सवैभूताशयस्थितः । 


से इन सब लोकों को तुम व्याप्त कर रहे हो, उन्हें राप ही (कृपा कर) पूर्णाता से 
बतलावें। (१७) हे योगिन्‌ ! (मुझे यह बतलाइये कि) सदा तुम्हारा चिन्तन करता 
- हुआ में तुम्हें कंसे पहचानूँ ? और हे भगवन्‌ ! में किन किन पदार्थों में तुम्हारा 
चिन्तन करूँ ? (१८) हे जनादन ! अपनी विभूति और योग मुझे फिर विस्तार 
से बतलाझो क्योंकि भ्रमुततुल्य (तुम्हारे भाषणा को) सुनते सुनते मेरी तृप्ति 
नहीं होती । 

[विभूति और योग दोनों शब्द इसी अध्याय के सातवें श्लोक में आये हैं; 
और यहाँ अर्जुन ने उन्हीं को दुहरा दिया है। 'योग' शब्द का अर्थ पहले (गी. 
७,२५) दिया जा चुका हैँ; उसे देखो । भगवान्‌ की विभूतियों को भ्रर्जुन इस- 
लिये नहीं पुछता, कि भिन्न भिन्न विभूतियों का ध्यान देवता समक कर किया जावें। 

' किन्तु सत्रहवें इलोक के इस कथन को स्मरएा रखना चाहिये, कि उक्त विभूतियों में 

सर्वव्यापी परमेश्‍वर की ही भावना रखने के लिये उन्हें पूछा है । क्योंकि, भगवान्‌ 

` यह पहले ही बतला श्राये हैं (गी. ७. २०-२५; ९.२२-२८), कि एक ही पर- 

सेइवर को सब स्थानों में विद्यमान जानना एक बात हे; और परमेश्वर की अनेक: 

विभूतियों को भिन्न भिन्न देवता मानना दूसरी बात हैं । इन दोनों में भक्तिमागं' 
की दृष्टि से महान्‌ अन्तर है। ] f 

श्रीभगवान्‌ ने कहा :-- (१९) भ्रच्छा; तो अब हे कुरुश्रेष्ठ ! अपनी दिव्य विभ- 

तियों में से तुम्हें मुख्य मुख्य बतलाता हूँ । क्योंकि मेरे विस्तार का अन्त नहीं है । 

[इस विभूतिवएँन के समान हो ्रनुशासनपवं (१४.३११-३२१) में और 
अनुगीता (अश्व. ४३ आर ४४) सं परमेश्वर के रूप का वएन है। परन्तु गीता का 
बएंन उसको अपेक्षा श्रधिक सरस है । इस कारण इसी का ग्रनुकरएा ग्रौर स्थलों 
में भी मिलता हूँ । उदाहरणाथ, भागवतपुराएा के एकादश स्कन्ध के. सोलहवें' 
अध्याय में इसी प्रकार का विभूतिवएोन भगवान्‌ ने उद्धव को समझाया हे; 
आर वहाँ श्रारम्भ सँ (भाग: ११. १६.६-८) कह दिया गया है, कि यह बएोनः 
गीता के इस ग्रध्यायवाले वएान के अनुसार है । ] 

, (२०) हे गुडाकेश्ञ ! सब भूतों के भीतर रहनेवाला आत्मा मे हूँ; और सब भूतो 
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अहमादिश्च मध्यं च भूतानामंत एवं च || २०॥ 
आदित्यानामहं विष्णुज्योंतिषां रविरंशुमान्‌ | 
मरीचिर्मरुतामस्मि नक्षत्राणामहं शशी ॥ २१॥ 
वेदानां सामवेदोऽस्मि देवानामस्मि वासवः । 
द्रियाणां मनश्चास्मि भूतानामस्मि चेतना ॥ २२॥ 
का आदि, मध्य रौर अन्त भी में ही हूं । ( २१ ) (बारह ) आदित्यो में विष्ण, से 
हूँ । तेजस्वियो में किरएाशालो सूय, (सात अथवा उनचास) मरुतों में सरीचि 
आर नक्षत्रों में चन्द्रमा सै हुँ । (२२) में वेदों में सामवेद हूँ । देवताओं में इन्द्र हूँ; 
और इन्द्रियों में मन हूँ । भूतों में चेतना श्र्थात्‌ प्राए की चलनशाक्ति में हें । 
[ यहाँ वर्णन हूँ, कि में वेदों में सामवेद हूं--भ्र्थात्‌ सामवेद मुख्य हे । 
ठीक एसा ही महाभारत के अनुशासन पर्व ( १४. ३१७ ) में भी “ सामवेदइच 


i वेदानां यजुषां शतरुद्रियम्‌ ” कहा है । पर श्रनुगीता सें कार: सर्वेवेदानास्‌ ' 


४ ( अइव. ४४. ६ ) इस प्रकार सब वेदों में उशकार को ही श्रेष्ठता दी है; तथा 
पहले गीता ( ७.८) में भी “ प्रणवः सबंवेदेषु ” कहा है। गीता & 
१७ के “ क्रक्सामयजुरेव च ” इस वाक्य में सामवेद को अपेक्षा ऋग्वेद को 
अग्रस्थान दिया गया है; और साधारण लोगों की समझ भी ऐसी ही.है । इन 
परस्परविरोधी वर्णानों पर कुछ लोगों ने श्रपनी कल्पना को खूब सरपट दौड़ाया 
है। छान्दोग्य उपनिषद्‌ में ॐकार ही का नाम उद्गीथ है। और लिखा हैं, कि 
४ यह उद्गीथ सामवेद का सार है; और सामवेद ऋग्वेद का सार हें” (खां.१. 
१, २) । सब वेदों में कौन वेद श्रेष्ठ है? इस विषय के भिन्न भिन्न उक्त विघानों 
का सेल छान्दोग्य के इस वाक्य से हो सकता है। क्योंकि सामवेद के मन्त्र भी 
मूल ऋग्वेद से ही लिये गये हँ। पर इतने ही से सन्तुष्ट न हो कर कुछ लोग 
कहते हैं, कि गीता में सामवेद को यहाँ पर जो प्रधानता दो गई हैं, इसका कुछ- 
न-कुछ गूढ कारणा होना चाहिये। यद्यपि छान्दोग्य उपनिषद्‌ में सामवेद को 
प्रधानता दी है, तथापि मनु ने कहा है, कि “ सामवेद की ध्वनि शुचि हैं ” 
(मनु. ४. १२४ ) । अतः एक ने अनुमान किया है, कि सामवेद को प्रधानता 
देनेवाली गीता मनु से पहले की होगी; ओर दूसरा कहता है, कि गीता बनाने- 
बाला सामवेदी होगा। इसी से उसने यहाँ पर सामवेद को प्रधानता दी होगी । 


परन्तु हमारी समझ “ में वेदों में सामवेद हं ” इसको उपपत्ति लगाने के लिये 
इतनी दूर जाने की आवश्यकता नहीं है । भक्तिसाग में परमेश्वर की गानयुक्त 
स्तुति को सदैव प्रधानता दी जाती हे । उदाहरणार्थं नारायणीय धमं में. नारद 
ने भगवान्‌ का वंन किया है, कि “ वेदेषु सपुराएेष साङगोपाङरेषु'गीयसे ” 
(सः भा. झां. ३३४.२३); और वसु राजा “ जप्यं जगौ '--जप्य गाता था 
(देखो झां. ३३७, २७; आर ३४२. ७० और ८१) - इस प्रकार “गे घातुक 


७७८ गीतारहस्य अथवा कर्सेयोगशास्त्र । 


रुद्राणां शंकरश्चास्मि वित्तेशो यक्षरक्षसाम्‌ । 
वसूनां पावकश्चास्मि मेरुः शिखरिणामहम्‌ ॥ २३ ॥ 
पुरोधसां च मुख्यं मां विद्धि पार्थं बृहस्पतिम्‌ । ` 
सेनानीनामहं स्कंदः सरसामस्मि सागरः ॥ २.४ ॥ 
महर्षीणां भृगुरहं गिरामस्म्येकमक्षरम्‌ । 
यज्ञानां जपयज्ञोऽस्मि स्थावराणां हिमालयः || २५ || 
अखत्यः सबेदक्षाणां देवषीणां च नारदः ॥ 
गंधर्वाणां चित्ररथः सिद्धानां कपिलो मुनिः २६ ॥ 
उच्चैःश्रवसमञ्वानां विद्धि माममृतोद्भवम्‌ । 
ऐरावतं गजेद्राणां नराणां च नराधिपम्‌ ॥ २७॥ 
आयुधानामहं वज्रं धेनूनामस्मि कामधुक्‌ । 
प्रजनश्चास्मि कंदर्पः सपाणामस्मि वासुकिः ॥ २८ ॥ 
अनन्तश्चास्मि नागानां वरुणो यादसामहम्‌ । 
ही प्रयोग फिर किया गया हें । अ्रतएव भक्तिप्रधान धर्म में--पज्ञयाग आदि 
'क्रियात्मक वेदों को अपेक्षा--गानप्रधान वेद अर्थात्‌ सामवेद को अधिक महत्व 
` दिया गया हो, तो इसमें कोई आइचर्य नहीं; और “ में वेदों में सामवेद हूँ ” इस 
कथन का हसारे मत में सोधा और सहज कारएा यही हें । ] 
(२३) (ग्यारह) रुद्रों में शङकर में हें यक्ष और राक्षसों में कुबेर हूँ। (आठ) वसुग्रों 
सें पावक हूँ। ( और सात) पव॑तों में मेरु हूँ । (२४) हे पार्थं ! पुरोहितों में मुख्य 
बृहस्पति मुझको समझ। में सेनानायकों में स्कन्द (कातिकेय); और जलाइयो 
में समुद्र हैँ! (२५) महायो में में भृगु हँ। वाणी में एकाक्षर अर्थात्‌ उ*कार हूँ । 
यज्ञों में जपयज्ञ में हूँ । स्थावर ग्रर्थात्‌ स्थिर पदार्थों में हिमालय हूं । 

[ यज्ञों सें जपयज्ञ में हूं ” यह वाक्य महत्त्व का है । अनुगीता (म. भा. 
झश्चः ४४. ८) में कहा है, कि “यज्ञानां हुतमुत्तमम्‌”--अर्थात्‌ यज्ञों में (अग्नि 
सें ) हवि समर्पण करके सिद्ध होनेवाला यज्ञ उत्तम है; और वही वैदिक कमं- 
'काएडवालों का सत हूँ । पर अक्तिमाग में हविर्यज्ञ की अपेक्षा नामयज्ञ या जप- 
यज्ञ का विशेष महत्त्व है । इसी से गोता “'मेयज्ञानां जपयज्ञोऽस्मि” कहा हैं । मनु 
ने भो एक स्थान पर (२: 5७) कहा है, कि “ग्रौर कुछ करे या न करे; केवल 
जप सेही ब्राह्मए' सिद्धि पाता हैं ” । भागवत में “यज्ञानां ब्रह्मयज्ञोऽहं”' पाठ है ।] 

(२६ nad वृक्षों में भ्रश्‍वत्थ अर्थात्‌ पीपल झौर देवियों में नारद हंत 

गंधर्वो से चित्ररथ र सिद्धो सें कपिल मुनि हूं। (२७) घोड़ों सें (अमृतमन्थन के समय 
निकला हुआ ) उच्चैःश्रवा सुझे समझो । मै गजेन्द्रो में ऐरावत और सनध्यो सें राजा 
? (२८) में आयुधों में बजर, 'गोओओ से कामधेनु, और प्रजा उत्पन्न करनेवाला कास 
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पितृणामर्यमा चास्मि यमः संयमतामहम्‌ ॥ २९ || 


प्रहृळादश्चास्मि दैत्यानां कालः कल्यतामहम्‌ । 
मृगाणां च मृगेद्रोऽहं वैनतेयश्च पक्षिणाम्‌ ॥ ३० । 
पवन; पवतामार रामः शख्नभतामहम्‌ | 
झषाणां मकरश्चास्मि ्रोतसामास्मि जाहनवी ॥ ३१॥ 
सर्गाणामादिरतश्च मध्य चेवाहमर्जुन । 
अध्यात्मविद्या विद्यानां वादः प्रवदतामहम्‌ ॥ ३२॥ 
अक्षराणामकारोऽस्मि इंद्र: सामासिकस्य च । 
अहमेवाक्षयः कालो धाताऽहं विश्वतोमुखः || ३३॥ 
में हूँ। सर्पो में वासुकि हूँ। ( २९ ) नागों में अनन्त में हूँ । यादस्‌ अर्थात्‌ जलचर 
प्राणियों में वरुण और पितरों में भ्र्यंमा मे हूँ । सें नियमन करनेवालों में यम हूँ । 

[ वासुकि = सर्पो का राजा और अनन्त = शेष! ये अर्थ निश्चित हैं; और 
अमरकोश तथा महाभारत में भी येही अर्थ दिये गये हैं ( देखो म. भा. आदि 
३५-३६ ) । परन्तु निइचयपूर्वंक नहीं बतलाया जा सकता, कि नाग और सपं 
में क्या भेद है? महाभारत के झास्तिक-उपाख्यात में इन शब्दों का प्रयोग 
समानाथंक ही है । तथापि जान पड़ता है, .कि यहाँ पर सर्प और नाग शब्दों से 
सर्प के साधारएा वर्ग की दो भिन्न भिन्न जातियाँ विवक्षित हैं । श्रीधरी टीका सें 
सर्प को विषेला और नाग को विषहीन कहा है । एवं रामानुजसाष्य में सपे को 
एक सिरवाला और नाग को ग्रनेक सिरोंबाला कहा है। परन्तु ये दोनों भेद ठीक 
नहीं जंचते । क्योंकि कुछ स्थलों पर नागों के हो प्रमुख कुल बतलाते हुए उन 
सें अनन्त और वासुकि को पहले गिनाया हू; और वर्णन किया हें, कि दोनों ही 
अनेक सिरोंवाले एवं विषधर हँ। किन्तु अनन्त है अग्तिवर्ण का; और वासुकि ह 
पीला । भागवत का पाठ गीता के समान ही हूँ। ] 

(३०) मेंदेत्यों में प्रहलाद हूँ । में ग्रसनेवालों में काल, पशुझं में मुगेन्द्र अर्थात्‌ 
सिंह और पक्षियों में गरुड हँ। (३१) में वेगवानों में वायु हूँ। में सस्त्रधारियों में 
रास, मछलियों में मगर और नदियों में भागरथी हूँ। (३२ ) है श्रजुन ! सुष्टिसात्र का 
आदि, अन्त रौर सध्य भी में हूँ । विद्याओं में अध्यात्सविद्या और वाद करनेवालों 
का वाद में हूँ । 

[ पीछे २० वें इलोक में बतला दिया हैं, कि सचेतन भूतों का आदि, मध्य 
और अन्त में हूं; तथा अब कहते हैं, कि सब चराचर सृष्टि का आदि, मध्य और 
अन्त में हूँ; यही भेद है ।] कु १, 

(३३) में अक्षरों में अकार और समासों में ( उभयपदप्रधान ) इन्द्र है । 

(निमेष, सुहृत आदि) अक्षय काल और सर्वतोमुख अर्थात्‌ चारों ओर से सुखोंवाला 
बाता याती ब्रह्मा में हैँ । ( ३४) सबका क्षय करनेवाली मत्यु“ और रागं जन्म 


७६० गोतारहस्य/ श्रथवा कर्मयोगशास्त्र । 


मृत्यु: सवेहरश्चाहमुद्भवश्च भविष्यताम्‌ । 
कीर्ति: श्रीर्वाक्‌ च नारीणां स्म्रृतिर्मघा धृतिः क्षमा || ३४ ॥ 
बृहत्साम तथा साम्नां गायत्री छँदसामहम्‌ | 
मासानां मागंशीषेजिडमृतूनां कुसुमाकरः ॥ ३५ ॥ 
दतं छलयतामस्मि तेजस्तेजस्विनामहम्‌ । 
जयोऽस्मि व्यवसायोऽस्मि स्तं सत्वतामहम्‌ || ३६ ॥ 
बृष्णीनां वासुदेवोऽस्मि पांडवानां धनंजयः | 
मुनीनामप्यहं व्यासः कर्वानामुशना कविः || ३७॥ 
दंडो दमयतामस्मि नीतिरस्मि जिगीषताम्‌ | 
मौनं चैवास्मि गुह्यानां ज्ञानं ज्ञानवतामहम्‌ ॥ ३८॥ 
यचापि सर्वभूतानां वीजं तदहमर्जुन । 
लेनेवालों का उत्पत्तिस्थान में हूँ । स्त्रियों में कोति, श्री और वाएी, स्मृति, मेधा, 
घृति तथा क्षमा मे हूं । 

[ कोति, श्री, वाणी इत्यादि शब्दों से वेही देवता विवक्षित हें । महा- 
भारत ( ग्रादि. ६६. १३, १४ ) में वर्णन है, कि इनमें से वाणी और क्षमा को 
छोड़ शेष पाँच और इसरी पाँच ( पुष्टि, श्रद्धा, किया, लज्जा और मति ) दोतों 
मिल कर कुल दशों दक्ष को कन्याएं हैं । ध्म के साथ व्याही जाने के कारण 
इन्हें धर्मपत्नी कहते हें। ] 

{ ३५ ) साम अर्थात्‌ गाने के योग्य वैदिक स्तोत्रों में बृहत्साम, ( ओर ) छन्दों में 
गायत्री छन्द में हूँ । महीनों में सार्गशीर्ष और ऋतुआओं में वसन्त हँ। 

[ महीनों में सागंशीषे को प्रथम स्थान इसलिये दिया गया है, कि उन 
दिनों से बारह महीनों को मार्गशीर्ष से हो गिनने की रीति थी,--जैसे कि 
आजकल चेत्र से है-- (देखो म.भा.अनु. १०६ और १०६; एवं वाल्मीकिरामायएा 
३. १६ ) । भागवत ११. १६, २७ सें भी ऐसा ही उल्लेख है। हमने अपने 
“ ओरायन ' ग्रन्थ सें लिखा है, कि मुगशीष नक्षत्र को ग्रग्रहायणी अथवा वर्षा- 
रभ का नक्षत्र कहते थे। जब मृगादि नक्षत्रगएना का प्रचार था, तब मुगनक्षत्र 
को प्रथम श्रग्रस्थान मिला; और इसी से फिर मार्गजीषं महीने को. भो श्रेष्ठता 
सिली होगी। इस विषय को यहाँ विस्तार के भय से श्रधिक बढ़ाना उचित नहीं है। ] 

(३६)में छलियों में चूत हूँ। तेजस्वियो का तेज, (बिजयशाली पुरुषों का) विजय, 

५ निश्चयी निश्चय और सस्वशीलों का सत्व मे हँ। ( ३७) सें यादवों में 
वासुदेव, पाएडवों में धनञ्जय, मुनियो सें व्यास और कवियों में शुक्राचायं कवि हूं । 
(३५) में शासन करनेवालों का दंड, जय की इच्छा करनेबालों की नोति आर गुह्मों 
सं मौन हूँ । ज्ञानियों का ज्ञान में हूँ । ( ३६ ) इसी प्रकार हे अर्जन ! सब भूतों का 
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न तदस्ति विना यत्स्यान्मया भूतं चराचरम्‌ ॥ ३९॥ 

नांतोऽस्ति मम दिव्यानां विमतीनाँ परंतप | 

एष तृद्देशत: प्रोक्तो विमृतेविंस्तरो मया || ४० ॥ 

$ $ यद्यद्विमूतिमत्सत्त्वं श्रीमदूजितमेव वा । 

तत्तदेवावगच्छ त्वं मम तेजोंऽशसंभवम्‌ ॥ ४१॥ 

अथवा बहुनेतेन कि ज्ञातेन तवाजुन, । 

विष्टभ्याहमिदं कृरस्तमेकांशेन स्थितो जगत्‌ ॥ ४२ ॥ 

इति श्रीमद्भगवद्गीतासु उपनिषत्सु ब्रह्मविद्यायां योगशाल्ने श्रीक्कष्णार्खन- 

संवादे विभूतियोगो नाम दशमोऽध्यायः || १०॥ 


जो,कुछ बीज है वह में हुँ। ऐसा कोई चर-अचर भूत नहीं है, जो भुरे छोडे हो । 
(४०) हे परन्तप! मेरी दिव्य विभूतियों का अन्त नहीं है । विभूतियों का यह 
(विस्तार मैने (केवल) दिग्दशनार्थ बतलाया हैं । 
[इस प्रकार मुख्य मुख्य विभूतियाँ बतला कर अब इस प्रकरए का उप" 
संहार करते हैं :-- ] 
(४१) जो वस्तु वैभव, लक्ष्मी या प्रभाव से युक्त हे, उसको तुम मेरे तेज के 
अंश से उपजी हुई समो । (४२) अथवा हे अर्जुन ! तुम्हें इस फॅलाव को जान कर 
करना क्या है? (संक्षेप में बतलाये देता हूँ, कि) में अपने एक (ही) अंश से इस 
सारे जगत्‌ को व्याप्त कर रहा हूं । 
[अन्त का इलोक पुरुषसूक्त की इस ऋचा के आधार पर कहा गया हे 
“ पादोऽस्य विश्वा भूतानि त्रिपादस्यामृतं दिवि " (ऋः १०. ६०. ३ ) ; और यह 
मन्त्र छान्दोग्य उपनिषद्‌ (३. १२. ६) में भी है । ' अंश ' शब्द के अर्थ का 
खुलासा गीतारहस्य के नोवें प्रकरण के अन (पू. २४६ और २४७) में किया 
गया हैं । प्रगट है, कि जब भगवान्‌ अपने एक ही अंश से इस जगत्‌ में व्याप्त हो 
रहा है, तब इसकी अपेक्षा भगवान्‌ की पूरी महिमा बहुत ही अधिक होगी; श्रौर 
उसे बतलाने के हेतु से ही भ्रन्तिम इलोक कहा गया है । पुरुषसूक्त सें तो स्पष्ट 
ही कह दिया हूँ, कि “ एतावान्‌ अस्य सहिमाऽतो ज्यायांश्च परुषः २ यह इतनी 
इसकी महिमा हुई । पुरुष तो इस की अपेक्षा कहीं श्रेष्ठ हैं ॥ ] 
इस प्रकार श्रोभगवान्‌ के गाये हुए--अर्थात्‌ कहे हुए--उपनिषद्‌ में ब्रह्म- 
(बिद्यातर्गत योग--भर्थात्‌ कमंपोग--शास्त्रविषयक श्रीकृष्ण और अर्जुन के संवाद सें 
“विभूतियोग नामक दसवाँ अध्याय समाप्त हुआ । 5 
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एकादशोऽध्यायः | 
अर्जुन उवाच । 

मदनुग्रहाय परमं गुह्यमध्यात्मसंज्ञितम्‌ । 

यत्त्वयोक्तं वचस्तेन मोहोऽयं विगतो मम ॥ १॥ 

मवाप्ययौ हि भूतानां श्रुतौ विस्तरशो मया । 

तवत्तः कमलपत्राक्ष माहात्म्यमपि चाव्ययम्‌ ॥ २॥ 

एवमेतद्यथात्य -त्वमात्मानं परमेश्वर । 

द्रष्टुमिच्छामि. ते रूपमैश्वरं पुरुषोत्तम ॥ ३ ॥ 

मन्यसे यदि तच्छक्यं मया द्रष्टामिति प्रभो । 

योगेश्वर ततो मे तवं दशीयात्मानमव्यम्‌ | ४ || 

ग्यारहवां अध्याय | 
. [ जब पिछले अध्याय में भगवान्‌ ने अपनी विभूतियों का वर्णान किया, तब 

उसे सुन कर भ्रर्जुन को परमेश्वर का विश्वरूप देखने की इच्छा हुई । भगवान्‌ ने 
उसे जिस विइवरूप का दर्शन कराया, उसका वएांन इस ग्रध्याय में है । यह वर्णन 
इतना सरस है, कि गीता के उत्तम भागों में इसकी गिनती होती है; और अन्यान्य 
गीताझों को रचना करनेवालों ने इन्हीं का अ्रनुकरए किया है । प्रथम अर्जुन पूछता 
हे, कि :-- ] 
१ अर्जुन ने कहा :--(१)मुझ पर अनुग्रह करने के लिये तुमने अध्यात्मसंज्ञक जो 
परम गुप्त बात बतलाई, उससे मेरा यह मोह जाता रहा। (२) इसी प्रकार हे कमल- 
पत्राक्ष ! भूतों की उत्पत्ति, लय और (तुम्हारा) अक्षय माहात्म्य भी मेने तुमसे 
विस्तारसहित सुन लिया । (३) (शब) हे परमेश्वर ! तुमने ग्रपना जेसा वर्णान 
किया हे, हे पुरुषोत्तम ! में तुम्हारे उस प्रकार के ईश्वरी स्वरूप को (प्रत्यक्ष) देखना 
चाहता हूँ । (४) हे प्रभो ! यदि तुम समझते हो, कि उस प्रकार का रूप में देख 
सकता हूँ, तो है योगेश्वर ! तुम श्रपना भव्यय स्वरूप मुझे दिखलाझो । 


` [ सातवें अध्याय में ज्ञानविज्ञान का श्रारम्भ कर सातवें और आठवें में 
परमेश्वर के अक्षर ग्रथवा अव्यक्त रूप का तथा नौचें एवं दसवें में अनेक व्यक्त 
रूपों का जो ज्ञान बतलाया है, उसे हो अर्जुन ने पहले इलोक में “ ग्रध्यात्म' कहा 
हैं । एक अव्यक्त से अनेक व्यक्त पदार्थो के निमित्त होने का जो वर्णन सातवें 
(४-१५), आठवें (१६-२१), और नोवे (४-८) अध्यायो में है, वही 
“भूतों को उत्पत्ति और लय' इन शब्दों से दूसरे इलोक में अभिप्रेत है। तीसरे: 
इलोक के दोनों अर्घाशो को दो भिन्न भिन्न वाक्य मान कर कुछ लोग उनका 
ऐसा अर्थ करते हैं, कि “परमेश्वर ! तुमने अपना जेसा (स्वरूप का) वर्णन 
किया, वह सत्य हे (अ्र्थात्‌ में समझ गया) । अब हे पुरुषोत्तम ! मं तुम्हारे 


= 
ere 
RRR RR लरुबबककयततेो 
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श्रीभगवानुवाच । 
$ $ पश्य मे पार्थ रूपाणि शतशोऽथ सहस्रशः । 
नानाविधानि दिव्यानि नानावर्णाकृतीनि च ॥ ५ ॥ 
पर्यादिल्यान्वसून्‌ रुद्रानश्चिनौ मरुतस्तथा । 
बहुन्यदुषटपू्वाणि पश्याश्चाणि भारत ॥ ६ ॥ 
इहैकस्थं जगत्कृत्स्नं पश्याच सचराचरम्‌ । 
मम देहे गुडाकेश यचचान्यद्दरष्टुमिच्छसि ॥ ७ ॥. 
न तु मां शक्यसे द्रष्टुमनेनैव स्वचक्षुषा । 
दिव्यं ददामि ते चक्षुः पश्य मे योगमैश्वरम्‌ ॥ ८॥ 
, संजय उवाच | 
$ $ एवमुक्त्वा ततो राजन्‌ महायोगेश्वरो हरि: । 
ईइवरी स्वरूप को देखना चाहता हूँ” (देखो गीता १०.१४) । परन्तु दोनों पंक्तियों. 
को मिला कर एक वाक्य मानना ठीक जान पड़ता हे; और परमार्थप्रपा टीका में 
ऐसा किया भी गया है । चौथे इलोक में जो 'योगेशवर' शब्द है, उसका अर्थ योगों 
का (योगियों का नहीं) ईश्वर है ( १८. ७५ ) । योग का अर्थ पहले ( गो. ७. 
२५ और ६. ५ ) अव्यक्त रूप से व्यक्तसृष्टि निर्माण करने का सामथ्यं अथवा 
युक्ति किया जा चुका हैं। अब उस सामथ्यं से ही विश्वरूप दिखलाता है, इस 
कारण यहाँ ` योगेइवर ' सम्बोधन का प्रयोग सहेतुक है।] 
श्रीभगवान्‌ ने कहा :-- (५) हे पार्थं ! मेरे अनेक प्रकार के अनेक रङगो के ओर 
झाकारों के (इन) सैकड़ों अथवा हजारों दिव्य रूपों को देखो । (६) ये देखो 
(बारह) आदित्य, (आठ) वसु, (ग्यारह) रुद्र, (दो) अश्विनी कुमार और (४९) 
सरुद्गएा । हे भारत ! ये अनेक आइचर्य देखो, कि जो पहले कभी न देखे होंगे। 
[ नारायएीय धर्म में नारद को जो विइवरूप दिखलाया गया है, उसमें यह 
विशेष वर्णन है, कि बाँई ओर बारह आदित्य, सन्मुख आठ वसु, दहिती ओर 
ग्यारह रुद्र और पिछली ओर दो अश्विनीकुमार थे (शां. ३३६. ५०-५२) ।. 
` परन्तु कोई झावइयकता नहीं, कि यही वएँन सर्वत्र विवक्षित हो (देखो म. भा. 
उ. १३०) । आदित्य, वसु, रुद्र, अश्विनीकुमार और मरुद्गए ये वेदिक देवता हें; 
र देवताओं के चातुबंएय का भेद महाभारत (शां. २०८ २३, २४) में यों 
बतलाया ह, कि आदित्य क्षत्रिय हें, मरुद्गएा वैश्य हैं; और श्ररिचनीकुमार शूद्र 


हैं। देखो शतपथब्राह्मए १४. ४. २. २३ । ] 2 
(७)हे गुडाकेश ! आज यहाँ पर एकत्रित सब चर-ग्रचर जगत्‌ देख ले; और भी 
जो कुछ तुझे देखने की लालसा हो, बह्‌ मेरी (इस ) देह में देख ले! (८) परन्तु 


अपनी इसी दृष्टि से सुझे देख न सकेगा। तुके में दिव्य दृष्टि देता हूँ । (इससे) 
सेरे इस ईदवरी योग अर्थात्‌ योगसामध्ये को देख । A तर 
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दरीयामास पार्थाय परमं रूपमैश्वरम्‌ ॥ ९ ॥ 
अनेकवक्त्रनयनमनेका दूभुतदरीनम्‌ । 
अनेकदिव्याभरणं दिव्यानेकोद्यतायुधम्‌ ॥ १० 
दिव्यमाल्याम्बरधरं दिव्यगंधानुळेपनम्‌ । 
सर्वाश्चर्यमयं देवमनंतं विश्वतोमुखम्‌ ॥ ११॥ 
दिवि सूर्यसहल्लस्य भवेद्युगपदुत्थिता | 
यदि भा: सदुशी सा स्याद्भासस्तस्य महात्मनः ॥ १२ ॥ 
तत्रैकस्थं जगत्कृत्स्नं प्रविभक्तमनेकधा । 
अपर्‍्यददेवदेवस्य शरीरे पांडवस्तदा ॥ १३ ॥ 
ततः स विस्मयाविष्टो हृष्टरोमा धनंजयः । 
प्रणम्य 'शिरसा देवं कृतांजलिरमाषत || १४ ॥ 
४ अज्चन उवाच 
$$ पश्यामि देवांस्तव देव देहे सर्वास्तथा भूतविशेषसँघान्‌ | 
व्रह्माणमीश कमलासनस्थमूर्षीश्च सर्वानुराांश्व दिव्यान्‌ ॥ १५ | 
अनेक वाहूदरवकत्रनेत्रं पर्‍्यामि त्वां सर्वतोऽनंतरूपम्‌ । 
नांत॑ न मध्यं न पुनस्तवादिं पश्यामि विश्वेश्वर विश्वरूप || १६ है| 
सञ्जय ने कहा :--( ६) फिर हे राजा धृतराष्ट्र ! इस प्रकार कह्‌ करके योगों के 
ईइ्वर हरि ने श्रजुंत को (अपना ) श्रेष्ठ ईश्वरी रूप अर्थात्‌ विश्वरूप :दिखलाया । 
(१०) उसके अर्थात्‌ विश्वरूप के अनेक मख और नेत्र थे ; और उससें अनेक अद्भुत 


S 


दृश्य देख पड़ते थे। उस पर अनेक प्रकार के दिव्य अलंकार थे; और उस सें नानाप्रकार 
के दिव्य आयुध सज्जित थे। (११) उस अनन्त, सर्वतोमुख और सब आइचयों से भरे 
हुए देवता के दिव्य सुगन्धित उबटन लगा हुआ था; ग्रौर वह दिव्य पुष्प एवं वस्त्र 
धारएा किये हुए या। (१२) यदि ग्राकाझ में एक हजार सूर्यो की प्रभा एकसाथ हो, 
तो वह, उस महात्मा को कान्ति के समान (कुछ कुछ) देख पड़े! (१३) तब देवा- 
घिदेव के इस शरीर में नाना प्रकार से बेडा हुआ सारा जगत्‌ अर्जुन को एकत्रित 
दिखाई दिया । (१४) फिर ग्राइचयं में डूबने से उसके शरीर पर रोमांच खड़े हो 
आये; ओर मस्तक नमा कर नमस्कार करके एवं हाथ जोड़कर उस अर्जुन नं 
“देवता से कहा :-- 
अर्जुन ने कहा :--(१५) हे देव ! तुम्हारी इस देह सं सब देवताओं को और 
नानाप्रकार के ्राएयों के समुदायों को, ऐसे ही कमलासन-पर बेठे हुए (सब देव- 
ताग्रों के) स्वामी ब्रह्मदेव, सब ऋषियों ौर (वासुकि प्रभृति) सब दिव्य सर्पो 
को भी स॑ देख रहा हूं । (१६) अनेक बाहु, अनेक उदर, अनेक मुख और अनेक 
जत्रधारी, अनन्तरूपो तुम्हीं को में चारों ओर देखता हूं; परन्तु हे विश्वेश्वर विश्व, 


at / 
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किरीटिनं गदिनं चक्रिणं च तेजोरादिं सर्वतो दीप्तिमतम । 
पश्यामि त्वां दुर्निरीक्ष्य समंतादीप्तानळार्केद्युतिमप्रमेयम्‌ ॥ १८॥ 
त्वमक्षरं परमं वेदितव्यं त्वमस्य विश्वस्य परं निधानम्‌ i 
त्वमव्ययः शाश्वतधर्मगोप्ता सनातनस्त्वं पुरुषो मतो मे ॥ १८॥ 
अनादिमध्यान्तमनन्तवीर्यमनंतताहुं शञ्चिसूर्यनेत्रम्‌ । ; 
पश्यामि त्वां दीप्तहुताशवक्तरं स्वतेजसा विश्वमिदं तपन्तम्‌ | १९, ॥ 
द्यावापृथिव्यो रिदमंतरं हि व्याप्तं त्वयैकेन दिदाश्च सवाँ: । 
ुष्वादूसुतं रूपमुग्रं तवेदं लोकत्रयं प्रव्यथितं महात्मन्‌ | २० ॥ 
अमी हि खाँ सुरसंघा विशन्ति केचिद्भीताः ग्रांजळ्यो गृणन्ति। 
स्वस्तीत्युक्त्वा महार्षिसिद्भसंधाः स्तुवन्ति त्वां स्तुतिभिः पुष्कलामिः॥२ १॥ 
रुद्रादित्या वसवो ये च साध्या विश्वेऽश्विनौ मरुतश्चोष्मपाश्च । 
गंधर्वयक्षासुरसिद्गसंधा वाक्षन्ते खाँ विस्मिताश्चैव सर्वे || २२॥ 


` „स्र; ! तुम्हारा न तो अन्त, न मध्य और न आदि ही मुझे ( कहीं ) देख पड़ता 


है। ( १७ ) किरीट, गदा श्रोर चक्र धारण करनेवाले, चारों ओर प्रभा फंलायें हुए; 
तेजःपुंज, दमकते हुए अग्नि और सुर्य के समान देंदीप्यमान्‌, आँखो से देखने में भी 
अ्रशक्य और श्रपरंपार (भरे हुए) तुम्हीं मुझे जहाँ-तहाँ देख पड़ते हो । (१८) तुम्हीं 
अन्तिम ज्ञेय ग्रक्षर (ब्रह्म), तुम्हीं इस विश्व के अन्तिम ग्राधार, तुम्हीं श्रव्यथ श्रौर 
तुम्हीं शाश्वत धर्म के रक्षक हो । मुझे सनातन पुरुष तुम्हीं जान पड़ते हो । (१९) 
जिसके न आदि है, न मध्य और न अन्त, अनन्त जिसके बाहु हैं, चंद्र ग्रौर सूयं 
जिसके नेत्र हे, प्रज्वलित ग्रग्नि जिसका मुख हैं, ऐसे श्रनन्त शक्तिमान्‌ तुम ही श्रपने 
तेज से इस समस्त जगत्‌ को तपा रहे हो। तुम्हारा ऐसा रूप में देख रहा हूँ।(२०) 
क्योंकि आकाश और पृथ्वी के बीच का यह (सब) अन्तर और सभी दिश्ञाएं श्रकेले 
तुम्हीं ने व्याप्त कर डालो हैं। हे महात्मन्‌ ! तुम्हारे इस श्रद्भृत ओर उग्र रूप को देख 
कर त्रैलोक्य (डर से ) व्यथित हो रहा हैं । (२१) यह देखो, देवताओं के समूह 
तुममें प्रवेश कर रहे हैँ । (और) कुछ भय से हाथ जोड़ कर प्रार्थना कर रहे हू। 
(एवं) “स्वस्ति, स्वस्ति कह कर महि और सिद्धों के समुदाय अनेक प्रकार क स्तोत्रों 
से तुम्हारी स्तुति कर रहे हैं ॥ (२२) सद्र और आदित्य, वसु और साध्यगएा, 
विश्वेदेव, (दोनों) श्रर्विनिकुमार, मरुद्गएए उष्मपा अर्थात्‌ पितर ओर गन्धवे, यज्ञ, 
राक्षस एवं सिद्धो के झुएड के झुएड विस्मित हो कर तुम्हारी श्रोर देख 


[श्राद्ध में पितरों को जो अन्न श्रपण किया जाता हँ, उसे वे तभी तक 
ग्रहणा करते हूँ, जब तक कि वह यरमागरस रहे । इसी से उनको “ उष्मा ' 
कहते हैं ( मनु- ३. २३७ ) । मनुस्मृति ( ३, १९४-२००) में इन्हीं पितरों 
के सोमसद, ग्रग्रिष्वात्त, बहिषद्‌ , सोमपा, हविष्मान्‌, श्राज्यपा और सुकहालिन ये 
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रूपं महत्ते बहुवक्त्रनेत्रं महाबाहों बहुबाहुरुपादम । 

बहूदरं बहुदष्टाकरालं दृष्टवा लोकाः प्रव्याथेतास्तथाहम्‌ ॥ २३ ॥ 
नभःस्पृशं दीप्तमनेकवर्णं व्यात्ताननं दीष्ताविशालनेत्रमू॥ ` 
दुष्ट्वा हि तां प्रव्यथितांतरात्मा धृतिं न विंदामिं शमं च विष्णो ॥२४॥ 
दंष्टाकराळानि च ते मुखानि दृष्ट्वेव कालानलसंनिभानि । 

दिशो न जाने न ळभे च शमे प्रसीद देवेश जगनिवास || २५ ॥ 
अमी च खाँ घृतराष्ट्रस्य पुत्राः सर्वे सहैवावनिपाल्संधेः । 

भीष्मो द्रोणः सूतपुत्रस्तथासौ सहास्मदीयैरापिं योधमुख्यैः ॥ २६ ॥ 
वक्त्राणि ते त्वरमाणा 'विशन्ति दंष्ट्राकरालानि भयानकानि । 
केचिद्विलगना दशनांतरेषु संदृश्यन्ते चूर्पितिरुत्तमाँगै: || २७॥ 

यथा नदीनां बहवोंऽब्ुुवेगाः समुद्रमेवाभिमुखा द्रवन्ति । ` 

तथा तवामी नरलोकवीरा विशान्ति वकत्राण्यभिविज्वळन्ति || २८ ॥ 
यथा ग्रदीप्त॑ ज्वलनं पतंगा विशन्ति नाशाय. समृद्भवेगाः । 

. सात प्रकार के गए बतलाये है । आदित्य आदि देवता बैदिक हैं ( ऊपर का 
छठा इलोक देखो) । बूहदारएयक उपनिषद्‌ (३. ९. २) में यह वएँन है, कि 
आठ 'चसु, ग्यारह रुद्र, बारह आदित्य ग्रौर इन्द्र तथा प्रजापति को मिला कर 
३३ देवता होते हैं; और महाभारत ग्रादिपे भ्र. ६५ एवं ६६ सें तथा झान्ति- 
पर्ने अ. २०८ सें इनके नाम और इनको उत्पत्ति बतलाई गई है । ] 

( २३ ) हे महाबाहु ! तुम्हारे इस महान्‌, अनेक मुखों के, अनेक आँखों: के, अनेक 

भुजाओं के, अनेक जडङघाग्रों के, अनेक परो के, अनेक उदरों के और अनेक डाढ़ों 
के कारएा विकराल दिखनेवाले रूप को देख कर सब लोगों को और सृके भी भथ 
हो रहा है । (२४) आकाश से भिड़े हुए, प्रकाशमान, अनेक रंगों के, जबड़े फंलाये 
हुए ओर बड़े चमकोले नेत्रो से युक्त तुमको देख कर अन्तरात्मा घबड़ा गया हँ। 
“इससे हे विष्णो ! मेरा.घीरज छूट गया; और शान्ति भी जाती रही ! (२५) डाढ़ों 
से विकराल तथा प्रलयकालीन अग्नि के समान तुम्हारे (इन) मुखों को देखते ही 


मुझे दिशाएं नहीं सूतो; झर समाधान भी नहीं होता । हे जगन्निवास, देवाधि- 
देव ! प्रसन्न हो जा्रो। (२६) यह देखो! साधो के ie 
सब पुन्न, भष्म, ्रोए और वह सूतपुत्र ( कए ), हमारी भी ओर के मख्य सख्य 
योद्धाओं के साथ (२७) तुम्हारो विकराल डाढ़ोंवाले इन श्रनेक भयङकर मखो में 
घडाघड घुस रहे हैं; और कुछ लोग दांतों में दब कर ऐसे दिखाई दे रहे हैं, कि 
जिनकी खोपडियाँ चुर हैं। (२ ) दुह्यारे अनेक प्रज्वलित मुखो में सनष्यलोक के 
ये चीर वसे ही घुस रहे हं, जैसे कि नदियों के बड़े बड़े प्रवाह समुद्र की ही ओर 
चले जाते हे । ( २९ ) जलती हुई अग्नि में भरने के लिये बड़े वेग से जिस प्रकार 
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तयैव नाशाय विशन्ति लोकास्तवापि वक्त्राणि समृद्धवेगाः || २९ ॥ 

लेलिह्यसे ग्रसमानः समंताल्लोकान्समग्रान्वदने्यळाद्िः ॥ 

तेजोभिरापूर्य जगत्समग्रं भासस्तवोग्राः प्रतपन्ति विष्णो || ३० ॥ 

आख्याहि मे को भवानुप्ररूपो नमोऽस्तु ते देववर प्रसीद । 

विज्ञातुमिच्छामि भवन्तमाद्यं न हि प्रजानामि तव प्रवृत्तिम्‌ ॥ ३१ ॥ 

श्रीभगवानुवाच | 

३ § कालोऽस्मि लोकक्षयकृत्प्रबृद्धो लोकान्समाहतुमिह प्रवृत्तः । 

ऋतेऽपि त्वां न भविष्यन्ति सर्वे येऽवस्थिताः प्रत्यनीकेषु योधाः ॥ ३२॥ 

तस्माचमुत्तिष्ट यशो ळभस्व जित्ला चत्रून्मुइक्ष्व राज्यं समृद्धम । 

मंयैवैते निहताः पूर्वमेव निमित्तमात्रं भव सव्यसाचिन्‌ ॥ ३३ ॥ 

द्रोणं च भीष्मं च जयद्रथं च कर्ण तथान्यानापि योधवीरान्‌ । 

मया हर्तास्त्व जाह मा व्याथष्टा युद्धयस्व जतासि रण सपत्वान्‌ ॥ ३२॥ 
पतङग कूदते हैं, वेसे ही तुम्हारे भी अनेक जबड़ों में (ये) लोग मरने के लिये बड़े 
वेग से प्रवेश कर रहे हें। (३०) हे विष्णो ! चारों ओर से सब लोगों को अपने प्रज्व- 
लित मुखों से निगल कर तुस जीभ चाट रहे हो श्रोर तुम्हारी उग्र प्रभाएँ तेज से 
समूचे जगत्‌ को व्याप्त कर (चारों ओर) चमक रही हें। (३१) मुझे बतलाओो 
कि इस उग्र रूप को धारएा करनेवाले तुम कोन हो ? हे देवदेवश्रेष्ठ ! तुम्हें, नमस्कार 
करता हूँ ! प्रसन्न हो जाओ ! में जानना चाहता हूँ, कि लुन श्रादिपुरुष कोन हो ? 
क्योंकि में तुम्हारी इस करनी को (बिलकुल) नहीं जानता। 

श्रीभगवान्‌ ने कहा :--(३२) में लोकों का क्षय करनेवाला ग्रौर बढ़ा हुआ 'काल' 
हँ । यहाँ लोगों का संहार करने आया हूँ । तू न हो, तो भी (अर्थात्‌ त्‌ कुछ न करे, 
तो भी) सेनाग्रों में खड़े हुए ये सब योद्धा नष्ट होनेवाले (मरनेवाले) हैं। (३३) 
प्रतएव तु उठ, यश प्राप्त कर; और शत्रुओं को जीत करके समृद्ध राज्य का उपभोग 
कर । मैंने इन्हें पहले ही मार डाला है। (इसलिये अब) हे सव्यसाची (अजुन) ! 
तु केवल निमित्त के लिये (आग) हो ! (३४) में द्रोणा, भीष्म, जयद्रथ और कए 
तथा ऐसे ही अन्यान्य वीर योद्धाओों को (पहले ही) मार चुका हूँ । उन्हें तू मार। 
घबड़ाना नहीं ! युद्ध कर ! तू युद्ध में शत्रुओं को जीतेगा । 

[ सारांश, जब श्रीकृष्णा सन्धि के लिये गये थे, तब दुर्योधन को मेल को 
कोई भी बात सुनते न देख भीष्म ने श्रीकृष्णा से केवल शब्दों में कहा था, : कि 


“ कालपक्वमिदं सन्ये सवं क्षत्रं जनाईन " (स. भा. उ. १२७. ३२ )--ये सब 
क्षत्रिय कालपक्व हो गये हें। उसी कथन का यह प्रत्यक्ष दृश्य श्रीकृष्ण ने 
अपने विश्वरूप से अर्जुन को दिखला दिया हे ( ऊपर २६-३१ इलोक देखो ) । 
कर्म विपाकप्रक्रिया का यह सिद्धान्त भी ३३ वें इलोक में आ गया हू, कि दुष्टः 


७६८ गीतारहस्य श्रथवा कर्मयोगझास्त्र । 


संजय उवाच । | 
8 § एतच्छत्वा वचनं केशवस्य कतांजलि्वैपमान: किरीटी । . 


नमस्कृला भूय एवाह कृष्णं सगद्गदं भीतभीतः प्रणम्य ॥ ३५ ॥ 
अ्चुन उवाच । 

स्थाने हृषीकेश तव प्रकीर्त्या जगत्परहृष्यत्यनुरज्यते च | 

रक्षांसि भीतानि दिशो द्रवन्ति सर्वे. नमस्यन्ति च सिद्भसङ्घाः॥ ३६ ॥ 

कस्माच्च ते न नमेरन्महात्मन्‌ गरीयसे ब्रह्मणोऽप्यादिकत्रे । 

अनंत देवेरा जगन्निवास त्वमक्षरं सदसत्तत्परं यत्‌ ||.३७॥ 

खमादिदेव; पुरुषः पुराणर्त्वमस्य . विश्वस्य परं निधानम्‌ । 

वेत्तासि वेद्यं च परं च धाम त्वया ततं विश्वमनन्तरूप || ३८॥ 

वायुर्यमोऽग्निवेरुणः शशांक; प्रजापातिस्त्वं प्रपितामहश्च । 

नमों नमंस्तेऽस्तु 'सहस्रक्रत्वः पुनश्च भूयोऽपि नमो नमस्ते ॥ ३९ || 

नमः पुरस्तादथ पृष्टतस्ते नमोऽस्तु ते सवेत एव सवे । | 

मनुष्य अपने कर्मा से ही मरते हँ उनको सारनेवाला तो सिर्फ़ मिमित्त है १ इस- 

लिये मारनेवाले को उसका दोष नहीं लगता । ] . 

सञ्जय ने कहा :-- (३४) - केशव के इस भाषए को सुन कर ग्रर्जुन ग्रत्यन्त 

भयभीत हो गया । गला संघ कर काँपते काँपते हाथ जोड़ नमस्कार करके उसने 
श्रीकृष्ण से नमन हो कर फिर कहा :--अर्जुन ने कहा :-- (३६) हे हृषीकेश ! (सब) 
जगत्‌ तुम्हारे (गुएा-) कीर्तन से प्रसन्न होता है; और ( उसमें ) अनुरक्त रहता 
हुँ । राक्षस तुमको डर कर (दशों) दिशाओं में भाग जाते हैं; और सिद्धपुरुषों के 
संघ तुम्हीं को नमस्कार करते हैं, यह (सब) उचित हो हैँ।. (३७) हे महात्मन्‌ ! 
तुम ब्रह्मदेव के भी आदि कारण और उससे भी श्रेष्ठ हो । तुम्हारी वन्दना वे कंसे न 
करेंगे ? हे,भ्रतन्त ! हे देवदेव. ! हे जगन्निवास ! सत्‌ और ग्रसत्‌ तुम्हीं हो; और 
इन दोनों से परे जो अक्षर है, वह भी तुम्हीं हो। 

[ गीता ७. २४; ८. २०; और १५. १६ से देख पड़ेगा, कि सत्‌ और असत्‌ 
शब्दों के अरथे वहाँ ` पर क्रम से व्यक्त रौर ग्रव्यक्त थवा क्षर और अक्षर इन 
शब्दों के अर्थो के समान है । सत्‌ और असत्‌ से परे जो तत्त्व है, वही ग्रक्षर 
ब्रह्म है । इसी कारएा गीता १३.१२ में स्पष्ट वएँन है, कि “मे न तो सत्‌ हुँ; और 
नअसत्‌ " । गीता में अक्षर शब्द कभी प्रकृति के लिये और कभी ब्रह्म के लिये 

/ ५ उपयुक्त होता है। गीता &. १६; १३. १२; और १५. १६ को टिप्पणी:देखो। ] 
(२८) तुम ग्रादिदेव, (तुम) पुरातन पुरुष, इस जगत्‌ के परम आधार, तुस 
ज्ञाता fe शय तथा तुम श्रेष्ठस्यान हो; और हे ग्रनन्तरूप ! तुम्हीं ने (इस) विश्व 
को विस्तृत ग्रथवा व्याप्त किया है। (३९) वायु, यम, अग्नि; वरुण, चन्द्र, प्रजापति 


| 
1 


गीता, अनुवाद और टिप्पणो -- ११ अध्याय । ७६६ 


अनतवायाामतावक्कमस्त्व सव समाप्नाीषं ततोऽस सवः ॥ ४० ॥ 
सखेति मत्वा प्रसभं यद्क्तं हे कृष्ण हे यादव हें सखेति । 
अजानता महिमानं त्वद्‌ मया प्रमादात्प्रणयेन वापं ॥ २१ ॥ 
यच्चावहासार्थमसत्कृतोऽसि  विहारशय्यासनभोजनेषु । 

` एकाऽयवाप्यच्युत तत्समक्षं. तत्क्षामये त्वामहमम्रमेयम्‌ ॥४२॥ 

पितासि लोकस्य चराचरस्य त्वमस्य पूज्यश्च गुरुगरीयान्‌ । 

न त्वत्समोऽस्त्यम्याघिकः कुतोऽन्यो लोकत्रयेऽप्यप्रातिमंप्रभावः । ३॥ 
तस्मात्प्रणम्य प्रणिधाय कायं प्रसादये त्वामहमीशमीडयम्‌ । 
अर्थात्‌ ब्रह्मा और परदादा भो तुम्हों हो । तुम्हें हज्ञार बार नमस्कार है । और 
फिर भी तुम्हीं को नमस्कार है ! 

[ ब्रह्मा से मरीचि आदि सात मानसपुत्र उत्पन्न हुए; और मरीचि से 
कश्यप तथा कश्यप से सब प्रजा उत्पन्न हुई है (म. भा. आदि. ६५. ११)। इस- 
लिये इन मरीचि आदि को ही प्रजापति कहते हें ( झां, ३४०. ६५.) । इसी से 
कोई कोई प्रजापति शब्द का अर्थ कश्यप आदि प्रजापति करते हें। परन्तु यहाँ 
प्रजापति शब्द एकवचनान्त है । इस कारएा प्रजापति का अर्थ ब्रह्मदेव ही अधिक 
ग्राह देख पड़ता है । इसके अतिरिक्त ब्रह्मा, मरीचि आदि के पिता अर्थात्‌ सब 
के पितामह (दादा) हैं, श्रतः आगे का ' प्रपितामह ' (परदादा) पद भो 
आप-ही-प्राप प्रगट होता हैँ; और उसको सार्थकता व्यक्त हो जातो हें। ] 

(४०) हे सर्वात्मक ! तुम्हें सामने से नमस्कार हे, पोछे से नमस्कार हैं और सभी 
र से तुमको नमस्कार है । तुम्हारा वीयं अनन्त हे; और तुम्हारा पराक्रम. अतुल 
हैं । सब को यथेष्ट होने के कारएा तुम्हीं 'सबे' हो 

[ सामने से नमस्कार, पीछे से नमस्कारं, ये शब्द परमेशवर को सर्वेव्यापक्रतः 
दिखलाते हें । उपनिषदो में ब्रह्मा का ऐसा वर्णन हे, कि '' ब्रह्मेवेदं अनु 
पुरस्तात्‌ ब्रह्म पश्चात्‌ ब्रह्म ` दक्षिएतरचोत्तरेए । अधशचोध्वं च प्रसृतं ब्रह्मेवेदं 
विश्वमिदं वरिष्ठम्‌ ” (मुं. २- २. ११; छां. ७.२५) उसो के अनुसार भक्तिमाग 

` की यह नमनात्मक स्तुति ह। ] : : 
(४१) तुम्हारी इस महिमा को बिना जाने, मित्र समझ कर प्यार से या भूल से 
“ अरे कृष्णा, '' ग्रो यादव, ' ' हे सखा, ' इत्यादि. जो कुछ मेते कह डाला हो; 
(४२) और हे ग्रच्युत ! श्राहार-विहार में ग्रथवा सोने-बेठने में, श्रकेल में या दस 
मनष्यों के समक्ष मैन हँसी-दिल्लगो में तुम्हारा जो अपमान किया हो, उसके लिये 
में तुमसे क्षमा मागता हँ (४३) इस चराचर जगत्‌ के पिता तुम्हीं हो। तुम पुज्य 
हो; और गुरु के भी गुरु हो ! त्रेलोक्यभर में तुम्हारी बराबरी का कोई नहीं हूँ । 
फिर हे ग्रतुलप्रभाव ! श्रधिक कहाँ से होगा ? (४४) तुम्हीं स्तुत्य और समथ हो। 
इसलिये में शरीर झुका कर नमस्कार करके तुमसे प्रार्थना करता हूँ, कि “ प्रंसन्न' 
गो. रः ४९ एि वल 


७७० गीतारहस्य अ्रथवा कर्मयोगशास्त्र । 
पितेव पुत्रस्य. सखेव सख्यु; प्रियः प्रियायाहेसि देव सोढुम्‌ ॥४ ४॥ 
अदुष्ट हाषितोऽस्मि द्वा भयेन च प्रव्यथितं मनो मे । 
तदेव. मे दर्शय देव रूपं प्रसीद देवेश जगन्निवास ॥ ४५ ॥ 
किरीटिनं गदिनं चत्रहस्तमिच्छामि -तवां द्रष्टुमहं तंयैव । 

हो जाझो ” । जिस प्रकार पिता अपने पुत्रके अथवा सखा अपने सखा के अपराध 

क्षमा करता है, उसी प्रकार हे देव ! प्रेमी (आप) को प्रिय के ( अपने प्रेमपात्र 

के अर्थात्‌ मेरे सब .) अप्राध क्षमा करना चाहिये । 
`[ कुंछ लोग,“ प्रियः प्रियायाहेसि ” इन शब्दों., का “ प्रिय पुरुष जिस 
प्रकार पनी स्त्री के ” ऐसा श्रथ करते हें। परन्तु हमारे मत में यह ठीक नहीं है । 
क्योंकि व्याकरएा. की रीति से £ प्रियायाहसि ' के प्रियायाः + अरहसि अथवो 
प्रियाये + श्रह॑सि ऐसे पद नहीं टूटते; अ्रौर उपमाद्योतक 'इव' शब्द भी इस 
» इलोक में दो बार ही आया है। अतः ' प्रियः प्रियायाहसि ' को तीसरी उपमा 
- त समझ कर उपमेय मानना ही अधिक प्रशस्त है । पुत्र के! ( पुत्रस्य ), सखा 


' के' (सख्युः) , इन दोनों उपमानात्मक षष्ठ्यन्त शब्दों के समान यदि उप्थमें/ भी , 


४ प्रियस्य ' (प्रिय के) यह षष्ठ्यन्त पद होता, तो बहुत अच्छा होता । परन्तु 
' अब्‌ ` स्थितस्य गतिश्चिन्तनीया ' इस न्याय के अनुसार यहाँ व्यवहार करना 
| चाहिये । हमारी समझ में यह बात बिलकुल युक्तिसंगत- नहीं देख पड़ती, कि 
'प्रियस्य' इस षष्ठ्यन्त स्त्रीलिग पद के अभाव में व्याकरए के विरुद्ध “प्रियायाः” 
. यह्‌ षष्ठ्यन्त स्त्रीलिग का पद किया जावे; और जब वह अर्जुन के लिये 
- लागू न हो सके तब, “ इव ' शब्द को श्रध्याहार सान कर ' प्रियः प्रियायाः'-- 
प्रेमी अपनी प्यारी स्त्री के--ऐसी तीसरी उपमा माती जावे; और वह भौ 
` शुङगारिक अतएव अप्रासंगिक हो। इसके सिवा एक और बात है, कि पुत्रस्य, 
सख्युः, प्रियायाः, इन तोनों पदों के उपमान में चले जाने से उपमेय में षष्ठचन्त 
` पद बिलकुल ही नहीं रह जाता; र मे ग्रथवा 'मम' पद का फिर भी श्रध्याहार 
करना पड़ता है। एवं इतनी माथायच्ची करने पर उपमान और उपमेय में जैसे . तेसे 
विभक्ति की समता हो गई, तो दोनों में लिङग को विषमता का नया दोष बना 
' हौ रहता हे। दूसरे पक्ष सं- अर्थात्‌ प्रियाय + अहेसि ऐसे व्याकरण की रीति से 
. शुद्ध ओर सरल पद किथे जायं, तो उपमेय में--जहाँ पष्ठी होनी चाहिये, वहाँ 
` “प्रियाय ग्रह चतुर्थी आती हे, --बस; इतना ही दोष रहता है; और यह 
„ दोष कोई विशेष महत्त्व का नहीं है । क्योंकि षष्ठी का अर्थ यहाँ चतुर्थी का 


सा हे; और अन्य भी कई बार ऐसा होताहे । इस इलोक का र्थ परमार्थप्रपा 


' टोका में वेसा ही हैं, जैसा कि हमने किया है । ] 


` (४२) कभी नदेखे हुए रूप को देखकर मुझे हर्ष हुआ है ! और भय से मेरा मन [ 


व्याकुल भी हो गया है ! हे जगन्निवास, देवाधिदेव ! प्रसन्न हो जाओ ! और हे, 


योता, अनुवाद और टिप्पणी -- ११ अध्याय । ७७१ 


तेनैव रूपेण चतुर्भुजेन सहख्रवाहो भव विश्वमूर्त ॥ ४६ ॥ 
श्रीभगवानुवाच. १ 
$ $ मया प्रसन्नेन तवार्जुनेदं रूपे परं दशितमात्मयोगात्‌ 
तेजोमयं विश्वमनंतमाद्यं यन्मे त्वदन्येन -न दृष्टपूवेम || ४७॥ 
न वेद्यज्ञाध्ययनैर्न दानैने च क्रियाभिने तपोमिरुम्रैः । 
एवंरूप: शक्य अहं नुलोके दरष्टुं लदन्येन कुरुप्रवीर ॥ ४८ ॥ 
मा ते व्यथा मा च विमूढमावो इवा रूपं घोरमीदृड्ममेदम्‌ । 
व्यपेतमीः प्रीतमनाः पुनस्त्वं तदेव मेः रूपमिदं प्रपश्य ॥ ४ ९॥ 
संजय उवाच । . 
इत्यर्जुनं वासुदेवस्तथोक्त्वा स्वकं रूपं दर्शयामास भूयः । 
आश्वासयामास च भीतमेनं भूत्वा पुन: सौम्यवपुमहात्मा || ५० ॥ 
ब] अपना वही पहले का स्वरूप दिखला । (४६) में पहले के समान ही 
क्रीट और गदा धारणा करनेवाले, हाथ में चक्र लिये हुए तुसको देखना चाहता 
।(अतएव) हे सह्रबाहु, विशवभूति ! उसी चतुर्भुज रूप से प्रगट हो जारो । 
श्रीभगवान्‌ ने कहा :--(४७) हे अर्जुन ! ( तु पर ) प्रसन्न होकर यह तेजो- 
सय, अनन्त, ग्राद्य ओर परम विश्वरूप अने योगसामर्थ्य से मेने तुरे दिखलाया है । 
इसे तेरे सिवा और किसी ने पहले नहीं देखा । (४०) हे कुरुवीरश्रेष्ठ ! मनुष्यलोक 
में सेरे इस प्रकार का स्वरूप कोई भो वेद से, यज्ञों से, स्वाध्याय से, दान से, कर्मा 
से अथवा उग्र तय से नहीं देख सकता, कि जिसे तु ने देखा है । (४९) 


जरा a 


2016 


- घेरे ऐसे घोर रूप को देख कर अपने चित्त में व्यथा न होने दे; और मूढ मत हो 


जा। डर छोड़ कर सन्तुष्ट मन से मेरे उसी स्वरूप को फिर देख ले । सञ्जय ने 
कहा :--(५०) इस प्रकार भाषएा करके वासुदेव ने अर्जुनको फिर अपना (पहले 
का) स्वरूप. दिखलाया; और फिर सोम्प रूप धारएा करके उस महात्मा ने डरे हुए 


“अर्जुन को धीरज बंधाया । 


[गीता के द्वितोय अध्याय के ४ वें से = वें, २० वें, २२ वें, २९ वें ओर ७० वें 
इलोक, आठवें प्रथ्पाय के & वें, १०वें, ११ वें और २८ वें इलोक, नौवे अध्याय के २० 
आर २१ वें इलोक,-पन्द्रहवें अध्याय के २ रे से ५ वें ओर १५ वें इलोक का छन्द 
त्रिदवरूपवएंन के उक्त ३६ इलोकों के छन्द के समान है। अर्थात्‌ इसके प्रत्येक 
चरण में ग्यारह अक्षर हैं । परन्तु इनमें गएं का कोई एक नियम नहीं हे । इससे 

- कालिदास प्रभूति के काव्यों के इन्द्रवज्रा, उपेन्द्रवज्रा, उपजाति, दोधक, शालितो 
आदि छन्दां की चाल पर ये इलोक तहीं कहे जा सकते । अर्थात्‌ यह चृत्तरचना 
आर्ष यानी वेदसंहिता के त्रिष्दुप्‌ वृत्त के नमूने पर को गई हैं । इस कारणा. यह 


७७२ « गीतारहस्य ग्रथवा कर्मयोगशास्त्र । 


अर्जुन उवाच । 
दृष्टवेंद मानुषं रूपं तव सौम्यं जनादन । 
इदानीमस्मि संवृत्तः सचेताः प्रकृति गतः ॥ ५१॥ 
श्रीभगवानुवाच । 


$ $ सुदुदशमिद रूपं दृष्टवानासे यन्मम | 
देवा अप्यस्य रूपस्य नित्य दशेनकाक्षण: ॥ ५२ ॥ 
नाहं वेदन तपसा न दानेन न चंज्यया । 
शक्य एवाविधो द्रष्ट दृष्टवानसि मां यथा ॥ ७५३ ॥ 
भक्त्या त्वनन्यया शक्य अहमेवंविधोऽजेन । 
ज्ञातुं द्रष्टं च तत्वेन प्रवेष्टं च परंतप ॥ ५४ ॥ 
$ मत्कमकन्मत्परमो मद्भक्तः संगवर्जितः । 
सिद्धान्त और भी सुदृढ हो जाता है, कि गीता बहुत प्राचीन होगी । देखो गीता- 
रहस्य परिशिष्ट प्रकरणा पृ. ५१६। ] 
अर्जुन ने कहा :-(५१) हे जनादन! तुम्हारे इस सोम्य और मनुष्यदेहधारी रूप को' 
देख कर अब मन ठिकाने श्रा गया; और मे पहले की भांति सावधान हो गया हूं । 
श्रीभगवान्‌ ने कहा :--(५२) मेरे जिस रूप को तू ने देखा है, उसका दर्शन 
मिलना बहुत कठिन हूँ । देवता भी इस रूप को देखने को सदेव इच्छा किये रहते' 
हें। (५३) जैसा तू ने मुझे देखा है, बसा मुझे वेदों से, तप से, दान से अथवा यज्ञ 
से भी (कोई) देख नहीं सकता । (५४) हे अर्जुन ! केवल श्रनन्यभक्ति से ही 
इस प्रकार मेरा ज्ञान होना, मुझे देखना और हे परन्तप ! मुझमें तत्त्व से प्रवेश 
करना सम्भव है । 

[ भक्ति करने से परमेश्वर का पहले ज्ञान होता है; श्रौर फिर ग्रन्त में पर- 

मेश्वर के साथ उसका तादात्म्य हो जाता है । यही सिद्धान्त पहले ४. २६ में और 

. आग १८.५५ में फिर श्राया हे । इसका खुलासा हमने गीतारहस्य के तेरहवें 
प्रकरण (प. ४२६-४२८) में किया है । अरब श्र्जुन को पुरी गीता के अर्थ का 
सार बतलाते हैं :-- ] 

(५५) हे पाएडव ! जो इस बुद्धिसे कम करता है, कि सब कर्म मेरे अर्थात्‌ 
परमेश्वर के हैं, जो मत्परायएा श्रौर सङगविरहित है; और जो सब प्राएायों के विषय 
मे निर्वेर है, बह मेरा भक्त मुझमें मिल जाता हे । 

[ उक्त शलोक का ग्राशय यह हूँ, कि जगत्‌ के सब व्यवहार भगवद्भक्त को 

परमेइवरापेएाबुद्धि से करना चाहिये (ऊपर ३३ वाँ श्लोक देखो )। श्रर्थात्‌ उसे सारे 
व्यवहार इस निरभिमानबृद्धिसे करना चाहिये, कि जगत्‌ के सभी कर्म परमेश्वर 


roo] 


गोता, अनुवाद और टिप्पणी --१२ ग्रध्याय । ७७३ 


निरः सर्वभूतेषु यः स॒ मामेति पांडव ॥ ५५ | 
इति श्रीमद्भगवद्गीतासु उपनिषत्सु ब्रह्मविद्यायां योगशास्त्रे श्रीकृष्णाञ्ुन- 
संवादे विश्वरूपदशन नाम एकादशोऽध्यायः ११ ॥ 


के हें, सच्चा कर्ता और करानेवाला वही हे; किन्तु हमें निमित्त बना कर वह 
ये कमं हुम से करवा रहा हैं। ऐसा करने से वे कमं शांति अथवा मोक्षप्राप्ति 
सें बाधक नहों होते । शाङकरभाष्य में भी यही कहा हैँ, कि इस इलोक में पूरे 
यीताशास्त्र का तात्पर्ण आ गया है । इससे प्रगट है, कि गीता का भक्तिमाग यह 
नहीं कहता, कि आराम से “राम राम' जपा करो; प्रस्युत उसका कथन हूँ, कि 
उत्कट भक्ति के साथ-ही-साथ उत्साह से सब निष्काम कर्म करते रहो। संन्य।स- 
सार्यवाले कहते हे, कि ' निर्वेर ' का अर्थ निष्क्रिय हे । परन्तु यह अर्थ यहां विव- 
क्षित नहीं है। इसी बात को प्रगट करने के लिये उसके साथ ' मत्कर्मकृत्‌ ' अर्थात्‌ 
' सब कर्मों को परमेश्वर के (अपने नहीं) समझ कर परमेश्वरापंणबुद्धि से 
करनेबाला ' विशेष लगाया गया हैँ। इस विषय का विस्तृत विचार गोता- 
रहस्य के बारहवें प्रकरण (पृ ३९२-३९७) में किया हूँ। ] ` 
इस प्रकार श्रीभगवान्‌ के गाये हुए--प्रर्थात्‌ कहे हुए--उपनिषद्‌ में ब्रह्म- 
चिद्यान्तर्गत योग--अथचा कर्मयोग--शास्त्रविषवक श्रीकृष्ण. और अर्जुन के संवाद 


ब्र 


में विइवरूपदशनयोग नामक ग्यारहवाँ अध्याय समाप्त हुमा । 


बारहवाँ अध्याय | 


[ कर्मयोग की सिद्धि के लिये सातवें भ्रध्याय सं ज्ञानविज्ञान के निरूपणा का 
आरम्भ कर आठवें में अक्षर, अनिर्देशय और अव्यक्त ब्रह्म का स्वरूप बतलाया हूँ। 
फिर नौवें ध्याय में भक्तिरूप प्रत्यक्ष राजमागं के निरूपएा का प्रारम्भ करके दसवें 
और ग्यारहवें सें तदन्तगंत “विभूतिवर्णोन ' एवं विशवरूपदशन इन दो उपा- 
ख्यानों का वान किया है । और ग्यारहवें अध्याय के अन्त में सार रूप से झर्जुन को 
उपदेश किया है, कि भक्ति से एवं निःसङगबुद्धि से समस्त कर्म करते रहो । अब 
इस पर अर्जन का प्रश्न है, कि कर्मयोग को सिद्धि के लिये सातवें रौर आठवें 
अध्याय में क्षरम्रक्षरविचारपुर्वक परमेश्वर के अव्यक्त रूप को श्रेष्ठ सिद्ध करके 


अव्यक्त की ्रथवा ग्रक्षर को उपासना (७,१६ और २४; ८. २१) बतलाई हूं ॥ 
और उपदेश किया हैं, कि युक्तचित्त से युद्ध कर (5.७); एवं नोवें अध्याय में व्यक्त 
उपासनारूप प्रत्यक्ष धर्म बतला कर कहा है, कि परमेशवरार्पएाबुद्धि से सभी कसं 


करता चाहिये (९२७,३४ और ११-५५) ; तो अब इन दोनों सें भे्ठसारं कौन-सा हैं 


७७४ गीतारहस्य अथवा कर्सयोगशास्त्र । 
ho धर 
द्वादशाध्याय: 
अजुन उवाच । 
एवं सततयुक्ता ये-मक्तास्वां पर्युपासते । 
ये चाप्यक्षरमब्यक्तं तेषां के योगवित्तमाः ॥ १ ॥ 
श्रीभगवानुवाच । 

§ 8 मय्यावेश्य मनो ये मां नित्ययुक्ता उपासते । 

श्रद्धया परयोपेतास्ते मे युक्ततमा मताः ॥ २ ॥ 

ये त्वक्षरमनिर्देश्यमव्यक्तं पर्युपासते । 

सवंत्रगमा्चित्यं च कूटस्थमचलं ध्रुवम्‌ || ३ ॥ 

संनियम्यद्वियग्रामं सर्वत्र समबुद्धयः । 

ते प्राप्नुवन्ति मामेव सर्वभूतहिते रताः ॥ ४ ॥ 

क्लेशोऽधिकतरस्तेषामव्यक्तासक्तचेतसाम्‌ । 

अव्यक्ता हि गतिढुँ:ख देहवद्भिरवाप्यते ॥ ५ ॥ 

ये तु सर्वाणि कर्माणि मयि संन्यस्य मत्पराः । 

अनन्येनैव योगेन मां ध्यायन्त उपासते ॥ ६ ॥ 

तेषामहंसमुद्र्ता मृत्युसंसारसागरात्‌ । 
इस प्रश्न में व्यक्तोपासना का भ्रथं भक्ति है ।. परन्तु यहाँ भक्ति से भिन्न भिन्न 
अनेक उपास्यो का र्थ विवक्षित नहीं है । उपास्य अथवा प्रतीक कोई भी हो; उसमें 
. एक ही सर्वेव्यापी परमेश्वर की भावना रख कर जो भक्ति की जाती है, वही सच्ची 
व्यक्त-उपासना है; श्रोर इस अ्रध्याय में वही उद्विष्ट है । ] 

अर्जुन ने कहा :--(१) इस प्रकार सदा युक्त अर्थात्‌ योगयुक्त हो कर जो 
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भक्त तुम्हारी उपासना करते हैं; और जो अव्यक्त, अक्षर अर्थात्‌ ब्रह्मा की उपासना 
करते है; उनमें उत्तम (कर्म-) योगवेत्ता कौन हे ? 

भगवान्‌ ने कहा--(२) मुझमें मन लगा कर सदा युक्तचित्त हो करके 
परम अद्धा से मेरी जो उपासना करते हैं, वे मेरे मत में सब से उत्तम युक्त अर्थात्‌ 
योगी हैं (२-४) परन्तु जो अ्रनिर्देदय श्र्थात्‌ सब के मूल में रहनेवाले, अचल 
व्यक्त, सर्वेव्यापो, अचिन्त्य श्रौर कूटस्थ ्र्थात्‌ प्रत्यक्ष न दिखलाये जानेवाला 
आर नित्य अक्षर अर्थात्‌ ब्रह्म की उपासना सब इन्द्रियों को रोक कर सर्वत्र समबुद्धि 
रखते हुए करते हे, वे सब भूतों के हित में निमग्न (लोग भी) मुझे ही पाते हैं; 
(५) (तथापि) उनके चित्त ग्रव्यक्त में आसक्त रहने के कारण उनके क्लेश अ्रधिक 
होते हें । क्योकि (व्यक्त देहधारी मनुष्यों को) अ्रव्यक्त उपासना का मार्ग कष्ट 
से सिद्ध होता है। (६) परन्तु जो सुरूं सब कमों का सन्यास अर्थात्‌ रपण करके 


गीता, अनुवाद ओरौर टिप्पणी -- १२ अध्याय । ७७५ 


भवामि न चिरात्पार्थ मम्यावेसितचेतसाम्‌ || ७ ॥ 

मय्येव मन आधत्स्व मयि बुद्धि निवेशय । 

निवसिष्यसि मय्येव अत ऊर्ध्वं न संशयः ॥ ८॥ 

88 अथ चित्तं समाधातुं न शक्नोषि मायि स्थिरम्‌ । 

अभ्यासयोगेन ततो मामिच्छाप्तुं धनंजय ॥ ९ ॥ 
मत्परायएा होते हुए अनन्य योग से मेरा ध्यान कर मुझे भजते हैँ। (७) हे पार्थ ! 
मुझमें चित्त लगानेवाले उन लोगों का, में इस मृत्युमय संसारसागर से बिता विलम्ब 
किये उद्धार कर देता हूं। (८) (अतएव) मुरमें ही मन लगा । मुझमें बुद्धि को 
स्थिर कर | इससे तू निःसन्देह मुझमें ही निवास करेगा। 


[ इसमें भक्तिमार्ग की श्रेष्ठता का प्रतिपादन है । दूसरे इलोक में पहल 
यह सिद्धान्त किया हुँ, कि भगवद्भक्त उत्तम योगो है । फिर तीसरे श्लोक में 
पक्षान्तरबोधक ' तु ' श्रव्य का प्रयोग कर इसमें और चौथे इलोक में कहा है, 
कि अव्यय को उपासना करनेवाले भी मुझे ही पाते हें । परन्तु इसके सत्य होने 
पर भी पाँचवें इलोक में यह बतलाया है, कि अ्रव्यक्त-उपासकों का मागे अधिक 
क्लेशदायक होता है । छठे और सातवें श्लोक में वर्णोन किया है, कि अव्यक्त को 
अपेक्षा व्यक्त की उपासना सुलभ होती हैँ; और आठवें इलोक में इसके अनुसार 
व्यवहार करने का अर्जुन को उपदेश किया हँ । सारांश, ग्यारहवें श्रध्याय के अन्त 
(गी. ११.५५) में जो उपदेश कर ग्राये हैं, यहाँ अर्जुन के प्रश्‍न करने पर उसी 
को दृढ कर दिया है । इसका विस्तारपूर्वक विचार-कि भक्तिमागं में सुलभता 
क्या है ?--गीतारहस्य के तेरहवें प्रकरएा में कर चुके हें। इस कारएा यहाँ 
हम उसकी पुनरुक्ति नहों करते । इतना ही कह देते हें, कि अव्यक्त की उपासना 
कष्टमय होने पर भी मोक्षदायक ही है; और भक्तिमागेवालों को स्मरण रखना 
चाहिये, कि भक्तिमागं में भी कर्म न छोड़ कर ईइवरापंएपुवेक अवशय करना 
पड़ता है । इसी हेतु से छठे श्लोक में “ मुझे ही सब कर्मो का संन्यास करके ” यें 
शब्द रखे गये हें । इसका स्पष्ट अर्थ यह है, कि भक्तिमागे में भी कर्मों को स्वरूपतः 
न छोड़े, किन्तु परमेश्वर में उन्हें (अर्थात्‌ उनके फलों को) श्रपंए कर दे। इससे 
: प्रगट होता हैं, कि भगवान्‌ ने इस ग्रध्याय के अन्त सें जिस भक्तिमान्‌ पुरुष को 
अपना प्यारा बतलाया है, उसे भी इसी म्र्थात्‌ निष्काम कर्मयोगमागे का ही समः 
झना चाहिये । यह स्वरूपतः कमंसंन्यासी नहीं है । इस प्रकार भक्तिमागे की श्रेष्ठता 
और सुलभता बतला कर अब परमेश्वर में ऐसी भक्ति करने के उपाय अथवा 
साधन बतलाते हुए उनके तारतम्य का भी खुलासा करते हें :--] 

(2) अब (इस प्रकार) मुझमें भलो भांति चित्त को स्थिर करते न बन 
पड़े, तो हे धनञ्जय ! अभ्यास को सहायता से अर्थात्‌ बारम्बार प्रयत्न करके सेरी 


७७६ रोतारहस्य अथवा करूंयोगद्ास्त्र । 


अम्यासेऽप्यसमर्थोऽसि मत्कमंपरमों भव । 
मदर्थमपि कर्माणि कुर्वन्सिद्धिमवाप्स्पसि ॥ १० ॥ 
अैतदप्यदाक्तोऽसि कर्तु मद्योगमाश्रितः | 
सर्वेकमफलत्यागं तत: कुरु यतात्मवान्‌ ॥ १:१ ॥ 
श्रेयो हि ज्ञानमम्यासाञ्ज्ञानाद्भयानं विशिष्यते । 
ध्यानात्कर्मफळत्यागस्त्यागाच्छाःन्तिरनंतरम्‌ ॥ १२ ॥ 
ग्राप्ति कर लेने की आशा रख ! (१०) यदि अभ्यास करने में भी तू असमर्थ हो, 
तो मदर्थ अर्थात्‌ मेरी प्राप्ति के ग्रथे (शास्त्रों मे बतलाते हुए ज्ञान-ध्यान-भजन- 
पुजा-पाठ आदि) कर्म करता जा। सदर्थं (ये) कमं करने से भी तू सिद्धि पावेगा।( ११) 
परन्तु यदि इसके करने में भी तू ग्रसमर्थ हो, तो मद्योग--मदपंएपूर्वक योग यानी 
कसेयोग-_का आश्रय करके यतात्मा होकर अर्थात्‌ धीरे धीरे चित्त को रोकता हुश्रा, 
[अन्त सं) सब कों के फलों का त्याग कर दे।(१२) क्योंकि अभ्यास को अपेक्षा 
ज्ञान अधिक अच्छा हैँ । ज्ञान की अपेक्षा ध्यान की योग्यता अधिक हुं। ध्यान की 
अपेक्षा कर्म फल का त्याग श्रेष्ठ हैं; और (इस कर्मफल के) त्याग से तुरंत ही शांति 
ग्राप्त होती हे। 
` ` [ कसंयोग की दृष्टि से ये इलोक अत्यन्त महत्त्व के हें। इन इलोकों में भक्ति- १ 
“ युक्त कर्मयोग के सिद्ध होने के लिये ग्रभ्यास, ज्ञान-भजन आदि साधन बतला 
कर इसके और श्रन्य साधनों के तारतम्य का विचार करके अन्त में--अ्र्थात्‌ १२ वें 
* ` ऽलोक सें--कर्मफल के त्याग को--अर्थात्‌ निष्कामक्मयोग की--श्रेष्ठता वणित 
' हैँ निष्काम कर्मयोगी की श्रेष्ठता का वएन कुछ यहीं नहीं है; किन्तु तीसरे (३. 
८), पाँचवें (५, २), छठ (६. ४६) भ्रध्यायों में भी यही अर्थ स्पष्ट रीति से 
ाएत हूँ; और उसके अनुसार फलत्यागरूप कर्मयोग का श्राचरएा करने के लिये 
स्थान स्थान पर अर्जुन को उपदेश भी किया है (देखो गीतार. प्र. ११ ;पृ.३०७- 
३०८) । परन्तु गीताधर्म से जिनका सम्प्रदाय जुदा है, उनके लिये यह बात 
` प्रतिकूल हँ । इसलिये उन्होंने ऊपर के इलोकों का ग्रौर विशेषतया १२ चें इलोक 
के पदों का अर्थ बदलने का प्रयत्न क्रिया है। निरे ज्ञानमार्गी अर्थात सांस्य-टीका- 
कारों को यह पसन्द नहीं हे, कि ज्ञान की अपेक्षा कर्मफल का त्याग श्रेष्ठ बतलाया 
जावे । इसलिये उन्होंने कहा हँ, कि या तो ज्ञान शब्द से “ पुस्तकों का ज्ञान' लेना 
चाहिये; श्रथवा कर्मफलत्याग को इस प्रशंसा को ्रर्थवादात्मक यानी कोरी 
प्रशंसा समझनो चाहिये । इसी प्रकार पातंजलयोगमार्गवालों को अभ्यास की 
अपेक्षा कर्मफलत्याग का बड़प्पन नहीं सुहाता; रौर कोरे भक्तिमार्गवालों को-- 
अर्थात्‌ जो कहते हे, कि भक्ति को छोड़, इसरे कोई भी कर्म न करो, उनको-- 
ध्यान को अपेक्षा ्रर्थात्‌ भक्ति को पेक्षा कर्मफलत्याग की श्रेष्ठता मान्य नहीं 
हँ । बतमान समय भे गीता का भक्तियुक्त कर्मयोग सम्प्रदाय लुप्त-सा हो गया 
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है कि जो पातञ्जलयोग, ज्ञान और अक्ति इन तीनों सम्प्रदायों से भिन्न है, 


गीता, अनुवाद ग्रौर टिप्पणी -- १२ अध्याय । ७७७ 


$ $ अद्वेष्टा सर्वभूतानां मैत्रः करुण एव च । 
आर इसी से उस सम्प्रदाय का कोई टीकाकार भी नहीं पाया जाता है ।'अ्रतएव 
आजकल गीता पर जितनी टीकाएं पाई जाती हैं, उनमें कर्मफलत्याग की श्रेष्ठता 
अर्थवादात्मक समझी गई है। परन्तु हमारी राय में यह भूल हे । गीता में निष्कास 
कर्मयोग को ही प्रतिपाद्य मान लेने से इस इलोक के गर्थे के विषय में कोई भी 
अड्चन नहीं रहती । यदि मान लिया जाय, कि कर्म छोड़ने से निर्वाह नहीं होता, 
निष्काम कर्म करना ही चाहिये; तो स्वरूपतः कर्मों को त्यागनेवाला ज्ञानमा 
रातञ्जलयोग कर्सयोग से हलका'जेचने लगता हैं; और सभी कर्मों को छोड़ देने- 
बाला सक्तिमार्ग भी कर्मयोग को अपेक्षा कम योग्यता का सिद्ध हो जाता हुँ। 
“इस प्रकार निष्कास कर्मयोग को श्रेष्ठता प्रसाएित हो जाने पर यही प्रश्‍न रह 
जाता है, कि कमयोग में आवश्यक भक्तियुक्त साम्यबुद्धि को प्राप्त करने के लिये 
उपाय क्या हूँ ? ये उपाय तीन हें--अ्रभ्यास, ज्ञान और ध्यान । इनमें यदि किसी 
से अभ्यास न सधे, तो वह ज्ञान अथवा ध्यान में से किसी भी उपाय को स्वीकार 
कर ले । गीता का कथन है, कि इन उपायों का आचरएा करना यथोक्त कम 
से सुलभ है । १२ वें शलोक में कहा है, कि यदि इनमें से एक भी उपाय न 
सधे, तो मनुष्य को चाहिये, कि वह कमंयोग के श्राचरणा करने का ही एकदम 
आरम्भ कर दे । अब यहाँ एक शंका यह होती हूँ, कि जिससे अभ्यास नहीं 
सधता; और जिससे ज्ञान-ध्यान भी नहीं होता, वह कर्मयोग करेगा ही कंसे ? 
कई एको ने निइचय किया है, कि फिर कर्मयोगं को सब कों अपेक्षा सुलभ कहना 
ही निरर्थक है । परन्तु विचार करने से देख पड़ेगा, कि इस आक्षेप सें कुछ भी 
जात नहीं है। १२ वें श्लोक में यह नहीं कहा है, कि सब कर्मो के फलों का एकदम 
त्याग कर दै; वरन्‌ यह कहा हैं, कि पहले भगवान्‌ के बतलाये हुए कर्मयोग 
का आश्रय करके (ततः) तदनन्तर धीरे धीरे इस बात को अन्त में सिद्ध कर 
ले । और ऐसा अर्थ करने से कुछ भी विसंगति नहीं रह जाती । पिछले ग्रध्यायों 
सें कह आये हें, कि कर्मफल के स्वल्प श्राचरएा से ही नहीं ( गी. २. ४०), 
किन्तु जिज्ञासा (देखो गी. ६. ४४ और हमारी टिप्पणी) हो जाने से भी मनुष्य 


आप ही आप अन्तिम सिद्धि की ओर खींचा चला जाता है । अतएव उस भागे 


की सिद्धि पाने का पहला साधन या सीढ़ी यही हे, कि कमयोग का आश्रय करना 
चाहिये--्रर्थात्‌ इस मार्ग से जाने की मन सें इच्छा होनी चाहिये । कौन कह 
सकता है, कि यह साधन अभ्यास, ज्ञान और ध्यान को अपेक्षा सुलभ नहीं हे? 
झर १२ वें इलोक का भावार्थं है भो यही । न केवल भगवद्‌गीता में किन्तु सूर्य 
गोता में भी कहा हैँ :-- ! | 
ज्ञानादुपास्तिरुत्कष्णा कमत्कृष्ट्मुपासनात्‌ 
इति यो वेद वेदान्तैः स एवं पुरुषोत्तमः ॥ 


७७८ गीतारहस्य अथवा कमंयोगञ्ञास्त्र । | 


निर्ममो निरहंकार: समदुःखसुखः क्षमी || १३ ॥ 
संतुष्टः सततं योगी यतात्मा दृढनिश्चयः । 
मय्यर्पितमनोबुद्धियो मे भक्तः स मे प्रियः ॥ १४ ॥ 
यस्मान्नो द्विजते लोको लोकान्नोद्विजते च यः । 
हर्षामर्षभयो दवेगैसुकतो यः स च मे प्रियः || १५ ॥ 
अनपेक्षः शुचिदेक्ष उदासीनो गतव्यथः । 
सर्वारंभपरित्यागी यो मद्भक्तः स मे प्रियः ॥ १६ ॥ 
यो न हृष्यति न द्वोष्टि न शोचति न कांक्षाति । 
शुभाशुभपरित्यागी भक्तिमान्यः स मे प्रियः ॥ १७ ॥ 
समः शत्रौ च मित्रे च तथा मानापमानयोः । 
शीतोष्णसुखदुःखेषु समः संगविवर्जितः || १८ ॥ 

“जो इस वेदान्ततत्त्व को जानता है, कि ज्ञान की भ्रपेक्षा उपासना अर्थात्‌ ध्यान याः 
भक्ति उत्कृष्ट हे; एवं उपासना की अपेक्षा कर्म अर्थात्‌ निष्काम कमं श्रेष्ठ है, 
बही पुरुषोत्तम हे ” ( सुपंगी, ४. ७७ ) । सारांश, भगवद्गीता का निश्चित सत 
यह हैं, कि कर्मफलत्यागरूपी योग--र्थात्‌ ज्ञानभक्तियुक्त निष्काम कर्मयोग-- 
ही सब मार्गो में श्रेष्ठ है; और इसके श्रनुकूल ही नहीं, प्रत्युत पोषक युक्तिवाद १२वें 
इलोक में है । यदि किसी दूसरे सम्प्रदाय को वह न रुचे, तो वह उसे छोड़ दे; 

“परन्तु अर्थ की व्यर्थं खोंचातानी न करे । इस प्रकार कर्मफलत्याग को श्रेष्ठ सिद्ध 

करके उस मागं से जानेवाले को (स्वरूपतः कमं छोड्नेवाले को नहीं) जो सम 

शोर शान्त स्थिति अन्त में प्राप्त होती है, उसीका वर्णन करके अब भगवान्‌ बत- 
लाते हैं, कि ऐसा भक्त ही मुझे अत्यन्त प्रिय है :-- ] 

(१३) जो किसी से द्वेष नहीं करता, जो सब भूतों के साथ -मित्रता से बतंता 
है, जो कृपालु है, जो ममत्वबृद्धि और श्रहंकार से रहित है, जो दुःख और 
सुख में समान एवं क्षमाशील है, (१४) जो सदा सन्तुष्ट, संयमी तथा दृढ- 
निश्चयो है, जिसने श्रपने मन रौर बुद्धि को मुझमें अर्पण कर दिया है, वह मेरा 
( करस- ) योगी भक्त मुझको प्यारा है । (१५ ) जिससे न तो लोगों को क्लेश होता 
हैं; ओर नजो लोगों से क्लेश पाता है, ऐसे ही जो हषं, क्रोध, भय और विषाद 
से अलिप्त है, वही मुझे प्रिय है। (१६) मेरा वही भक्त मुझे प्यारा है, कि जो निर- 
पक्ष, पवित्र और दक्ष हे- श्रर्थात्‌ किसौ भी काम को श्रालस्य छोड कर करता है-- 
जो ( टि विषय में ) उदासीन है, जिसे कोई भी विकार डिगा नहीं सकता 
आर जिसने ( कास्यफल के ) सब आरम्भ यानी उद्योग छोड़ दिये हैं। (१७) जो 
न आनन्द मानता है, न्‌ देब करता है, जो न शोक करता हे; और न इच्छा रखता 
है, जिसने ( कर्म के ) शुभ ग्रौर ग्रशुभ (फल) छोड़ दिये हें, वह भक्तिमान्‌ 
पुरुष मुझे प्रिय हें। ( १८ ) जिसे शत्रु और मित्र, मान और अपमान, सर्दी और 


गीता, अनुवाद और टिप्पणी -- १२ अध्याय । ७७ 


तुल्यनिंदास्तातमॉनी संतुष्टो येनकेनचित्‌ । 
अनिकेतः स्थिरमतिर्भैक्तिमान्मे प्रियो नरः ॥ १९ ॥ 

गर्मी, सुख और दुःख समान है; श्रौर जिसे (किसी में भी) आसक्ति नहीं है, (१९) 
जिसे निन्दा और स्तुति दोनों एक-सी हैं, जो मितभाषी हँ, जो कुछ मिल जावें उसी 
में सन्तुष्ट हे; एवं जिसका चित्त स्थिर है, जो अनिकेत है अर्थात्‌ जिसका ( कर्मेफ- 
लाशारूप) ठिकाना कहीं भी नहीं रह गया है, वह भक्तिमान्‌ पुरुष मुझे प्यारा हे 
[ ¦ भ्रनिकेत ' शब्द उन यतियों के वनों सें भी अनेक बार राया करता 

है, कि जो गृहस्थाश्रम छोड़, संन्यास धारणा करके भिक्षा माँगते हुए घूमते रहते 

हैं ( देखो मतु. ६. २५ ) और इनका धात्वर्थे “बिना घरवाला १ हे। अतः 
इस ध्याम के ' निर्मम, ' ' सर्वारम्भपरित्यागी ' और “ अनिकेत ' झाब्दों से; 
तथा अन्यत्र गोता सें ' त्यक्तस्वंपरिग्रहः ” (४. २१), अथवा विविक्तसेवी , 

( १८, ५२ ) इत्यादि जो शब्द हें, उनके आधार से संन्यासमागंवाले टीकाकार 
कहते हैं, कि हमारे मार्ग का यह परम ध्येय “ घर-द्वार छोड़ कर बिना किसी 
इच्छा के जंगलों सें आयु के दिन बिताना ” ही गोता में प्रतिपाद्य हैँ; और वे 
इसके लिये स्मुतिग्रत्थों के संन्यास-ग्राश्नम प्रकरण के इलोकों का प्रमाण दिया 
करते हैं। गीतावाकयों के ये तिरे संन्यासप्रतिपादक अर्थं - संन्याससम्प्रदाय 
कग दृष्टि से महत्त्व के हो सकते हैं, किन्तु वे सच्चे नहीं हे । क्योंकि गीता के अनु- 
सार ¦ निरग्नि ' अथवा * निष्क्रिय होना सच्चा संन्यास नहीं है। पीछे कई बार 
गीता का यह स्थिर सिद्धान्त कहा जा चुका है (देखो गी.५. २ और ६.१, २), कि 
केवल फलाशा को छोड़ना चाहिये, न कि कर्म को । अतः “ निकेत पद का 
घर-द्वार छोड़ना श्रथं न करके ऐसा करना चाहिये, कि जिसका गीता के कमेयोग 

के साथ मेल मिल सके । गी. ४. २० वें इलोक में कर्मफल की आशा न रखने- 
वाले पुरुष को ही' निराश्रय' विशेषएा लगाया गया है; और गी. ६.१. में 
उसी अर्थ से “नाश्रितः कर्मफलं ” शब्द आये हैं ` आश्रय १ और “ निकेत ' 
इन दोनों शब्दों का अर्थं एक ही है। अतएव अनिकेत का गृहत्यागी अर्थ न 
करके ऐसा करना चाहिये, कि गृह आदि में जिसके मन का स्थान फंसा नहीं 
है। इसी प्रकार ऊपर १६ वें इलोक में जो ' सर्वारम्भपरित्यागी ' शब्द हे, उसका 
भी अर्थ ¦ सारे कर्म या उद्योगों को छोड़नेवाला ” नहीं करना चाहिये । किन्तु 
गीता ४. १६ में जो यह कहा है, कि “ जिसके समारम्भ फलाशाविरहित हे 
उसके कर्म ज्ञान से दगध हो जाते हँ ” वैसा ही म्रथे यानी “ कास्य आरम्भ अर्थात्‌ 
कर्म छोड्नेवाला ” करना चाहिये । यह बात गी, १८. २ और १८,४८ एवं ४९ से 
सिद्ध होती है। सारांश, जिसका चित्त घर-गृहस्थी में, बालबच्चों सें अथवा संसार 
के अन्यात्य कामों में उलका रहता है, उसी को आगे दुःख होता है। तएव 
गीता का इतना ही कहना है, कि इन सब बातों में चित्त को फंसने न दो ्रौर 


७८० गोतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 


$ $ ये तु धर्म्यामृतमिदं यथोक्तं पर्युपासते । 
श्रद्धाना मत्परमा भक्तास्तेऽतीव मे प्रियाः ॥ २० ॥ 


FN र ~ ७ > ॥ 0. 
इात श्रामद्मगवद्गौतासु उपनिषत्स ब्रह्मविद्यायां योगशास्त्रे: श्रीकृष्णासन- 
संवादे भाक्तियोगो नाम द्वादशोऽध्यायः || १२ ॥ 


सन को इसी वेराग्य स्थिति को प्रगट करने के लिये गीता में “अनिकेत ' और 
` सर्वारंभपरित्यागी ” दि शब्द स्थितप्रज्ञ के वर्णन मे आया करते हैं । येही शब्द 
_यतियो के अर्थात्‌ कमं त्यागनेवाले संन्यासियो के वएंनों में .भी स्मृतिग्रन्थों सें 
` आये हैं। पर सिर्फ इसी बुनियाद पर यह नहीं कहा जा सकता, कि कर्मत्याग- 
' रूप सन्यास ही गीता सं प्रतिपाद्य है । क्योंकि, इसके साथ ही गीता का यह 
हुसरा निड्चित सिद्धान्त हे, कि जिनकी बृद्धि में पूर्णा बैराग्य भिद गया हो, उस 
ज्ञानी पुरुष को भी इसी बिरक्तबुद्धि से फलाशा छोड़ कर शास्त्रतः प्राप्त होनेवाले 
सब कमं करते ही रहना चाहिये । इस समूचे पूर्वापर सम्बन्ध को बिना समझे 
गोता सें जहाँ कहीं “ निकेत ” की जोड़ के वेराग्यबोधक शब्द मिल जावें, उन्हीं 
पर सारा दारमदार रख कर यह कह देना ठीक नहीं हे, कि गीता में कर्मसंन्यास- 
प्रधान मागं ही प्रतिपाद्य हूँ 17] 


_ ( २० ) ऊपर बतलाये हुए इस अमृततुल्य धर्म का जो मत्परायए होते हुए 
'अ्रद्धा से आचरए करते हैँ, वे भक्त मुझे अत्यन्त प्रिय हँ। 


[यह बएँन हो चुका है( गी. ६.४७; ७. १८ ), .कि भक्तिमान्‌ ज्ञानी पुरुष 
"सबसे श्रेष्ठ हँ; उसी वन के ग्रनुसार भगवान्‌ ने इस इलोक में बतलाया है, कि 
हमें अत्यन्त प्रिय कौन हैँ ? अर्थात्‌ यहाँ परम भगवद्भक्त कमंयोगो का वर्णान 
` किया हे । पर भगवान्‌: ही गी. ९:२९ वें इलोक सें कहते हे, कि “ मुझे सब एक- 
से हैं, कोई विशेष प्रिय अथवा द्वेष्य नहीं ” । देखने में यह बिरोध प्रतोत होता है 
सही ? पर यहं जान लेते से कोई बिरोध नहीं रह जाता, कि एक वर्णन सगुएा 
` उपासना का श्रथवा सक्तिमाग का है; और दूसरा अ्रध्यात्मदृष्टि अथवा कर्मेवि- 
_पाकदृष्टि से किया गया है । गीतारहस्य के तेरहवें प्रकरण के अन्त ( प्‌. ४२९ 
¬ ४३० ) में इस विषय का विवेचन हँ।.]: न ! | 


इस प्रकार श्रीभगवान्‌ के गाये हुए--प्रर्थात्‌ कहे हुए--उपनिषद्‌ में ब्रह्मविद्या 


'्तरयेत योग--अर्थात्‌ क्म॑योगशास्त्रविष्यक श्रोकृष्ण और अजुन के संवाद में 
भिक्तियोग नामक बारहवां ध्याय समाप्त हुआ । 


गीता, ग्रनुवाद और टिप्पणी -- १३ अध्याय । ७८१ 


co ~ 
त्रयादशाऽष्यायः | 
श्रीमगवानुबाच । 
इदं शरीरं कौतेय क्षेत्रामित्याभिधीयते । 
एतद्यो वेत्ते तं प्राहुः क्षेत्रज्ञ इति तद्विदः ॥ १ ॥ 
क्षेत्रज्ञं चापि मां विद्धि सवक्षेत्रेपु भारत । 
तेरहवाँ अध्याय | 
[ पिछले अध्याय में यह बात सिद्ध की गई है, कि अनिर्देश्य और प्रव्यक्त 
परमेश्वर का (बुद्धि से) चिन्तन करने पर ग्न्त में मोक्ष तो मिलता है । परन्तु. 
उसको अपेक्षा श्रद्धा से परमेश्वर के प्रत्यक्ष और व्यक्त स्वरूप को भक्ति करके परमे- 
शवरापंएबुद्धि से सब कर्मो को करते रहने पर बही मोक्ष सुलभ रीति से मिल 
जाता है । परन्तु इतने ही से ज्ञानविज्ञान का वह निरूपणा समाप्त नहीं हो जाता, 
कि जिसका आरम्भ सातवें ्रध्याय सें किया गया है । परमेश्वर का पूर्ण ज्ञान होने 
के लिये बाहरी सृष्टि के क्षरःग्रक्षर-विचार के साथ ही.साथ मनुष्य के शरीरः 
आर आत्मा का अथवा क्षेत्र ओर क्षेत्रज्ञ का भी विचार करना पड़ता है। एसे 
ही यदि सामान्य रीति से जान लिया, कि सब व्यक्त पदार्थ जडप्रकृति से उत्पन्न 
होते हैं; तो भी यह बतलाये बिना ज्ञानविज्ञान का निरूपएा पुरा नहीं होता, कि 
प्रकृति के किस गुए से यह विस्तार होता है? ? और उसका क्रम कौन-सा है ? अत- 
एव तेरहवें अध्याय में पहले क्षेत्रक्षेत्रत का विचार--और फिर झागे चार ग्रध्यायों 
में गुएात्रय का बिभाग--बतला कर अठारहवें अध्याय में समग्र विषय का उप- 
संहार किया गया है । सारांश, तीसरी षड़ध्यायी स्वतन्त्र नहीं है । कर्मेयोगसिद्धि 
के लिये जिस ज्ञानविज्ञान के निरूपएा का सातवें अध्याय में आरम्भ हो चुका हैं, 
उसी को पुति इस षड़ध्यायी में को गई हैं। बेलो गोतारहस्य प्र.१४, पु.४५६-४६१ । 
गीता को कई एक प्रतियों में इस तेरहबें अध्याय के आरम्भ में यह लोक पाया 
जाता हैं। “ग्रजुन उवाच-:प्रकृति पुरुष चेव क्षेत्र क्षेत्रज्ञमेव च। एतद्वेदितुसिच्छामि ज्ञान 
सेयं च केशव ॥ ” और उसका अर्थ यह हे-“ अर्जुन ने कहा :--मुझे प्रकृति, पुरुष, 
क्षेत्र, क्षेत्रज्ञ, ज्ञान और सेय के जानने की इच्छा है, सो बतलाश्रो । ” परन्तु स्पष्ट 
देख पड़ता है, कि किसी ने यह न जान कर--कि क्षेत्रक्षेत्रज्ञ विचार गीता में आया 
कँसे है--पीछे से यह इलोक गोता सं घुसेड दिया है। टीकाकार इस ३लोक को क्षेपक 
मानते हँ; और क्षेपक न मानने से गोता के इलोकों को संख्या भो सात सौ से एक 
अधिक बढ़ जाती है ॥ प्रतः इस इलोक को हमने भो प्रक्षिप्त ही मान कर झांकर- 
भाष्य के ग्रनुसार इस अध्याय का आरम्भ किया है। ] 
श्रीभगवान्‌ ने कहा :--( १) हे कोन्तेय ! इसी शरीर को क्षत्र कहते हैँ । इंसे 
( शरीर को ) ज्ग्रे जानता हे, उसे तद्विद अर्थात्‌ इस शास्त्र के जानतेवाले, क्षेत्रज्ञ 


७०२ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 
क्षेत्रक्षेत्रज्ञयोज्चानं यत्तज्ज्ञानं मतं मम ॥ २॥ 
§ § तत्क्षेत्रं यच्च यादुक्‌ च यद्विकारि यतश्च यत्‌ । 
स च यो यत्प्रभावऱच तत्समासेन मे श्वणु ।। ३॥ 
क्रागरिभिबेहुधा गीतं छंदो मिर्विविधैः प्रथक्‌ । . 
रहसूत्रपदैश्चैव हेतुभदूभिर्विनिर्चितैः || ४ ॥ 
कहते हें। (२) हे भारत ! सब क्षेत्रों में क्षेत्रज्ञ भी मुझे ही समझ । क्षेत्र और 
क्षेत्रज्ञ का जो ज्ञान है, वही मेरा (परमेश्वर का) ज्ञान साना गया है । 

[ पहले इलोक में क्षेत्र' और क्षषेत्रज्ञ' इन दो शब्दों का श्र्थ दिया है; 
` और दूसरे इलोक में क्षेत्रज्ञ का स्वरूप बतलाया है, कि क्षेत्रज्ञ में परमे३वर हूं; 
` अयवा जो पिएड में है, वही ब्रह्मांड में है। दुसरे इलोक के चापि = भी शब्दों का 

अर्थ यह हे--त केवल क्षेत्रज्ञ ही, प्रत्युत क्षेत्र भी मही हूँ । क्योंकि जिन पञ्च- 
` महाभूतं से क्षेत्र या शरीर बनता हैं, वे प्रकृति से बने रहते हैं; भर सातवें 
तथा आठवें अध्याय में बतला आये हैं, कि यह प्रकृति परमेश्‍वर की ही कनिष्ठ 
'बिभूति है (देखो ७. ४; ८.४; ६.८) । इस रीति से क्षेत्र या शरीर के पञ्च- 
'महाभूतों से बने हुए रहने के कारण क्षेत्र का समावेश उस वर्ग में होता हुँ, 
जिसे क्षर-श्रक्षर-विचार में “ क्षर' कहते हूँ; ओर क्षेत्रज्ञ ही परमेश्वर हे। इस 
प्रकार क्षराक्षरविचार के समान ही क्षेत्रक्षेत्रज्ञ का विचार भी परमेश्वर के ज्ञान 
का एक भाग बन जाता है (देखो गीतार. प्र.६,पृ. १४२-१४८) । और इसी ग्रभि- 
प्राय को मन में ला कर दूसरे इलोक के अन्त में यह वाक्य आया है, कि / क्षेत्र 
और क्षेत्रज्ञ का जो ज्ञान हे, वही मेरा अर्थात्‌ परमेश्वर का ज्ञान है ” जो टत 
वेदान्त को नहीं मानते, उन्हें “ क्षेत्रज्ञ भी मै हूँ” इस वाक्य की खींचातानी करनी 
पड़ती है; भौर प्रतिपादन करना पड़ता है, कि इस वाक्य से क्षेत्रज्ञ तथा “में 
'परमे३वर' का अभेदभाव नहीं दिखलाया जाता । और कई लोग भेरा' (सम) 
इस पद का अन्वय ज्ञान शब्द के साथ न लगा 'मतं' अर्थात्‌ “माना गया 
हे ' शब्द के साथ लगा कर यों अर्थे करते हैं, कि “ इनके ज्ञान को में ज्ञान 
समझता हूँ। पर ये श्रथ सहज नहीं हैं । आठवें अ्रध्याय के आरम्भ सें ही 
वन हँ, कि देह में निवास करनेवाला आत्मा (अधिदेव) में ही हँ ग्रथवा ' जो 
पिएड मे है, वही बह्याएड में है; ” और सातवें में भो भगवान ने “जीव” को 
. अपनो ही परा प्रकृति कहा है (७.५) । इसी अध्याय के २२ वें और ३१ वें 
- इलोक में भी ऐसा ही वर्णन है। अरब बतलाते हे, कि क्षेत्रक्षेत्रज्ञ का विचार कहाँ 
पर और किसने किया हैं ? :--] है 
(३) क्षेत्र क्या है? वह किस प्रकार का है? उसके कौन को हें? (उसमें 
भी ) किससे क्या होता है? ऐसे ही वह ली कषेत्रज्ञ कौन है 9 रह 
या है ?--इसे में संक्षेप से बतलाता हूँ; सुन। ( ४ ) ब्रह्मसूत्र के पदों से भी यह 


C—O 


गीता, अनुवाद और टिप्पणी - १३ अध्याय । ७८३ 


$ § महाभूतान्यहंकारो बुद्धिरव्यक्तमेव च । 
इंद्रियाणि दशैकं च पञ्च चेंद्रियगोचरा: ॥ ५ ॥ 
इच्छा द्वेष सुखं दुःख सघातसश्चतना घात; । 
एतस्क्षेत्र समासेन सविकारमुदाहृतम्‌ ॥ ६ ॥ 
विषय गाया गया हे, कि जिन्हें बहुत प्रकार से विविध.छन्दों में पृथक्‌ पृथक्‌ (अनेक ) 
ऋषियों ने (कार्यकारणारूप) हेतु दिखला कर पुएं निश्चित किया हे । 
[ गीतारहस्य के परिशिष्ट प्रकरण (पु. ५३२-५३६) में हमने विस्तारपुवेक 
दिखलाया है, कि इस इलोक में ब्रह्मसूत्र शब्द से वर्तमान वेदान्तसुत्र उहिष्ट हें । 
उपनिषद्‌ किसी एक ऋषि का कोई एक ग्रन्थ नहीं है । अनेक ऋषियों को भिन्न 


, , भिन्न काल या स्थान में जिन ग्रध्यात्मविचारों का स्फुरएा हो आया, वे विचार 
बिना किसी पारस्परिक सम्बन्ध के भिन्न भिन्न उपनिषदों में वणित हैं । इसलिये 


उपनिषद्‌ संकीएँ हो गये हैं; और कई स्थानों पर वे परस्परविरुद्ध से जान पड़ते 
` हें । ऊपर के श्लोक के पहले चरणा में जो 'विविध' और 'पृथक्‌' शब्द हूँ, वे 
' उपनिषदों के इसी संकीएं स्वरूप का बोध करते हें। इन उपनिषदों के संकोएां 

आर परस्परविरुद्ध होने के कारणा आचाय बादरायएा ने उनके सिद्धान्तों को एक- 

दाक्यता करने के लिये ब्रह्मसृत्रों या वेदान्तसुत्रों को रचना को हैं । ग्रौर इन सूत्रों 
में उपनिषदों के सब विषयों को लेकर प्रमाएासहित--श्र्थात्‌ कार्यकारएा आदि 
हेतु दिखला करके--पुणे रीति से सिद्ध फिया है, कि प्रत्येक विषय के सम्बन्ध में 
सब उपनिषदों से एक ही सिद्धान्त कैसे निकाला जाता हैँ ? अर्थात्‌ उपनिषदों का 
रहस्य समझने के लिये वेदान्तसूत्रों की सदैव ज़रूरत पड़ती हैँ । अतः इस इलोक 
: सें दोनों ही का उल्लेख किया गया हैं । ब्रह्मसूत्र के दूसरे अध्याय में, तीसरे पाद 
. के पहले १६ सूत्रों में क्षेत्र का विचार और फिर उस पाद के अन्त तक क्षेत्रज्ञ का 
विचार किया गया है | ब्रह्मसुत्रों सें यह विचार हे; इसलिये उन्हें ' शारीरक सूत्र 
अर्थात्‌ शरीर या क्षेत्र का विचार करनेवाले सुत्र भी कहते हें। 
यह बतला. चुके, कि क्षेत्रक्षेत्रज्ञ का विचार किसने कहाँ किया हैं? अब बतलाते 
- हँ, कि क्षेत्र क्या हैं ? :---] 

(५) (पृथिवी आदि पाँच स्थूल) महाभूत, अहंकार, बुद्धि (महान्‌ ) „ अव्यक्त 
(प्रकृति), दश (सुक्ष्म) इन्द्रियाँ और एक (मन); तथा (पाँच) इन्द्रियो के 
पाँच (शब्द, स्पश्चे, रूप, रस और गन्ध--ये सुक्ष्म) विषय,(६) इच्छा, द्वेष, सुख, 
दुःख, संघात, चेतना अर्थात्‌ प्राण आदि का व्यक्त, व्यापार, और घृति यानो धेयं, 

(३१ तत्त्वों के) समुदाय को सविकार क्षेत्र कहते हैं। 
[यह क्षेत्र और उसके विकारों का लक्षणा है । पाँचवें इलोक में सांख्य मत- 
वालों के पच्चीस तत्त्व में से पुरुष को छोड शेष चौबीस तत्वों भ्रा गये हें। इन्हीं 
बीस तत्त्वों में सन का समावेश होने के कारणा इच्छा, द्वेष आदि मनोधर्मो 


७८४ | ` गीतारहस्य अथवा कर्म॑योगशास्त्र .। 


$ 8 अमानित्वमंदंमित्वमहिंसा क्षांतिराजेवम्‌ । 

आचायोपासन शौचं स्यैयमात्मावोनिग्रहः || ७ ॥ 

इन्द्रियार्थेषु वैराग्यमनहंकार एव च । 

जन्ममृत्युजराव्याधिदुःखदोषानुद्शनम्‌ ॥ ८ ॥ 
« असक्तिरनभिष्वंग: पुत्रदारगृहादिषु । 

! नित्यं च समचित्तत््मिष्टानिष्टोपपत्तिषु || ९ ॥ 
“ को अलग बतलाने को जरूरत न थो । परन्तु कणादमतानुयायियों के मत से ये 
ˆ “धर्म आत्मा के हें। इस मत को मान लेने से शंका होती है, कि इन गुणों का 
" क्त्र सें ही समावेश होता हे या नहीं ? ग्रतः क्षेत्र शब्द को व्याख्या को निः-- 
ˆ` सन्दिरंधः करने. के लिये यहाँ स्पष्ट रीति से क्षेत्र में ही इच्छा-द्रेष आदि द्वन्हों का 
' 'संमावेश कर लिया है; और उसो में भय-्रभय आदि अन्य हन्द्रों का भी लक्षणा 
“ से संमांवेशं हो जाता है । यह दिखलाने के लिये--कि सब का संघात अर्थात्‌ 

समूह क्षेत्र से स्वतन्त्रं कर्ता नहीं हे--उसकी गणाना क्षेत्र में होकी गई हे। 
- कई बार चेतना शब्द का ' चेतन्यं ' अर्थ होता हे। परन्तु यहाँ चेतना से 
* “जड़ देह में प्राण आदि के देख पड़नेवाले व्यापार. भ्रथवा' जीवितावस्था 
* की चेष्टा,' इतना ही भ्रर्थ विवक्षित है; और ऊपर दूसरे इलोक में कहा है , कि 
` जड़वस्तु में यह चेतना जिससे उत्पन्न होती है, वह चिच्छक्ति ग्रथवा चैतन्य 
: क्षेत्रज्ञरूप से क्षेत्र से श्रलग रहता है। ' धृति” शब्द की व्याख्या आगे गीतः 
` (१८. ३३)`में ही को हैं; उसे देखो । छठे उलोक के. समावेश ' पद का श्रर्थ 
' “इत सब का समुदाय ” हे । ग्रधिक विवरएा गीतारहस्य के आठवें प्रकरण के 

अन्त (पुः १४३ और १४४) में मिलेगा। पहले ' क्षेत्रज्ञ के मानी “ परमेइवर ' 
* बतला कर फिर खुलासा किया हैँ,कि क्षेत्र क्या है ? अब मनुष्य के स्वभाव 

पर ज्ञान के जो परिणाम होते हैं, उनका वर्णान करके यह बतलाते हुँ, कि ज्ञात 
। -किसको कहते हैं ? ओर आगे ज्ञेय का स्वरूप बतलाया हैँ । ये दोनों विषय देखने 
'. में भिन्त देख पढ़ते हें अवश्य; पर वास्तविक रीति से वे क्षेत्रक्षेत्रज्ञ विचार 

के ही दो भाग हेँ। क्योंकि, आरम्भ में ही क्षेत्रज्ञ का ग्रथ परमेश्वर बतला 
* आये हें। भ्रतएव क्षेत्रज्ञ का ज्ञान ही परमेश्‍वर का ज्ञान है; और उसी . का 
` स्वरूप अगले उलोको में बाएत है--बीच में ही कोई मनमाना विषय नहीँ 
८ धर घुसेड़ा है ।] 58128 :+ १ 
: (७), मानहीनता,. दम्भहीनता, हिसा, . क्षमा, सरलता, गरुसेवा, पवि- 
त्रता, स्थिरता, मनोनिग्रह; ( | इन्द्रियों के विषयों में हि RS 
ओर जन्म मत्य बुढापा-व्याधि एवं दुःखों को (अपने पीछे लगे हुए) दोष सम- 
भत्ता; (६) (कर्म सं) अनासक्ति, बालबच्चों और घरगृहस्थी आदि में लम्पट न 
होना, इष्ट या ग्रनिष्ट को प्राप्ति से चित्त को संदा एक ही सी वृत्ति रखना, 
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मयि चानन्ययोगेन भाक्तिछ्यमिचारिणी.। 
विविक्तदेशसेत्रि्वमरतिञनसंसदिः॥ १० ॥ . ..: 
ध्यात्मशञानानत्यत्व तत्तज्ञानाथंद्शनम । 
एत्तज्ञानमिति प्रोक्तमज्ञानं यदतोऽन्यथा ॥ ११.॥ 
(१०) और मुझमें श्रनन्यभाव; से ्रटल भक्ति, विविक्त’ भ्र्थात्‌. चुने हुए अथवा 
एकान्त स्थान में रहना, साधारण लोगों के जमाव को पसन्द न -करना, ( ११) 
अध्यात्स ज्ञान को नित्य समक्तना और तत्त्वज्ञान के सिंद्धान्तों का परिशीलन; 
-इनको ज्ञान कहते हे; इसके व्यतिरिक्त जो कुछ हैँ, वह सब श्रज्ञान है । 
[ सांख्यो के मत सें क्षेत्रक्षेत्रज्ञ का ज्ञान हो प्रकृतिपुरुष के “विवेक का | 
ज्ञान हैँ; और उसे इसी अध्याय में रागे बतलाया हैः ( १३,.१६--२३; १४ 
१६) । इसी प्रकार भ्रठारहवें अध्याय. (१८-२०) में ज्ञान:के स्वरूप का यह 
व्यापक लक्षणा बतलाया हे--“'अविभक्तं विभक्तेषु” । परन्तु मोक्षशास्त्र सं क्षेत्र- 
कषेत्रज्ञ के ज्ञान का अर्थ बुद्धि से यहो जान लेना नहों होता, कि. अमुक श्रमुक 
बातें अमुक प्रकार की हैँ । ग्रध्यात्मशास्त्र का सिद्धान्त यह हैँ, कि उस ज्ञान का 
देह के स्वभाव पर साम्यबुद्धिरूप परिणाम होना चाहिये; अन्यथा वह ज्ञान 
अपूएां या कच्चा है । श्रतएंब यह नहों बतलाया, किं बुद्धि से ्रमुक अमुक जान 
लेचा ही ज्ञान हे; बल्कि, ऊपर पाँच इलोकों में ज्ञान की इस प्रकार व्याख्या को 
गई हुँ, कि जब उक्त इलोकों में बतलाये हुए बीस गुए (मान और दम्भ का छूट 
जाना, हिसा, श्रनासक्ति, समबुद्धि इत्यादि) मनुष्य के स्वभाव में देख पड़ने 
लगे, तब उसे ज्ञान कहना चाहिये (गीतार. प्र. ६, प. २४० और २४८) । दसवें 
इलोक सें “ विविक्तस्थान में रहता और जमाव को नापसन्द करना ” भी ज्ञान 
का एक लक्षण कहा है । इससे कुंछ लोगों ने यह दिखाने का प्रयत्न किया 
है, कि गोता को संन्यासमागं ही अभीष्ट है । किन्तु हम पहले हो बतला आये हें 
(देखो गो. १२. १६ को टिप्पणो ओर गीतार: प्र. १ ०, पृ. २८३), कि यह सत ठीक 
नहीं है; र ऐसा श्रथ करना. उचित: भी नहीं हँ। यहाँ इतना ही विचार किया 
है, कि ज्ञान! क्या है; आर वह ज्ञात बाल-बच्चों सें, घर-गृहस्थो से अथवा 
लोगों के जमाव में अनासक्ति. है । एवं इस विषय में कोई बाद भो नहीं है । 
अब अगला प्रश्‍न यह है, कि इस ज्ञान के हो जाने पर इसी श्रनासक्तबुद्धि से 


बाल-बच्चों में अथवा संसार में रह कर प्राएामात्र के हिताय जगत्‌ के व्यवहार ' 

किये जायें अथवा न किये जायें; ओर केवल ज्ञान को व्याख्या से ही इसका 
निर्णाय करना उचित: नहीं है ॥ क्योंकि गीता में ही भगवान्‌ ने अनेक स्थलों पर * 
कहा है, कि ज्ञानी पुरुष कमों में, लिप्त न होकर उन्हें असक्तबुद्धि से लोकसंग्रह 
के निमित्त करता रहे; श्रौर इसकी सिद्धि के लिये जनक के. बर्ताव. का और अपने 
व्यवहार का उदाहरएा भी दिया है ( गी. ३. १६-२४५॥४ १४ ))। समर्थ 
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३८६ गीतारहस्य श्रथवा कमयोगशास्त्र । 
$$ ज्ञेयं यत्तत््वक्ष्यामि यज्ज्ञात्वाऽमृतमऱ्नुते । 
अनादिमत्परं ब्रह्म न सत्तन्नासदुच्यते ॥ १२ ॥ 
स्वेतः पाणिपादं तत्सर्वतोऽक्षिशिरोमुखम्‌ | 
स्वेतः श्रुतिमल्लोके सर्वमादृत्य तिष्ठति ॥ १३ ॥ . 
रवेन्द्रियगुणाभासं सर्वेन्द्रियविवर्जितम्‌ । 
असक्तं सर्वभृच्चैव निर्गुणं गुणभोक्तृ च ॥ १४ ॥ 
बाहिरन्त्च भूतानामचरं चरमेव च 
सूकष्म्वात्तदविज्ञेयं दूरस्थं चांतिके च तत्‌ ॥ १५॥ 
अविभक्तं च मृतेषु विभक्तमिव च स्थितम्‌ । 
भूतभते च यज्ज्ञेयं ग्रसिष्णु प्रभविष्णु च ॥ १६ ॥ 
ज्योतिषामपि तञ्ज्योतिस्तमसः परमुच्यते । ॒ 
ज्ञान जञेयं ज्ञानगम्यं हदि स्वस्य धिष्ठितम्‌ || १७॥ र 
'श्रीरामदास स्वामी के चरित्र से यह बात प्रगट होती है, कि शहर में रहने को 
“लालसा न रहने पर भी जगत्‌ के व्यवहार केवल कतंव्य समझकर कंसे किये - 
जा सकते हें? (देखो दासबोध १९. ६. २९ और १६, ६. ११) । यह ज्ञान का 
लक्षए हुआ.। भ्रब ज्ञेय का स्वरूप बतलाते हैं :-- ] 
(१२) (भब तुझे) वह बतलाता हूँ (कि), जिसे जान लेने से ' अमृत ' 
अर्थात्‌ मोक्ष मिलता है । (वह) श्रनादि (सब से) परे का ब्रह्म है। न उसे 
“सत्‌ कहते हैं; और न “असत्‌' ही । (१३) उसके, सब ग्रोर हाथ-पैर हैं; सब 
'ओर आँख, सिर ओर मुंह हैं । सब श्रोर कान हैं; और वही इस लोक सें सब को 
'व्याप रहा है। (१४) (उसमें) सब इन्द्रियों के गुणों का आभास हैँ; पर उसके 
“कोई भी इन्द्रिय नहीं है। वह (सब से) ग्रसक्त अर्थात्‌ अलग हो कर भी सब का 
“पालन करता हे; और निर्गुण होने पर भी गुणों का उपभोग करता है। (१५) 
(वह) सब भूतों के भीतर और बाहर भी है; श्रचर है श्रौर चर भी हे; सूक्ष्म 
:होने के कारएा वह भ्रबिज्ञेय हैँ; और दुर होकर भी समीप हे। (१६) वह (तत्त्वतः) 
अविभक्त' अर्थात्‌ ्रखंडित होकर भी सब भूतों में मानों (नानात्व से) विभक्त 
हो रहा हैं; और (सब) भूतों का पालन करनेवाला, ग्रसनेवाला एवं उत्पन्न करने- 
चाला सो उसे ही समक्ना चाहिये । (१७) उसे ही तेज का भी तेज और अन्धकार 
“से परे का कहते हे; ज्ञान, जो जानने योग्य है वह (ज्ञेय); और ज्ञानगम्य भ्र्थात 
ज्ञान से (ही) विदित होनेवाला भी (वही) है। सब के हृदय में वही अधिष्ठित हे। 
[ अचिन्त्य ओर अक्षर परब्रह्म --जिसे कि क्षेत्रज्ञ अथवा परमात्मा भी 
कहते हें--(गी. १३. २२) का जो वर्णन ऊपर है, वह आठवें भ्रध्यायवाले 
अक्षरब्रह्म के वर्णन के समान (गी. ८. ९-११ ) उपनिषदों के आधार पर किया 
जया है । पुरा तेरहवाँ इलोक (शवे. ३. १६) रोर भ्रगले इलोक का यह अर्धा कि 


च 
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$ $ इति क्षेत्र, तथा ज्ञानं ज्ञेयं चोक्तं समासतः । 
मद्भक्त एताद्रज्ञाय मद्भावायोपपद्यते ॥१८॥? - 
“ सब इन्द्रियों के गुणों का भास होनेवाला,-तथापि सब इन्द्रियों से. विरहित ” 
३वेताइवतर उपनिषद्‌ (३.१७. ) में ज्यो-का-त्यो है । एवं “ दूर होने पर भी समीप ” 
चये शब्द ईशावास्य (५) श्रौर मुएडक (३. १. ७) उपनिषदों में पाये जाते हें। 
ऐसे ही “ तेज का तेज ” ये शब्द बुहदारएयक ( ४. ४. १६ ) के हें; और 
“अन्धकार से परे का” ये शब्द शवेताइवतर (३. ८) के हें । इसी भाँति यह वान 
कि “ जो न तो सत्‌ कहा जाता हे; और न असत्‌ कहा जाता हे” ऋग्वेद के 
“४ नासदासीत्‌ नो सदासीत्‌ ” इस ब्रह्मविषयक प्रसिद्ध सुक्त को ( क्र. १०, 
१२९) लक्ष्य कर किया गया हे। ' सत्‌ ' ' और ' श्रसत्‌' शब्दों के श्र्थो का 


“विचार गीतारहस्य प्र. &, पृ. २४३-२४४ में विस्तारसहित किया गया हैँ; ्रौर 


फिर गोता &. १६ वें इलोक को टिप्पणी में भी किया है । गीता. ६. १९ में कहा 
हें, कि 'सत्‌' और “असत्‌' में ही हूँ। श्रव यह वर्णन विरुद्ध-सा जंचता है, कि 
सच्चा ब्रह्म न ' सत्‌ ' हे; और न ' असत्‌ ' । परन्तु वास्तव में यह विरोध सच्चा 
'नहीं है । क्योंकि ' व्यक्त ' (क्षर) सृष्टि और ` अव्यक्त ' ( अक्षर ) सृष्टि ये 
“दोनों यद्यपि परमेश्वर के ही स्वरूप हों, तथापि सच्चा प्रमेश्वरतत्त्व इन दोनों से परे 
अर्थात्‌ पुएातया श्रज्ञेय है । यह सिद्धान्त गीता में ही पहले “ भूतभून्तच भूतस्थ” 
(गी. €. ५) में और आगे फिर (१५. १६, १७) पुरुषोत्तमलक्षएा सं स्पष्टतया 
:बतलाया गया हे । निर्गुण ब्रह्म किसे कहते हैं? और जगत्‌ में रह कर भी चह 
'जगत्‌ से बाहर केसे हैं? अथवा वह विभक्त ' अर्थात्‌ नानारूपात्माक देख पड़ने 


'पर भी मूल में भ्रविभक्त अर्थात्‌ एक ही कैसे हे ? इत्यादि प्रइनों का विचार गीता- 


“रहस्य के नौंवें प्रकरए में (पु. २०८ से आगे) किया जा चुका है । सोलहवें लोक 


में * विभक्तमिव ' का अनुवाद यह है--“ मानों विभक्त हुआ-सा देख पड़ता 


७ 


है” । यह इव शब्द उपनिषदों में अनेक बार इसी गर्थे में आया हे, कि जगत्‌ 


“का नानात्व आन्तिकारक है; ग्रौर एकत्व ही सत्य है । उदाहरणार्थ “ द्वेतसिव 


भवति,” “ यइह नानेव पश्यति” इत्यादि (ब्‌. २. ४. १४; ४. ४. १६; ४. ३. 

) । भ्रतएव प्रगट हे, कि गीता में यह अद्वेत सिद्धान्त ही प्रतिपाद्य हे, कि नाना 
नामरूपात्मक माया भ्रम हैं; और उसमें अविभक्त से रहनेवाला ब्रह्म ही सत्य 
है । गीता. १८. २० में फिर बतलाया हे, कि (विभक्तं विभक्तेषु” अर्थात्‌ नानात्व . 


एकत्व देखना सात्त्विक ज्ञान का लक्षण ह । गीतारहस्य के ्रध्यात्म प्रकरण 
में वर्णन हैँ, कि यही सात्त्विक ज्ञान ब्रह्म हूं । देखो गीतार' प्र. ६, पृ. २१४, २१५; 
और प्र. ६, पु. १३१-१३२ । ] 


( १८ ) इस प्रकार संक्षेप से बतला दिया, कि क्षेत्र, ज्ञान और ज्ञेय किसे + 


कहते हें ? भेरा भक्त इसे जान कर मेरे स्वरूप को पाता हूँ । 


खदप गीतारहस्य श्रथवा कर्मयोगशास्त्र । 


$$ प्रक्र्ति पुरुषं चेव विद्वयनादी उमावापि । 
विकारांश्च गुणांश्चैव विद्धि प्रक्कतिसंभवान्‌ ॥ १९ ॥ 
कार्यकरणकतृत्वे हेतुः प्रकृतिरुच्यते । 
पुरुषः सुखदुःखानां भोक्तृत्वे हेतुरुच्यते || २० ॥ 
| आध्यात्म या वेदान्तशास्त्र के श्राधार से अरब तक क्षेत्र, ज्ञान और शेय 
« का विचार किया गया । इनमें 'ज्ञेय' ही क्षेत्रज्ञ भ्रथवा परब्रह्म हे; ग्रौर ज्ञान 
दूसरे इलोक में बतलाया हुआ क्षेत्रक्षेत्रज्त्ञान हैं । इस कारणा यही संक्षेप में 
परमेश्वर के सब ज्ञान का निरूपण है। १८ वें इलोक में यह सिद्धान्त बदला 
दिया है, कि जब क्षेतरजञत्रज्ञविचार ही परमेश्वर का ज्ञान है, तब आगे यह 
आप ही सिद्ध है, कि उसका फल भी मोक्ष हो होना चाहिये । वेदान्तशास्त्र का 
क्षेत्रक्षेत्रतविचार यहाँ समाप्त हो गया । परन्तु प्रकृति से ही पाञचभोतिक विकार- 
चान्‌ क्षेत्र उत्पन्न होता हे इसलिये; और सांख्य जिते ' पुरुष ' कहते हँ, उसे ही 
आअध्यात्मशास्त्र में 'आत्मा' कहते हें इसलिये; सांशय को दृष्टि से क्षेत्रक्षेत्रज्ञविचार 
ही प्रकृतिपुरुष का विवेक होता है। गोताशास्त्र प्रकृति और पुरुष को सांख्य के 
समान दो स्वतन्त्र तत्त्व नहीं मानता। सातवें श्रध्याय (७. ४, ५) में कहा है, कि 
ये एक ही परमेश्वर के (कनिष्ठ और श्रेष्ठ) दो रूप हें । परन्तु सांख्यों के हत 
के बदले गोताशास्त्र के इस हुत को एक बार स्वीकार कर लेने पर फिर 
प्रकृति भ्रौर पुरुष के परस्परसम्बन्ध का सांख्यों का ज्ञान गीता को श्रमान्य 
नहीं है। और यह भी कह सकते हें, कि क्षेत्रक्षेत्रज्ञ के ज्ञान का ही रूपान्तर 
प्रकृतिपुरुष का विवेक है (देखो गीतार. प्र, ७) । इसीलिये रब तक उपनिषदों 
के आचार से जो क्षेत्रक्षेत्रत का ज्ञान बतलाया गया, उसे ही अब सांख्यों की 
परिभाषा में-- किन्तु सांख्यों के द्वेत को अस्वीकार करके--प्रक्गतिप्ररुघविवेक के 
रूप से बतलाते हें :-- | 
(१९) प्रकृति और पुरुष, दोनों को ही ग्रनादि समझ । विकार श्रौर गएों 
को प्रकृति से ही उपजा हुआ ज्ञान जान । 

[ सांख्यशास्त्र के मत में प्रकृति और पुरुष, दोनों न केवल अनादि हैं; प्रत्यृत 
स्वतन्त्र और स्वयंभू भी हैं। वेदान्ती समभते हैं, कि प्रकृति परमेश्वर से ही उत्पन्न 
हुई है, तएव बह्‌ न स्वयम्भू हैं; और न स्वतन्त्र है (यी. ४. ५, ६ )। परन्तु 
यह नहीं बतलाया जा सकता, कि परमेश्वर से प्रकृति कब उत्पन्न हुई और पुरुष 
( जीव ) परमेश्‍वर का अंश है ( गो. १५. ७ ); इस कारण वेदास्तियों को 
इतना मान्य है, कि दोनों भ्रनादि हें । इस विषय का ग्रधिक विवेचन गीतारहस्य 
के ७ वें प्रकरण में और विशेषत; पृ. १६१-१६७ में, एवं १० वें प्रकरण के प. 

१ २६२-२६५ सं किया है । ] 
(२०) कार्य ग्रर्थात्‌ देह के और कारण ग्र्थात्‌ इन्द्रियों के क्त्व के लिये प्रकृति 


गोता, अनुवाद और टिप्पणी -- १३ अध्याय । ७5 


पुरुषः प्रकृतिस्थो हि भुंक्ते प्रकृतिजान्गुणान्‌ | 
कारणं गुणसंगोऽस्य सदसद्योनिजन्मसु || २१ ॥ 
§ § उपद्रष्टाऽनुमंता च भर्ता भोक्ता महेश्वरः । 

परमात्मेति चाप्युक्तो देहेऽस्मिन्पुरुषः परः ॥ २२॥ 

य एवं वोत्ति पुरुषं प्रकृति च गुणैः सह । 

सवेथा वर्तमानोऽपि न स भूयोऽभिजायते || २३॥ 
-कारए कहो जाती है; और (कर्ता न होने पर भो) सुखडुःखों को सोबने के लिये 
"पुरुष (क्षेत्रज्ञ) कारण कहा जाता हे । 

[इस इलोक में ' कार्यकरएा ' के स्थान में ' कार्यकारपा” भी पाठ हैं; 
और तब उसका यह अर्थ होता है :--सांख्यों के महत्‌ आदि तेइँस तत्त्व एक से 
दूसरा, दूसरे से तोसरा इस कार्यकारण कम से उपज कर सारी व्यक्तसृष्टि 
प्रकृति से बनती है । यह अर्थ भी बेजा नहीं हैं; परन्तु क्षेत्रक्षेत्रज्ञ के विचार में 
क्षेत्र को उत्पत्ति बतलाना प्रसंगानुसार नहीं है । प्रकृति से जगत्‌ के उत्पन्न होने 
का वर्णन तो पहले ही सातवें और नोवें भ्रध्याय में हो चुका है । अतएव “ कायें 
करणा ' पाठ ही यहाँ अधिक प्रशस्त देख पड़ता हैँ। शाङकरभाष्य में यही 
‘ कार्येकरएा' पाठ हुं । ] ॥ 

(२१) क्योंकि पुरुष प्रकृति में अधिष्डित हो कर प्रकृति के गुणों का उपभोग करता 
है; ओर (प्रकृति के) गुणों का यह संयोग पुरुष को भलो-बुरी योनियों में जन्म 
लेने के लिये कारण होता है । 

[ प्रकृति और पुरुष के पारस्परिक सम्बन्ध का और भेद का यह वएन 
सांख्यशास्त्र का है (देखो गीतार. प्र. ७, पु. १५४-१६२) । अब यह कह कर--कि 
वेदान्ती लोग पुरुष को परमात्मा कहते हैँ--सांख्य और वेदान्त का मेल कर दिया 
गया है; ग्रौर ऐसा करने से प्रकृतियुरुषविचार एवं क्षेत्रक्षेत्रनविचार को पूरी 
एकवाक्यता हो जाती हूँ । ] $ 

(२२) (प्रकृति के गुणों के) उपद्रष्टा अर्थात्‌ समीप बेठ कर देखनेवाले, नु- 

मोदन करनेवाले, भर्ता अर्थात्‌ (प्रकृति के गुणों को) बढानेवाले ओर उप- 
भोग करनेवाले को ही इस देह में परपुरुष; महेश्वर और परमात्मा कहते हैं। 
(२३) इस प्रकार पुरुष (निर्गुण) गर प्रकृति को ही जो गुएोंसमेत जानता है, 
“वह कैसा ही वर्ताव क्यों न किया करे ! उसका पुनजन्स नहीं होता । 

[(२२) वें इलोक में जब यह निश्चय हो चुका, कि पुरुष ही देह में परमात्मा हे; 
तब सांख्यशास्त्र के अनुसार पुरुष का जो उदासीनत्व और अकतेत्व हे, वही 
आत्मा का अकर्तत्व हो जाता है; और इस प्रकार सांख्यो को उपपत्ति से वेदान्त 
की एकवाक्यता हो जाती है । कुछ वेदान्तवाले ग्रन्थकारो की ससझ हे, कि 
सांख्यचादी वेदान्त के शत्रु हें। अत; बहुतेरे वेदान्ती सांख्य-उपपत्ति को सर्वथा 


७६० गीतारहस्य भ्रथवा कमंयोगझास्त्र । 


8 § ध्यानेनात्माने पश्यान्ति केचिदात्मानमात्मना । 
अन्ये सांख्येन योगेन कर्मयोगेन चापरे ॥ २४ | 
अन्ये त्वेवमजानन्तः श्रत्वान्येभ्य उपासते | 
तेऽपि चातितरन्त्येव मृत्युं श्रुतिपरायणाः || २५॥ 

§ § यावत्संजायते किंचित्सत्त्वं स्थावरजंगमम्‌ । 
क्षेत्रक्षेत्रज्ञसंयोगात्तद्विद्वै भरतर्षभ ॥ २६ ॥ 
समे सर्वेषु भूतेषु तिष्ठन्तं परमेश्वरम्‌ । 

त्याज्य मानते हे । किन्तु गीता ने ऐसा नहीं किया। एक ही विषय क्षेत्रक्षत्रज्ञ- 
विचार का एक बार वेदान्त की दृष्टि से और दूसरी बार ( वेदान्त के अद्वैत मत 
को बिना छोड़े ही ) सांख्यदृष्टि से प्रतिपादन किया है । इससे गीताशास्त्र की 
समबुद्धि प्रगट हो जाती है। यह भी कह सकते हँ, कि उपनिषदों के और गीता 
के विवेचन में यह एक महत्त्व का भेद है, (देखो गी. र. परिशिष्ट, पु.५२७)। इससे 
प्रगट होता हे, कि यद्यपि सांख्यो का द्वेतवाद गीता को मान्य नहीं है; तथापि 
उनके प्रतिपादन में जो कुछ युक्तिसङ्गत जान पड़ता है, वह गीता को भ्मान्य नहीं 
है। इसरे ही इलोक में कह दिया है, कि क्षेत्रक्षेत्रज् का ज्ञान ही परमेश्वर का ज्ञान 
हैं । अब प्रसछग के अनुसार संक्षेप से पिएड का ज्ञान और देह के परमेश्वर का 
ज्ञान सम्पादन कर सोक्ष प्राप्त करने के मार्ग बतलाते हैं :--] 

(२४) कुछ लोग स्वयं पने आप में ही ध्यान से ग्रात्मा को देखते हैं। कोई 
सांख्ययोग से देखते हैँ; और कोई कर्मयोग से। (२५) परन्तु इस प्रकार जिन्हें 
(अपने आप ही) ज्ञान नहीं होता, वे दूसरे से सुन कर (श्रद्धा से) परमेशवर का 
अजन करते हैं। सुनी हुई बात को प्रमाए मान कर बर्तनेवाले ये पुरुष भी मृत्यु को 
पार कर जाते हें। : 

[इन दो श्लोकों में पातंजलयोग के नुसार ध्यान, सांख्यमार्ग के अनुसार 
ज्ञानोत्तर क्ंसंत्यास, क्मयोगमाग के अनुसार निष्कासबुद्धि से परसेश्वरार्पए- 
पुवेंक कसे करना और ज्ञान न हो, तो भी श्रद्धा से श्राप्तों के वचनों पर विश्वास 
रख कर परमेश्वर की भक्ति करना (गी. ४. ३६ ), ये श्रात्मज्ञान के भिन्न भिन्न 
माग बतलाये गये हैं । कोई किसी भी मार्ग से जावें; अन्त सें उसे भगवान्‌ का 
ज्ञान हो कर मोक्ष मिल ही जाता है। तथापि पहले जो यह सिद्धान्त किया 
गया है, कि लोकसंग्रह की दृष्टि से कर्मयोग श्रेष्ठ है, वह इससे खणडित नहीं 
होता । इस प्रकार साधन बतला कर सामान्यरीति से समग्र विषय का अगले 
इलोक में उपसंहार किया है; और उसमें भी वेदान्त से कापिलसांस्य का मेल 
मिला दिया हे। ] 

( २६ ) हे भरतश्रेष्ठ ! स्मरए रख, कि स्थावर या जङ्गम किसी भी वस्तु का 

निर्माण क्षेत्र ओर क्षेत्रज्ञ के संयोग से होता हे । (२७) सब भूतों में एक-सा रहने- 


कराए 4. 
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विनश्यत्स्वविनस्यन्तै यः पश्यति स॒ पश्याति ॥ २७॥ 
समे पर्‍यन्‌ हि सवेत्र समवस्थितमीश्वरम्‌ । 
न हिनस्त्यात्मनात्मानं ततो याति परां गतिम्‌ ॥ २८ ॥ 
$ § प्रकृत्यैव च कर्माणि क्रियमाणानि सर्वशः । 
यः पश्याति तथात्मानमकर्तारं स पश्याति ॥ २९ ॥ 
यदा भूतप्रथग्भावमेकस्थमनुपश्यति । 
तत एव च विस्तारं ब्रह्म संपद्यते तदा ॥ ३० ॥ 
§ § अनादिलवान्निशुणत्वा त्परमात्मायमव्ययः । 
शरीरस्थोऽपि कॉतिय न करोति न लिप्यते ॥ ३१॥ 
यथा सवेगतं सौक्ष्म्यादाकाशं नोपालिप्यते । 
सवेत्रावस्थितो देहे तथात्मा नोपलिप्यते || ३२ ॥ 
बाला और सब भूतों का नाश हो जाने पर भी जिसका नाझ नहीं होता, ऐसे पर- 
मेश्वर को जिसने देख लिया, कहना होगा, कि उसीने (सच्चे तत्त्व को) पहचाना । 
(२८) ईश्वर को सत्र एक-सा व्याप्त समझ कर (जो पुरुष) अपने आप ही घात 
नहीं करता--अर्थात्‌ अपने आप अच्छे मार्ग में लग जाता हँ--वह इस कारएा से 
उत्तम गति पाता हूँ। 

[ २७ बै इलोक में परमेश्वर का जो लक्षणा बतलाया हूँ, वह पीछे गी. ८: 

२० वें श्लोक में ग्रा चुका है; और उसका खुलासा गीतारहस्य के नोवें प्रकरणा में 
किया गया है (देखो गीतार. प्र.६, पृ.२१८ और २५५)। ऐसे ही २८ वें श्लोक में 
फिर वही बात कही है, जो पोछे (गी. ६. ५-७) कही जा चुकी हे, कि आत्मा 
अपना बन्धु हैँ; और वही अपना शत्रु है । इस प्रकार २६, २७ ओर २८ वें इलोकों. 
में सब प्राणियों के विषय में सास्यबुद्धिरप भाव का वर्णन कर चुकने पर बत- ' 
लाते हैं, कि इसके जान लेने से क्या होता है ? :-- ] 

(२६) जिसने यह जान लिया, कि (सब) कर्म सब प्रकार से केवल प्रकृति से 
हो किये जाते हें; और आत्मा अकर्ता हे--अर्थात्‌ कुछ भी नहीं करता । कहना 
चाहिये, कि उसने (सच्चे तत्व को) पहचान लिया । (३०) जब सब भूतों का 
पृथक्त्व ग्र्थात्‌ नानात्व एकता से (दीखन लगे) आर इस (एकता) से ही(सब) 
विस्तार दीखने लगे, तब ब्रह्म प्राप्त होता हैं । 

[अब बतलाते हैं, कि आत्मा निर्गुण, अलिप्त और ग्रक्रिय कसे हैं ? :--] 

(३१) हे कौन्तेय ! अनादि ओर निर्गुण होने के कारणा यह अव्यक्त परमात्मा 
शरीरमें रह कर भी कुछ करता-धरता नहीं है; और उसे (किसी भी कमे का) लेप' 
अर्थात्‌ बन्धन नहीं लगता । (३२) जैसे आकाश चारों ओर भरा हुआ हे; परन्तु 
सुक्ष्म होने के कारणा उसे ( किसी का भी ) लेप नहीं लगता, वैसे ही देहः 


७९२ गीतारहस्य 'अ्रथवा कमंयोगञास्त्र । 


यथा प्रकाझायत्येकः कृत्स्नं लोकमिमं रविः | 
क्षेत्र क्षेत्री तथा कृत्स्नं प्रकाशयाति भारत ॥ ३३ ॥ 
$ $ क्षेत्रक्षेत्रज्ञयोरेवमन्तरं ज्ञानचक्षुषा । 
भूतप्रकृतिमोक्षं च ये विदुर्यान्ति ते परम्‌ ॥ ३४ ॥ 
इति श्रीमद्भगवद्गीतासु उपनिषत्सु ब्रह्मविद्यायां योगशास्रे श्रीकृष्णार्जुन- 
संवादे क्षेत्रक्षेत्रज्ञविभागयोगो नाम त्रयोदशोऽध्यायः || १३ ॥ 


सें सर्वज्ञ रहने पर भी आत्मा को (किसी का भी) लेप नहीं लगता 1 (३३) हे भारत! 
जैसे एक सूर्यं सारे जगत्‌ को प्रकाशित करता हँ, वैसे ही क्षेत्रज्ञ सब क्षेत्र को अर्थात्‌ 
शरीर को प्रकाशित करता हूँ।. : 

(३४) इस प्रकार ज्ञानचक्षु से प्रर्थात्‌ ज्ञानरूप नेत्र से नेत्र और क्षेत्रज्ञ के 
भेद को--एवं सब भूतों की (मूल) प्रकृति के मोक्ष को--जो जानते हैं, वे परब्रह्म 
को पाते हूं । 

[यह पूरे प्रकरण का उपसंहार हुँ । ' भूतप्रकृतिसोक्ष ' शब्द का अर्थ 
हमने सांख्यशास्त्र के सिद्धान्तानुसार किया है । सांख्यों का सिद्धान्त है, कि सोक्ष 
का मिलना या न मिलना आत्मा की अवस्थाएँ नहीं हैं। क्योंकि बह तो सदैव 

` भ्रकर्ता ग्रौर असङग हू । परन्तु प्रकृति के गुणों के सङग से वह अपने में कतेत्व 
का आरोप किया करता है । इसलिये जब उसका यह श्रज्ञान नष्ट हो जाता है, तब 
उसके साथ लगी हुई प्रकृति छूट जाती हे--पग्रर्थात्‌ उसो का मोक्ष हो जाता है--- 
और इसके पश्चात्‌ उसका पुरुष के श्राग नावना बन्द हो जाता है। ग्रतएव 
सांख्यमतवाले प्रतिपादन किया करते हुँ, कि तात्त्विक दृष्टि से बन्ध और मोक्ष 
दोनों अवस्थाएँ प्रकृति की ही हैं (देखो सांख्यकारिका ६२ और गोतारहस्य 
श्र, ७, पृ. १६४-१६४ ) । हमें जान पड़ता है, कि सांख्य के ऊपर लिखे हुए सिद्धान्त 
के अनुसार ही इस इलोक में “ प्रकृति का मोक्ष ' ये शब्द आये हैं। परन्तु कुछ 
लोग इन शब्दों का यह अर्थ भी लगाते हैं, कि “भतेभ्यः प्रकृतेश्च मोक्ष: ” 

-पञ्चमहाभूत ओर प्रकृति से अर्थात्‌ मायात्मक कर्मों से आत्मा का मोक्ष होता 

है। यह क्षेत्रक्षेत्रज्ञविवेक ज्ञानचक्ष से विदित होनेबाला है ( गो. १३.३४ )। 

नोवें श्रध्याय की राजविद्या प्रत्यक्ष अर्थात्‌ चमंचशु से ज्ञात होनेवाली है (गी. 

६. २); ओर विश्वरूपदशन परस भगवद्भक्त को भी केवल दिव्यचक्ष से ही 

होनेवाला है (गो. ११.८) । नोवें, ग्यारहवें और तेरहवें ग्रध्याय के ज्ञानविज्ञान 
~ ~निरूपण का उक्त भेद ध्यान देने योग्य है।] 

._ इस प्रकार श्रीभगवान्‌ के गाये हुए--शर्थात्‌ कहे हुए--उपनिषद्‌ में ब्रह्मविद्या- 
ज्तगेत योग--अ्र्थात्‌ कमंयोग--शास्त्रविषयक श्रीकृष्ण श्रौर' श्रजुन के संवाद सें 
अङृति पुरुषविवेक अर्थात्‌ क्षेत्रक्षेत्रज्ञविभाग योगनामक तेरहवाँ भ्रध्याय समाप्त हुआ । 


| 


गीता, अनुवाद और टिप्पणी -- १४ अध्याय । ७६३ 


चतु दशोऽध्यायः । 
` श्रीभगवानुवाच | ट 
परं भूयः, प्रवक्ष्यामि ज्ञानानां ज्ञानमुत्तमम्‌ । 
यज्ज्ञात्वा मुनयः सर्वे परां सिद्भिमितो गताः ॥ १॥ 
इदै ज्ञानमुपाश्रित्य मम साधम्यमागताः । 
सर्गेऽपि नोपजायन्ते प्रख्ये न व्यथन्ति च ॥ २ ॥ 
$ § ममयोनिमेहदब्नह्म तस्मिनार्मे दधाम्यहम्‌ । 
चौदइवाँ अध्याय | 
[ तेरहवें अध्याय में क्षेत्रक्षेत्रज्ञ का विचार एक बार वेदान्त की दृष्टि से और 


-डूसरी बार सांख्य की दृष्टि से बतलाया है । एवं उसी सें प्रतिपादन किया हैं, कि सब 


कर्तुत्व प्रकृति का ही है; पुरुष ग्रर्यात्‌ क्षेत्रज्ञ उदासीन रहता हैँ । परन्तु इस बात 
का विवेचन ग्ब तक नहीं हुम्ला, कि प्रकृति का यह कुत्व क्योंकर चला करता है ? 
श्रतएव इस अध्याय में बतलाते हैं, कि एक ही प्रकृति से विविध सृष्टि--विशेषतः 
सजीव सृष्टि--कैले उत्पन्न होती हूँ ? केवल मानवी सृष्टि का ही विचार करें, तो 


यह विषय क्षेत्रसम्बन्धी अर्थात्‌ शरीर का होता है; और उसका समावेश क्षेत्र- 


क्षेत्रज्ञविचार में हो सकता है। परन्तु जब स्थावर सूष्टि भी त्रिगुणात्मक प्रकृति का 
हो फैलाव हुँ, तब प्रकृति के गुएाभेंद का यह विवेचन क्षरग्रक्षरविचार का 
भी भाव हो सकता है। ्रतएव इस संकुचित  क्षेत्रक्षेत्रजविचार ' नाम को छोड़ 
कर सातवें अध्याय में जिस ज्ञानविज्ञान के वतलाने का आरम्भ किया था, उसी को 
स्पष्ट रीति से फिर भी बतलाते का आरम्भ भगवान्‌ ने इस अध्याय में किया हैँ। 
सांख्यशास्त्र को दृष्टि से इस विषय का विस्तृत निरूपणा गीतारहस्य के आठवें प्रक- 
रणा सें किया गया हुँ । त्रिगुण के विस्तार का यह वर्णान अनुगीता और सनुस्मृति 
के वारहवें ग्रध्याय में भी है । ] 

श्रीभगवान्‌ ने कहा :--(१) और फिर सब ज्ञानों से उत्तम ज्ञान बतलाता हें, 
कि जिसको जान कर सब: मुनि लोग इस लोक से परस सिद्ध पा गये हँ। (२)इस 


ज्ञान का आश्रय करके मुझसे एकरूपता पाये हुए लोग सृष्टि के उत्पत्तिकाल सं 


भी नहीं जन्मते; और प्रलय॒काल में भी व्यथा नहीं पाते (अर्थात्‌ जन्ससरए से 


“एकदस छुटकारा पा जाते हैं । 


[यह हुई प्रस्तावना । अरब पहले बतलाते हें, कि प्रकृति मेरा ही स्वरूप 
है। फिर सांख्यों के द्वैत को अलग कर वेदान्तशास्त्र के अनुकूल यह तिरूपएण 
करते हैं, कि प्रकृति के सत्त्व, रज ग्रौर तम इन तीन गुणों से सूष्टि के नाना 
प्रकार के व्यक्त पदार्थ किस प्रकार निमित होते हें ? :-] 

(३) हे भारत ! महद्ब्नह्म भ्र्थात्‌ प्रकृति मेरी ही योनि है। में उसमें गर्भे 


७६४ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 


सम्भवः सर्वभूतानां ततो भवति भारत ॥ ३ ॥ 
सर्वयोनिषु किय मूर्तयः सम्भवन्ति या: । 
तासां ब्रहम महद्योनिरहं बीजप्रदः पिता ॥ ४ ॥ 
$ $ सत्वं रजस्तम इति गुणाः प्रक्रातिसभ्भवाः । 
निबध्नन्ति महाबाहो देहे देहिनमव्ययम्‌ || ५ ॥ 
तत्र सत्वं निमैलत्वा्मकाराकमनामयम्‌ । 
सुखसंगेन बध्नाति ज्ञानसँगेन चानघ || ६ ॥ 
रजो रागात्मकं विद्वि तृष्णासंगसमुद्भवम्‌ । 
तन्निबध्नाति कौतेय कमेसंगेन देहिनम्‌ ॥ ७॥ 
तमस्त्वज्ञानजं विद्वि मोहनं सर्वदेहिनाम्‌ । 
ग्रमादाळस्यनिद्रामिस्तानिबध्नाति भारत ॥ ८ ॥ 
स्त्वं सुखे संजयति रजः कमीणि भारत । 
ज्ञानमावृत्य तु तमः प्रमादे संजयत्युत | ९ || 
रखता हूँ। फिर उससे समस्त भूत उत्पन्न होने लगते हैं। (४) हे कौस्तेय ! (पशु- 


पक्षी आदि) सब योनियों में जो मूर्तियां जन्मती हैं, उनकी योनि महत्‌ ब्रह्म है; 
ओर में बीजदाता पिता हुँ । 

(५) हे महाबाहु ! प्रकृति से उत्पन्न हुए सत्त्व, रज और तम गुण देह में 
रहनेवाले अव्यय भ्र्थात्‌ निविकार आत्मा को देह में बाँध लेते हें । (६) हे निष्पाप 
अजुन ! इन गुणों में निमलता के कारए प्रकाश डालनेवाला और निर्दोष सत्त्वगुएा 

सुल और ज्ञान के साथ, (प्राणी को) बाँधता हैं। (७) रजोगुण का स्वभाव 

रागात्मक हे । इससे तृष्णा और ग्रासक्ति की उत्पत्ति होती हैँ। हे कौन्तेय ! वह 

` प्राणी को कर्म करने के (प्रवृत्तिरूप) सङग से बाँध डालता है । (5) किन्तु तमोगुण 

अज्ञान से उपजता हे। वह सब प्राणियों को मोह में डालता हैँ । हे भारत ! बह 

अ्रमाद, आलस्य ओर निद्रा से (प्राणी को) बाँध लेता है । (६) सत्त्वगुण सुख 

में और रजोगुए कर्म में श्रासक्ति उत्पन्न करता है । परन्तु हे भारत ! तमो- 

गुए ज्ञान को ढेक कर प्रमाद अर्थात्‌ कतंव्यमूढता में या कर्तव्य के विस्मरए में 
आसक्ति उत्पन्न करता है । ु 

[ सत्व, रज और तस तीनों गुणों के ये पृथक्‌ लक्षण बतलाय गये हें । किन्तु 

ये गए पथक्‌ पृथक कभी भी नहीं रहते। तीनों सदेव एकज रहा करते हें । उदा- 

हरणाथे-कोई भी भला काम करना यद्यपि सत्व का लक्षण है, तथापि भले 

'काम को करने को प्रवृत्ति होना रज का धर्म हुँ। इस कारण सात्त्विक स्वभाव 

में भी योड़े-से रज का मिश्रण सदेव रहता ही है । इसी से ग्रनुगोता में इन 


र > 


गुए का इस प्रकार मिय॒नात्मक वर्णन है, कि तम का जोड़ा सत्त्व है; रः 


TT रा 


गीता, अनुवाद ग्रौर टिप्पणी -- १४ अध्याय । ७६५: 


§ § रजस्तमश्चाभिभूय सत्त्वं भवतिः भारत । 
रजः सत्त्वं तमश्चैव तम: सत्त्वे रजस्तथा ॥ १० ॥ 
सर्वद्वारेषु देहेऽस्मिन्प्रकाझ उपजायते । 
ज्ञानं यदा तदा विद्याद्वृद्धं सत्त्वमित्युत ॥ ११ ॥ 
लोभ: प्रवृत्तिरारम्भ: कमंणामशमः स्पृहा । ` 
रजस्येतानि जायन्ते विवृद्धे भरतर्षम ॥ १२॥ 
अप्रकाशोऽम्रबृत्तिश्च प्रमादो मोह एव च | 
तमस्येतानि जायन्ते विबृद्धे कुरुनन्दन ॥ १३ ॥ 
$ § यदा सलते प्रबुद्धे तु प्रलयं याति देहभृत्‌ । 
तदोत्तमविदां लोकानमलान्प्रतिपद्यते ॥ १४ |! 
रजासे प्रलयं गत्वा कर्मसंगिषु जायते । 
तथा ग्रळीनस्तमासे मूढयोनिषु जायते ॥ १५॥ 
कर्मणः सुझृतस्याहु: सात्त्विकं निर्मले फलम्‌ । 
रजसस्तु फळं दुःखमज्ञानं तमसः फलम्‌ || १६॥ 


सत्त्व का जोड़ा रज है (मभा. अश्व.३६)। और कहा है, कि इनके अन्योन्य अर्थात्‌" 
पारस्परिक आश्रय से अथवा झगडे से सूष्टि के सब पदार्थ बनते हैं (देखो सां, का. 
१२य्रौर गीतार. प्र. ७, पृ. १५७ और १५८ )। श्ब पहले इसी तत्त्व को बतला कर 
फिर सात्विक, राजस और तामस स्वभाव के लक्षण बतलाते हें :-- | 

(१०) रज और तम को दबा कर सत्त्व (अधिक) होता हैँ (तब उसे सात्त्विकः 
कहना चाहिये)। एवं इसी प्रकार सत््व और तम को दबा कर रज तथा सत्त्व ओर 
रज को हटा कर तम (श्रधिक हुआ करता है) । (११) जब इस देह के सब द्वारा 
में (इन्द्रियों में) प्रकाश अर्थात्‌ निर्मल ज्ञान उत्पन्न होता हे, समना चाहिये, कि 
सत्त्वगुएा बढ़ा हुआ है । (१२) हे भरतश्रेष्ठ ! रजोगुणा बढ़ने से लोभ, कमं को ओर 
प्रवृत्ति और उसका आरम्भ, अतृप्ति एवं इच्छा उत्पन्न होती है । (१३) अर हे कुरु- 
नन्दन ! तमोगुएा को वृत्ति होने पर अंधेरा, कुछ भो न करने को इच्छा, प्रसाद अर्थात्‌ 
कतंव्य की विस्मृति और मोह भौ उत्पन्न होता है । 

[यह बतला दिया, कि मनुष्य की जीवितावस्था सें त्रिगुए के कारण 
उसके स्वभाव में कोन कौन-से फर्क पड़ते हें । अब बतलाते हैं, कि इन तीन प्रकार 
के मनुष्यों को कौन-सी गति मिलती हे? :--] 

(१४) सत्वगुए के उत्कषंकाल में यदि प्राणी मर जावे, तो उत्तम तत्त्व जानने- 
वालों के-अर्थात्‌ देवता श्रादि के-निमेल (स्वगं प्रभृति) लोक उस को प्राप्त होते हैं । 
(१%) रजोगुए को प्रबलता में मरे, तो जो कों सें आसक्त हों, उनमें (जनों में) 
जन्म लेता है; रौर तसोगुए में मरे, तो (पशुपक्षी आदि) मूढ योतियों में उत्पन्न 
होता है। (१६) कहा है, कि पुएयकमं का फल निर्मल रौर सात्विक होता है।: 


७६६ गीतारहस्य ग्रथवा कर्मयोगशास्त्र । 


सत्तात्संजायते ज्ञानं रज॑सो लोभ एव च । 
प्रमादमोहौ तमसो भवतोऽज्ञानमेव च || १७॥ 
उर्ध्व गच्छन्ति सत्तस्था मध्ये तिष्ठन्ति राजसाः । 
जघन्यमुणद्वात्तिस्था अधो गच्छन्ति तामसाः ॥ १८ ॥ 
§ § नान्यं गुणेभ्यः कतोरं यदा द्रष्टानुपश्याति । 
गुणेभ्यश्च 'परं वोति मद्भावं सोऽधिगच्छति ॥ १९॥ 
गुणानेतानतीत्य त्रीन्देही देहसमुद्भवान्‌ । 
परन्तु राजस कमं का फल दुःख और तामस कर्म का फल अज्ञान होता है । (१७) 
सत्त्व से ज्ञान ओर रजोगुएा से केवल लोभ उत्पन्न होता है । तमोगुए से न केवल 
'प्रमाद और मोह ही उपजता हैं प्रत्युत श्रज्ञान को भी उत्पत्ति होती है। (१८) 
सात्त्विक पुरुष ऊपर के--श्र्थात्‌ स्वगे श्रादि--लोकों को जाते हें । राजस मध्यम 
लोक में ग्रर्थात्‌ मनुष्यलोक में रहते हैं; भ्रौर कनिष्ठगुएा वृत्ति के तामस श्रधोगति 
-पाते हे । 
[ सांख्यकारिका में भी यह वएँन है, कि धामिक और पुएयकर्म-कर्ता 
होने के कारएा सत्त्वस्थ मनुष्य स्वगं पाता है; और अधर्माचरएा करके तामस 
पुरुष ग्रधोगति पाता है (सां. का. ४४) । इसी प्रकार यह १८ बाँ इलोक अनुगीता 
के न्रिगुएवएँन में भी ज्यों-का-त्यों आया हैं (देखो म.भा. अंदव. ३९.१०; और 
सनु. १२. ४०) । सात्त्विक कर्मों से स्वगंप्राप्ति हो भले जावे; पर स्वर्गसुख है 
तो अनित्य ही । इस कारए परम पुरुषार्थ की सिद्धि इससे नहीं होती हूँ । सांख्यों, 
का सिद्धान्त हँ, कि इस परम पुरुषार्थ या मोक्ष की प्राप्ति के लिये उत्तम सात्विक 
स्थिति तो रहे ही; इसके सिवा यह ज्ञान होना भी ग्रावश्यक है, कि प्रकृति 
अलग है; और में (पुरुष) जुदा हूँ । सांख्य इसी को त्रिगुणातीत अवस्था कहते 
हैं। यद्यपि यह स्थिति सत्त्व, रज और तम तीनों गुणों से भी परे की है, तो भी 
यह सात्विक अवस्था को ही पराकाष्ठा है; इस कारण इसका समावेश सामा- 
न्यतः सात्त्विक वर्ग में ही किया जाता है। इसके लिये एक नया चौथा वर्ग बनाने 
की आवश्यकता नहीं है (देखो गीतार. प्र.७,प. १६७-१६८) । परन्तु गीता को 
यह प्रक्ृतिपुरुषवाला सांख्यो का हैत सान्य नहीं है। इसलिये सांख्यो के उक्त 
सिद्धान्त का गीता में इस प्रकार रूपान्तर हो जाता है, कि प्रकृति और पुरुष से 
परे जो एक आत्मस्वरूप परमेश्वर या परब्रह्म हैं, उस निर्गुणा ब्रह्म को जो 
। Poe ह उसे त्रिगुणातीत कहना चाहिये। यही अर्थ अगले ३लोकों में 
बणित है: $ क क 
(१६) द्रष्टा अर्थात्‌ उदासीनता से देखनेवाला पुरुष, जब जान लेता हे, कि 
(प्रकृति) गुणों के अतिरिक्त इसरा कोई कर्ता नहीं हैँ; रौर जब (तोनों) 
न्गुणों से परे (तत्त्व को) पहचान जाता है, तब वह मेरे स्वरूप में सिल जाता हँ। 


गीता, अनुवाद और टिप्पणी --१४ अध्याय । ७६७९ 


जन्ममृत्युजरादु:खैर्विमुक्तोच्मृतमस्चुते,॥ २.० ॥ 
`  अचुन उवाच । 
कैळिं ८७ CR, पेन नेतानती 395 [eS ७७ 
$ $ कार्लिंड्गसत्रीन्गुणानेतानतीतों भवति प्रभो । 
[oS . ७, LS 
1केमाचारः कथं चेतांस्त्रीन्गुणानतिवतेते ॥ २ १.॥ 
श्रीभगवानुवाच । 
§ § प्रकाशं च प्रबृत्ति च मोहमेव च पाण्डव | 
न द्वेष्टि संप्रवृत्तानि न निवृत्तानि कांक्षाति ॥ २२॥ 
उदासीनवदासीनो गुणैर्यो न विचाल्यते । 
गुणा वर्तन्त इत्येव योश्वतिष्टति नेंगते || २३-॥ 
समदुःखसुखः स्वस्थः समलोष्टाइमकाञ्चनः | 
तुल्यप्रिया प्रियो धीरस्तुल्यनिन्दात्मसंस्तृतिः ॥ २४ ॥ 
मानापमान योस्तुल्यस्तुल्यो मित्रा रिपक्षयों: । 
(२०) देहधारी मनुष्य देह की उत्पत्ति के कारएा (स्वरूप) उन तोनों गुणों .को 
श्रतिक्रमए' करके जन्म, मृत्यु और बुढ़ापे के दुःखों से विमुक्त होता हुआ अमृत का 
““अर्थात्‌ सोक्ष का--ग्रनुभव करता हुँ। 
[वेदान्त में जिसे माया कहते हैं, उसी को सांख्यमतवाले न्रिगणात्मक 
प्रकृति कहते हैँ। इसलिये त्रिगुणातीत होना ही माया से छूट कर परन्नह्म को 
पहचान लेना हुँ (गी. २. ४५); और इसी को ब्राह्मी अवस्था कहते हैं ( गी. 
२. ७२; १८. ५३) । ग्रध्यात्सशास्त्र में बतलाये हुए त्रिगुणातीत के इस लक्षएा 
को सुन कर उसका और अधिक. वृत्तान्त जानने की ग्रर्जुन को इच्छा हुई। और 
द्वितीय अध्याय (२. ५४) सें जैसा उसने स्थितप्रज्ञ के सम्बन्ध में प्रश्न किया था 
वैसा ही यहाँ भी वह पूछता है :-- ] 
अर्जुन ने कहा. :-- (२१) हे प्रथो ! किंन लक्षणों से (जाना जाय, कि वह) 
इन तीन गुणों के पार चला जाता है ? (मुझे बतलाइये, कि) वह (त्रिगणातीत 
का) आचार क्या है ? ओर वह इन तीन गुणों के परे केसे जाता है ? श्रीभगवान्‌ 
ने कहा :-(२२) हे पाएडव ! प्रकाश, प्रवृत्ति और मोह (अर्थात्‌ क्रम से सत्त्व, रज 
और तस इत गुणों के कार्य अथवा फल) होने से जो उनका द्वेष नहीं करता; 
और प्राप्त न हों, तो उनको आकांक्षा नहीं रखता; (२३) जो (कर्मफल के सम्बन्ध 
में ) उदासीन-सा रहता हे; (सत्त्व, रज और तम) गुणा जिसे चलबिचल नहीं कर 
सकते; जो इतना ही सान कर स्थिर रहता हे, कि गुणा _ (आपना अपना) काम 
करते हैं; जो डिगता नहीं है--अर्थात्‌ विकार नहीं पाता हूँ; (२४) जिसे सुखड़ःख 
एक-से ही हैं; जो स्वस्थ हूँ-अर्थात्‌ अपने सें हो स्थिर हे; मिटटी, पत्थर और सोना 
जिसे समान हैँ; प्रिय-प्र प्रिय, निन्दा और अपनी स्तुति जिसे समसमान हैँ; जो ` 


(७४८ गीतारहस्य प्रथवा कर्मयोगशास्त्र । 


सर्वारम्भपरित्यागी गुणातीतः स उच्यते ॥ २५ ॥ 
8 8 मां च योचव्यमिचारेण भक्तियोगेन सेवते । ` [ 
स गुणान्समतीतंयैतान्‌ ब्रह्मभूयाय कल्पते ॥ २६ ॥ 


ब्रह्मणो हि प्रतिष्ठाहममृतस्याव्ययस्य च । 
-सदा धेयं से युक्त है; (२५) जिसे मानःभ्रपमान या मित्र और शन्रुदल तुल्य हैं-- 
-अर्यात्‌ एक-से हे; रौर (इस समक से कि प्रकृति सब कुछ करती है) जिसके सब 
(काम्य) उद्योग छूट गये हें; --उस पुरुष को गुणातीत कहते हें। 

[ यह इन दो प्रह्नो का उत्तर हुआ, कि त्रिगुणातीत पुरुष के लक्षएा. क्या 
हें? गौर ग्राचार कंसा होता है? ये लक्षण और दूसरे भ्रध्याय में बतलाये हुए 
स्थितप्रज्ञ के लक्षण (२. ५५-६२), एवं बारहवें श्रध्याय ( १२. १३-२० ) 
में बतलाये हुए भक्तिमान्‌ पुरुष के लक्षण सब एक-से ही हुँ । भ्रधिक क्या 
कहें ? 'र्वारम्भपरित्यागो/ 'तुल्यनिन्दात्मसंस्तुतिः' ग्रौर “उदासीनः प्रभृति 
'कुछ विशेषएा भी दोनों या तीनों स्थानों में एक ही हैँ। इससे प्रगट होता है, 
“कि पिछले भ्रध्याय में बतलाये हुए (१३. २४, २५) चार मागों में से किसी भी 
मार्ग के स्वीकार कर लेने पर सिद्धिप्राप्त पुरुष का आचार और उसके लक्षणा सब 
मार्गो सें एक ही से रहते हैं । तथापि तीसरे, चोथे ओर पाँचवें श्रध्यायों मं जब 
यह दृढ श्रौर अटल सिद्धान्त किया हे, कि निष्काम कमे किसी से भी नहीं छूट 
सकते; तब स्मरएा रखना चाहिये, कि ये स्थितप्रज्ञ, भगवद्भक्त या त्रिगुणातीत 
सभी कर्मयोगमागं के हें । ' सर्वारम्भपरित्यागी ' का श्रर्थ १२ वें अध्याय के 
१६ वें लोक की टिप्पएो में बतला श्राये हें । सिद्धावस्था में पहुँचे हुए पुरुषों के 
इन वनों को स्वतन्त्र मान कर संन्यासमागं के टीकाकार अपने ही सम्प्रदाय को 
गीता सं प्रतिपाद्य बतलाते हैं । परन्तु यह श्रर्थ पूर्वापर सन्दर्भ के विरुद्ध है; 
अतएव ठीक नहीं है । गीतारहस्य के ११ वें और १२ वें प्रकरएा में (पु. ३२४- 
३२५ और ३७३) इस बात का हमने विस्तारपूर्वक प्रतिपादन कर दिया है । ग्र्जुन 
के दोनों प्रइनों के उत्तर हो चुके । भ्रब यह बतलाते हैँ, कि ये पुरुष इन तीन 
गुणों से परे कंसे जाते हें? :--] | 

(२६) रौर जो (मुझे ही सब कमं ग्रपंएा करने के) श्रवयभिचार अर्थात्‌ 

-एकनिष्ठ, भक्तियोग से मेरी सेवा करता है, वह इन तीन गुणों को पार करके 
ब्रह्मभूत श्रवस्था पा लेने में समथं हो जाता हे ।. 

[ सम्भव है, इस इलोक से यह शंका हो, कि जब त्रिगणातीत भ्रवस्था 
सांख्यमाग की है, तब वही अवस्था कमंप्रधान भक्तियोग से केसे प्राप्त हो जाती 
है ? इसी से भगवान्‌ कहते हे :--] ` 

(२७) क्योंकि, अमृत ओर अव्यय ब्रह्म का, शाइवत धमे का, एवं एकान्तिक ग्रर्थात 
'परमावधि के अत्यन्त सुख का अन्तिस स्थान भें ही हू । र 


| 


गीता, अनुवाद ग्रौर टिप्पणी -- १४ ग्रध्याय । ७६६ 


शाश्वतस्य च धर्मस्य सुखस्यैकान्तिकस्य च || २७॥ 
इति श्रीमद्भगवद्गीताु उपनिषत्सु ब्रह्मविद्यायां योगशास्रे श्रीकृष्णाजुन- 
संवादे गुणत्रयविभागयोगो नास चवुरईझोऽच्यायः || २४ ॥ 


[ इस इलोक का भावार्थ यह है, कि सांख्यों के द्वेत को छोड़ देने पर स त्र 
'एक ही परमेश्‍वर रह जाता है। इस कारए उसी की भक्ति से त्रिगुएात्मक अवस्था . 
भी प्राप्त होती है । और, एक ही ईश्वर मान लेने से साधनों के सम्बन्ध में गीता 
“का कोई भौ ग्राग्रह नहीं है (देखो गी. १३. २४ और २५ ) । गोता में भक्ति- 
मागे को सुलभ अतएव सब लोगों के लिये ग्राह्य कहा सही हे; पर यह - कहाँ 
'भी नहीं कहा है, कि अ्रच्यान्य माग त्याज्य हैं । गीता में केवल सक्ति, केवल 
“जान श्रथवा केवल योग हो प्रतिपाद्य है--पे मत भिन्न भिन्न सम्प्रदायों के अभि- 
मानियो ने पीछे से गीता पर लाद दिये हैं। गोता का सच्चा प्रतिपाद्य बिषय तो 
“निराला ही है । मार्ग कोई भो हो; गीता में मुख्य प्रश्‍न यही है, कि परमेश्वर का 
ज्ञान हो चुकने पर संसार के कमं लोक संग्रहाथं किये जावें या छोड़ दिये जावें ?. 
और इसका साफ़ साफ़ उत्तर पहले ही दिया जा चुका है, कि कर्मयोग श्रेष्ठ हँ 

इस प्रकार श्रीभगवान्‌ के गाये हुए--अर्थात्‌ कहे हुए--उपनिषद्‌ में ब्रह्म- 


'विद्यान्त्गेत योग--र्थात्‌ क्मयोग--शास्त्रविषयक श्रीकृष्ण और अर्जुन के संवाद 
'सें गुएात्रयविभागयोग नामक चौदहवाँ अध्याय समाप्त हुश्रा । 


पंद्रहवाँ अध्याय | 
[क्षेत्रक्षेत्रज्ञ के विचार के सिलसिले में तेरहवें ग्रध्याय में उसी क्षेत्रक्षेत्रज्ञ- 


“विचार के सदृश सांख्यों के प्रकृतिपुरुष का विवेक बतलाया है । चौदह॒वें अध्याय 
“में यह कहा है, कि प्रकृति के तीन गुणों से मनुष्य मनुष्य में स्वभावभेद केसे उत्पन्न 


होताईहै ? र उससे सात्त्विक आदि गतिभेद क्योंकर होते हें? फिर यह विवेचन 


“किया हूँ, कि न्रिगुणातीत अवस्था अ्रथवा श्रध्यात्मदृष्टि से ब्राह्मो स्थिति किसे कहते 


> 


-हेँ ? और वह कसे प्राप्त की जाती हें? यह सब निरूपए सांख्यों की परिभाषा में हे 


अवश्य; परन्तु सांख्यों के वेत को स्वीकार न करते हुए जिस एक ही परमेश्वर को 


* विभूति प्रकृति और पुरुष दोनों हें, उस परमेश्वर का ज्ञानविज्ञानदुष्टि से निरूपएा 
“किया गया है । परमेश्वर के स्वरूप के इस वएँन के ग्रतिरिक्त भ्राठवें अध्याय में 
“अधियज्ञ, अध्यात्म और अघिदेवत श्रादि भेद दिखलाया जा चुका हे । और, यह 


पहले ही कह श्राये हैं, कि सब स्थानों में एक ही परमात्मा व्याप्त है। एवं क्षेत्र में 
क्षेत्रज्ञ भी वही है । ग्रब इस ग्रध्याय में पहले यह बतलाते हें, कि. परमेइवर को हो 


“रची हुई सृष्टि के विस्तार का अ्रथवा परमेश्वर के नामरूपात्मक विस्तार का हो कभी | 


. - गोतारहस्य अथवा कर्सयोगशास्त्र । 


„ - . „ पञ्चदशोऽध्यायः । 
श्रीभगवानुवाच । 
ऊर्घ्वमुल्मध:शाखमश्रत्य॑ प्राहुरव्ययम्‌ । 
कभी वृक्षरूप से या वनरूप से जो वर्णन पाया जाता है, उसका बीज क्या हुँ? फिर 
परमेश्वर के सभी रूपों में श्रेष्ठ पुरूषोत्तमस्वरूप का वएान किया है । ] 
श्रीभगवान्‌ ने कहा :--( १) जिस अश्वत्थ वृक्ष का ऐसा बर्णन करते हैं, कि जड़ 
(एक) ऊपर हे; और शाखाएँ (अनेक) नोचे हैं, (जो) अव्यय अर्थात्‌ कभी नाश 
नहीँ पाता, (एवं) छन्दांसि अर्थात्‌ वेद जिसके पते हें, उसे (वृक्ष को) जिसने जान 
लिया, वह पुरुष सच्चा वेदवेत्ता है । 
` [उक्त वएंन ब्रह्मवृक्ष का अर्थात्‌ संसारवृक्ष का है।इस संसार को ही 
-सांख्यमतवादी “ प्रकृति का विस्तार ” और बेदान्ती “ भगवान्‌ को माया का 
पसारा ” कहते हें। एवं अनुगीता में इसे ही ब्रह्मवृक्ष या न्रह्मवन ' (ब्रह्मारएय) 
कहा है (देखो म. भा. अव. ३५ और ४७)। एक बिलकुल छोटे-से बीज से 
जिस प्रकार बड़ा भारी गगनचुम्बी वृक्ष निर्माएा हो जाता हैँ, उसी प्रकार एक 
'ग्व्यक्त परमेइवर से दृश्यसुष्टिरूप भव्य वृक्ष उत्पन्न हुआ है। यह कल्पना अथवा 
पक न केवल वेदिक धर्म में ही हे; प्रत्युत अन्य प्राचीन धर्मों में भी पाया 
जाता है । यूरोप की पुरानी भाषाग्रो में इसके नाम 'विश्ववृक्ष या 'जगद्ुक्ष' 
हें । ऋग्वेद (१. २४. ७) सें वर्णन है, कि वरुणलोक में एक ऐसा वृक्ष है, कि 
जिसकी किरणों को जड़ ऊपर (ऊवे) हैं; ओर उसकी किरएा ऊपर से नीचे 
(निचीनाः): फैलती हैं । विष्णसहरूनाम में “ बारुएो वृक्षः ” (वरुण के वृक्ष) 
को परमेश्वर के हजार तासों में से ही एक नास कहा है । यम्त और पितर 
जिस “सुपलाश वृक्ष” के चीचे बैठ कर सहपान करते हैं (ऋ. १०. १३५- १) 
अथवा जिसके “प्रभाग में स्वादिष्ट पीपल है; ग्रोर जिस पर दो सुपएाँ 
अर्थात्‌ पक्षी रहते हँ (ऋः १. १६४ २२ ), या “ जिम पिप्पल (पीपल) 
को वायुदेवता (सरुद्गए) हिलाते हैं ” (नः ५. ४४. . १२), वह दृक्ष भी 
यही है। ग्रथबंवेद सं जो यह वंन है, कि ““ देवसदन भ्रइवत्थ : वृक्ष तीसरे 
स्वर्गलोक में (वरुएलोक से) है”, (अथवे ५. ४. ३; और १६. ३९.६ ), 
वह भी इसी दक्ष कें सम्बन्ध सं जान पड़ता हैं। तैत्तिरीय ब्राह्मा (३. ०- १२:२) 
से श्रइवत्थ शब्द की व्युत्पत्ति इस.प्रकार है :--पितुयाएाकाल सें अग्नि अथवा 
ज्ञप्रजापति देवलोक से नष्ट हो कर इस वृक्ष में अश्व (घोड़े) का रूप धर कर 
एक वषं. तक छिपा रहा था। इसी से इस वृक्ष का ग्रश्वत्थ नाम हो गया (देखो 
म.भा. अनु-८ ५) ; कई एक नेरुक्तिकों का यह.भी मत है, कि पितृयाए की लम्बी 
रात्रि में सुर्य के घोड़े यमलोक सें इस वृक्ष के नीचे बिश्नाम किया करते हैं । इस- 


गीता, 'श्रनुवाद और टिप्पणी -- १५ अध्याय । ८०१ 


: ` छंदांसि यस्य पर्णानि सस्तं वेद स वेदवित्‌ ॥॥ १ ॥ 
लिये इनको अश्वत्य (अर्थात्‌ घोड़े का स्थान) नाम ग्राप्त हुआ होगा । “= 
नहीं, शिव = कल और ' त्य ' = स्थिर--यह आध्यात्मिक निरुक्ति पीछे को 


: कल्पना है। नामरूपात्मक साया का स्वरूप 'जब क्रि विनाशवान्‌ श्रथवा हर 


घड़ी में पलटनेवाला है, तब उसको '' कल तक न रहनेवाला ” तो कह सकेंगे; 
परन्तु ¦ अव्यय '--अर्थात्‌ जिसका कभी .भी व्ययः नहीं होता--विशेषए स्पष्ट 


, कर देता है, कि यह श्रथ यहाँ अभिमत नहीं हैं। पहले पीपल के वृक्षको ही 


अइवत्थ कहते थे। कठोपनिषद्‌-(६. १) सें जो यह ब्रह्ममय अ्रमृत ग्रश्वत्यवक्ष 

कहा गया है :-- ६. ] 
रष्वमूलोञवाकूशाख एघोव्श्चत्यः सनातनः । 
तदेव शुक्र तद्ब्रह्म तदेवामृतमुच्यते | ८ 

वह भी यही है; ग्रौर “ ऊध्वंमूलमधःशालं ” इंस -पदसादृश्य से ही व्यक्त 
होता हैँ, कि भगवद्गीता का वर्णन कठोपनिषद्‌ के वन से ही लिया गया हंत 
परमेश्वर स्वर्ग में हुँ; और उससे उपजा हुआ जगद्वुक्ष नीचे श्र्थात्‌ मनुष्यलोक 
में है। ग्रतः वएन किया गया है, कि इस वृक्ष कां मूल (अर्थात्‌ परमेश्वर) ऊपर है; 
आर इसकी अनेक शाखाएँ (अर्थात्‌ जगत्‌ का फलावं) नीचे विस्तृत है । परन्तु 

ऊ प्राचीन धमंग्रच्थों में एक और कल्पना पाई जातो है; कि.यह संसारवृक्ष चटवृक्ष 

| होगा; “न कि पीपल । क्योंकि बड़ के पेड़ के पाये ऊपर से नीचे को उलटे आते ' 
हैं । उदाहरण के लिये यह वएन है, कि ग्रश्वत्थवृक्ष आदित्य का वृक्ष है; और 
& न्यग्रोधो वारुणो वृक्षः ” --स्यग्रोध ्र्थात्‌ नीचे (न्यक्‌) बढ़नेवाला (रोध) 
बड़ का पेड वरुए का वृक्ष है ( गोभिलगृह्य. ४. ७. २४. ) ।' महाभारत में 
लिखा है, कि सार्कणडेयक्रषि ने प्रलयकाल में बालरूपी परमेइवर को एक (उस 
प्रयलकाल में भी नष्ट न होनेवाले, अतएव) अ्रव्यय न्यग्रोध अर्थात्‌ बड़ के पेड़ 
की ठहनी पर देखा था (म. भा. वन. १८५,९१ )। इसी प्रकार छान्दोग्य उपनिषद्‌ 
में यह दिखलाते के लिये--कि अव्यक्त परमेश्वर से अपार दृश्य जगत्‌ कंसे निमित 
होता है--जो दृष्टान्त दिया है, वह भौ न्यग्रोध के ही बीज का है (छां. ६-१२:१)। 
इद्वेताइवतर उपनिषद्‌ में भी विश्ववृक्ष का वर्णन है (३बे.६-६) ; परन्तु वहाँ खुलासा 
नहीं बतलाया, कि यह कौन-सा वृक्ष है । भुएंडक उपनिषद्‌ (३. १) में ऋग्वेद 
का ही यह वएांन ले लिया हैं, कि वृक्ष पर दो पक्षी (ज़ीवात्सा और परमात्मा) 
बेठे हुए हँ; जितम एक पिप्पल अर्थात्‌ पीपल के फलों को खाता हं । पीपल 
ौर बड़ को छोड़ इस संसारवृक्ष के स्वरूप की तीसरी कल्पना ओदुस्ब॒र की है; 
एवं पुराणों में यह दत्तात्रेय का वृक्ष माना गया हैं। साराश, प्राचीन ग्रन्थों में ये 
तीनों कल्पनाएँ हे, कि परमेश्‍वर की माया से उत्पन्न हुआ जगत्‌ एक बड़ा पीपल, 
बड़ या गूलर है; और इसी कारणा से विष्णसहरूनास में विष्ण के ये तीन 


` «शी, रः २१ 


८०२ गीतारहस्य अथवा कर्मयोग शास्त्र. ।, 
अधचोर्ध्वं प्रसतास्तस्य शाखा गुणप्रवृद्धा विषयप्रवालाः । 
अधरच मलान्यनुसंतताति क्माजुबंधीनि मनुष्यलोके ।। २॥॥ 
वक्षात्मक्क नास दिये हे--''त्यप्रोघोदुम्बरोऽइनत्यः " (मभा. अनु, १४६. १०१) 
एवं समाज में ये तीनों वक्ष देवात्मक ग्रौर पुजने-योग्य माने जाते हें । 
इसके अतिरिक्त विष्णा सहस्प्रनास भ्रौर गोता, दोनों ही महाभारत के भाग हें, 
- जब कि विष्णु सहस्प॒नाम मे गलर, बरगद ( न्यग्रोध ) श्रौर श्रश्‍्वत्थ ये तीन 
` पथक्‌ नाम दिय गये हँ, तब गीता में “्रश्‍वत्य' शब्द का पीपल ही ( गूलर या 
, बरगद नहीं) श्र लेना चाहिये; ओर मूल का गर्थे भी वही हे । “ छन्दांसि 
अर्थात्‌ वेद जिसके पत्ते हें ” इस वाक्य के “ छन्दांसि ' शब्द में छद्‌ = ढेंकना 
धातु मान कर (देखो छां. १. ४. २) वृक्ष को ढंकनेवाले पत्तों से वेदों की समता 
बाणित हे; आर अन्त में कहा है, कि जब यह सम्पुएं वन वैदिक परम्परा के 
अनुसार है, तब इसे जिसने जान लिया, उसे वेदवेत्ता कहना चाहिये । इस प्रकार 
, वैदिक वएँन हो चुका । ग्ब इसी वृक्ष का दूसरे प्रकार से_-अ्र्थात्‌ सांख्यशास्त्र 
के अनुसार--वएान करते हें :--] 

(२) नीचे ग्रौर ऊपर भी उसकी झाखाएं फली हुई हैं, कि जो (सत्त्व आदि 
तीनों) गुणों से पली हुई हें; और जिनसे (झब्द-स्पश-रूप-रस और गन्ध-रूपी) 
विषयों के अंकुर फूट हुए हें; एवं अन्त सें कर्म का रूप पानेवाली उसकी जड़ नीचे 
मनुष्यलोक में भी बढ़ती गहरी चली गई हैं। 

[ गीतारहस्य के भ्राठवें प्रकरण ( पृ. १७६ ) में विस्तारसहित निरूपएा 
कर दिया हे, कि सांख्यशास्त्र के अनुसार प्रकृति और पुरुष ये ही दो मूलतत्त्व हैं; 
और जब पुरुष के ग्रागे त्रिगुणात्मक प्रकृति भ्रपना ताना-बाना फैलाने लगती 
हे» तब महत्‌ झादि तेईस तत्त्व उत्पन्न होते हें; और उनसे यह ब्रह्माएड वक्ष 
बन जाता ह। परन्तु वेदान्तशास्त्र की दृष्टि से प्रक्कति स्वतन्त्र नहीं है वह परमे- 
इवर का ही एक ग्रंश है । ग्रतः त्रिगुणात्मक प्रकृति के इस फंलाव को स्वतन्त्र 
' वृक्ष न मान कर यह सिद्धान्त किया हे, कि ये झाखाएं “उ्ध्वमूल' पीपल की ही 
, हैं । अब इस सिद्धान्त के भ्रनुसार कुछ निराले स्वरूप का वर्णन इस प्रकार किया 
है, कि पहले ३लोक में बाएित वैदिक “ग्रधःशाख' वृक्ष की “ त्रिगणों से पली 
हुई शाखाएँ न केवल नीचे ' ही, प्रत्यत अपर” भी फैली हुई हे; और 
इसम कर्मबिपाकप्रक्रिया का धागा भी श्रन्त में पिरो दिया है । ग्रनगीतावाले 
ब्रह्मवृक्ष के वर्णन सें केवल सांख्यशास्त्र के चौबीस तत्वों का ही ब्रह्मवक्ष बत- 
लाया गया है; उसमें इस वृक्ष के वेदिक श्रोर सांख्य वनों का मेल नहीं मिलाया 
गया ह (देखो म.भा.श्रहव.३५,२२,२३; और यीतार.प्र.८, प .१७९) । परन्तु गीता 


म॑ एसा नहीं किया । दृइयसृष्टिरूप वक्ष के नाते से वेदों सें पाये जानेवाले परम- 
' इवर के वएान का और सांख्यशास्त्रोक्त प्रकृति के विस्तार या ब्रह्माएडवृक्ष के वान 


गोता, श्रनुवाद और टिप्पणी -- १५ अध्याय । ८०३ 


$ $ न रूपमस्येह तथोपलभ्यते नान्तो न चादिने च सम्प्रतिष्ठा । 

अञ्चत्यमेनं सुविरूढमूलमसंगशस्त्रेण टेन छित्त्वा ॥ ३ ॥ 

ततः पदं तर्परिमा गितव्यं यस्मिन्गता न निवर्तन्ति भूयः । 

तमेव चायं. पुरुषं प्रपये यतः प्रवृत्तिः प्रसृता पुराणी ॥ ४ ॥ 
का, इन दो इलोकों में मेल कर दिया है । मोक्षप्राप्ति के लिये ्रिगुणात्मक श्रौर 
ऊ््बेमूल वृक्ष के इस फंलाव से मुक्त हो जाना चाहिये । परन्तु यह वृक्ष इतना 
बड़ा है, कि इसके ग्रोर-छोर का पता ही नहीं चलता। अ्रतएव अब बतलाते हैँ, 
कि इस अपार वृक्ष का नाश करके इसके मूल में वर्तमान भ्रमृततत्व को पह- 
चानने का कौन-सा मागं है ?:--] 

. (३)परन्तु इस लोक में (जैसा कि ऊपर वान किया हूँ) वैसा उसका स्वरूप 
उपलब्ध नहीं होता; श्रथवा अन्त, आदि और आधारस्थान भो नहीं मिलता। 
अत्यन्त गहरी जड़ोंवाले इस ग्रश्‍वत्थ (वृक्ष) को अनासक्तिरूप सुदृढ तलवार से 
काट कर (४) फिर उस स्थान को ढूंढ निकालना चाहिये कि जहाँ जाने से फिर लौटना 
नहीं पड़ता; ओर यह संकल्प करना चाहिये, कि (सूष्टिक्रम को यह)“ पुरातन 
प्रवृत्ति जिससे उत्पन्न हुई है, उसी आद्य पुरुष की ओर में जाता हूं । ” 

[गीतारहस्य के दसवें प्रकरण में विवेचन किया हैं, कि सूष्टि का फेलाव ही 
नामरूपात्मक कमं है; और यह कमें अनादि हैँ। श्रासक्तिबु्धि छोड़ देने से 
इसका क्षय हो जाता है; और किसी भी उपाय से इसका क्षय नहीं होता । क्योंकि 
यह स्वरूपतः श्रनादि श्रौर अव्यय है (देखो गी. र. प्र. १०, पृ. २५५--२८६) । 
तीसरे इलोक के '' उसका स्वरूप या आदि अन्त नहीं सिलता "इन शब्दों से यही 
सिद्धान्त व्यक्त किया गथा है, कि कर्म अनादि है; ग्रौर श्रागे चल कर इस कमे- 
वृक्ष का क्षय करने के लिये एक श्रतासक्ति ही को साधन बतलाया है । ऐसे ही उपा- 
सना करते समय जो भावना मन सें रहती हे, उसो के अनुसार आगे फल मिलता 
है (गो, ८. ६.) । अतएव चौथे श्लोक में स्पष्ट कर दिया है, कि वक्ष-छेदन की 
यह क्रिया होते समय सन में कौन-सी भावना रहनी चाहिये ? शांकरभाष्य में 
८ तमेव चाद्यं पुरुषं प्रपद्ये ” पाठ है । इसमें वर्तमानकाल प्रथम पुरुष के एकवचन 
का 'प्रपद्ये' क्रिपापद है, जिससे यह अर्य करना पड़ता हे; ग्रौर इसमें 'इति' 
सरीखे किसी न किसी पद का ग्रध्याहार भी करना पड़ता हे। इस कठिनाई 

` को काट डालते के लिये रामानुजभाष्य में लिखित “तमेव चाद्यं पुरुषं प्रपद्ेद्यतः 
` प्रबत्तिः” पाठास्तर को स्वीकार कर लें, तो ऐसा अर्थ किया जा सकेगा, कि 
७ जहाँ जाने पर फिर पीछे नहीं लौटना पड़ता; उस स्थान को खोजना चाहिये; 
(दौर) जिससे सब सृष्टि को उत्पत्ति हुई है, उसी में सिल जाना चाहिये | 
किन्तु “प्रपद्‌” धातु है नित्य आत्मनेपदी । इससे उसका विध्यर्थेक अन्य पुरुष 
का रूप 'प्रपद्येत्‌' हो नहीं सकता । “ प्रपद्येत्‌ ' परस्सपद का रूप हे; और वह 


०४ गीतारहस्य ग्रथवा करसंयोगशास्त्र। 


* निर्मानमोहा जितसंगदोषा अध्यामनित्या विनिवृत्तकामाः । 
टुँदवौ्विमुक्ताः सुखदुःखसंशैगष्छन्त्यमूढाः पदमव्ययं तत्‌ ॥ ५ ॥ 
न तद्भासयते सूरयो न शशांको न पावकः |. 
यदूगत्वा न निवर्तन्ते तद्भाम परमं मम || ६ ॥ 
$ § ममैवांशो जीवलोके जीवभूतः सनातन: । 
मनः षष्ठानीन्द्रियाणि प्रक्कतिस्थानि क्षति ॥ ७॥ 
शरीरं यदवाप्नोति यच्चाप्यु्कामतीश्वरः । 
व्याकरणा की दृष्टि से ग्रशुद्ध है प्रायः इसी कारए से शांकरभाष्य में यह पाठ 
स्वीकार नहीं किया गया है; औौर यही युक्तिसंगत है । छान्दोग्य उपनिषद्‌ के कुछ 
मन्त्रों में 'प्रपद्यो' पद का बिना ' इति ' के इसी प्रकार उपयोग किया गया है 
(छां. ८- १४. १) । ' प्रपद्ये ” क्रियापद प्रथमपुरुषान्त हो, तो कहना न होगा कि 
व्रक्ता से ग्रर्थात्‌ उपदेशकर्ता श्रीकृष्णा से उसका सम्बन्ध नहीं जोड़ा जा सकता । 
अब यह बतलाते हें, कि इस प्रकार बतंने से क्या फल मिलता है ? :--] 
(५)जो मान और मोह से विरहित हैं, जिन्होंने आसक्ति-दोष को जीत लिया हैं, 
जो ग्रध्यात्मज्ञान में सदेव स्थिर रहते हैं, जो निष्क्राम और सुखदुःखसंशक इनद्रों से 
मुक्त हो गये है, वे ज्ञानी पुरुष उस अ्रव्यय-स्थान को जा पहुंचते हैं (६) जहाँ जा 
कर फिर लौटना नहीं पड़ता; (ऐसा) बह मेरा परम स्थान हे । उसे नतो सूर्य, न 
चन्द्रमा (और) न भगिनि ही प्रकाशित करते हैँ । 
[इनमें छठा श्लोक इवेताइवतर (६. १४), मुएडक (२. २. १०) और 
' कठ (५. १५) इन तीनों उपनिषदों में पाया हैं। सूर्य, चन्द्र या तारे, ये 
सभी तो नामरूप की श्रेणी में ग्रा जाते हैं; और परब्रह्म इन सब नामरूपों से परे 
 हे। इस कारए सूर्यचन्द्र श्रादि को परब्रह्म के ही तेज से प्रकाश मिलता है । फिर 
यह प्रगट ही है, कि परब्रह्म को प्रकाशित करने के लिये किसी दूसरे की अपेक्षा 
हो नहीं हूँ । ऊपर के इलोक में “ परम स्थान ' शब्द का श्रर्थ ' परब्रह्म ' और इस 
ब्रह्म में मिल जाना ही ब्रह्मनिर्वाण मोक्ष है। वृक्ष का रूपक लेकर श्रध्यात्मशास्त्र 
में परब्रह्म का जो ज्ञान बतलाया जाता हे, उसका विवेचन समाप्त हो गया। अब 
_ पुरुषोत्तमस्वरूप का वर्णन करना है । परन्तु अन्त में जो यह कहा है कि “ जहाँ 
जा कर लोटना नहीं पड़ता ” इससे सूचित होनेबाली जीव की उत्क्रान्ति ग्रौर 
उसके साथ ही जीव के स्वरूप का पहले वएंन करते हैं :--] 
ies (७) जीवलोक (कर्मभूमि) सें मेरा ही सनातन अंश जीव होकर प्रकृति में 
रहुनेवालो सनसहित छः अर्थात्‌ मन और पाँच, (सूक्ष्म) इन्द्रियों को 
(अपनी ओर) खींच लेता है। (इसी को लिगशरीर कहते हैँ) । (८ ) इश्वर 
अर्थात्‌ जीव जब (स्थूल) शरीर पाता हैँ; और जब वह. (स्थूलशरीर से) 
निकल जाता हे, तब यह जीव इन्हें (मन और पाँच इन्द्रियों को) बैसे ही 


RR 


गोता, अनुवाद और टिप्पणी == १४ अध्याय । ८०५ 


गृहीलैतानि संयाति वायुगन्धानिवाशयात्‌ ॥ ८॥ 
श्रोत्रं चक्षुः स्परीनं च रसनं घ्राणमेवच। ` 
अधिष्ठाय मनश्चायं विषयानुपसेवते ॥ ९ || 
उत्क्रामन्तं स्थितै वापि मुँजान वा गुणान्वितम्‌ । 
विमूढा नानुपश्यन्ति परयान्ति ज्ञानचक्षुषः || १० ॥ 
यतन्तो योगिनश्चैनं पश्यन्त्यात्मन्यवस्थितम्‌ । 
यतन्तोऽप्यक्तात्मानो नैनं पश्यन्त्यचेतसः ॥ ११ ॥ 


साथ ले जाता है जैसे कि (पुष्प झादि) आश्रय से गन्ध को वायु ले जाती हे । 


(€) कान, आँख, त्वचा, जीभ, नाक श्रौर मन सें ठहर कर यह (जोव) विषयों 


को भोगता हैं। 


[इन तीन इलोकों में से, पहले में यह बतलाया हुँ, कि सुक्ष्म या लिगशरीर 
क्या है ? फिर इन तीन अवस्थाश्रों का वएान किया हे, कि लिगशरीर स्थूलदेह 
में केसे प्रवेश करता है? वह उससे बाहर कंसे निकलता हैं? और उसमें रह कर 
विषयों का उपभोग कंसे करता है ? सांख्यमत के अनुसार यह सूक्ष्मशरीर महान्‌ 
तत्त्व से लेकर सुक्ष्म पञ्चतस्मात्राश्रों तक के भ्रठारह तत्त्वों से बनता हैं; ओर वेदा- 
न्तसुत्रों (३१.१) में कहा है, कि पञ्च सूक्ष्मभूतों का और प्राए का भी उसमें 
समावेश होता ह (देखो गीतारहस्य प्र-८.पृ.१८७-१९१)। मेत्युपनिषद्‌ (६:१०) 
में वन है, कि सूक्ष्मशरीर ग्रठारह तत्त्वों का बनता है । इससे कहना पड़ता है 
कि “सन और पाँच इर्द्रियाँ” इन शब्दों से सूक्ष्मशरीर में वर्तमान दूसरे तत्त्वों का 

- संग्रह भी यहाँ श्रभिप्रेत है। वेदान्तसुत्रों (बे. स्‌. २. ३- १७ और ४३) में भी “नित्य 

- और अंश' दो पदों का उपयोग करके ही यह सिद्धान्त बतलाया हूँ, कि जीवात्मा 
परमेश्वर से बारंबार नये सिरे से उत्पन्न नहीं हुआ करता । वह परमेश्‍वर का 
“सनातन अंश” है (देखो गी, २. २४) । गीता के तेरहवें भ्रध्याय (१३. ४) 

` में जो यह कहा है, कि क्षेत्रक्षेत्रज्ञविचार ब्रह्मसुत्रों से लिया गया हे, उसका 
इससे दृढीकरएा हो जाता है (देखो गी. र. परि. पृ. ५२७-५३८) । गीतारहस्य के 

` नोवें प्रकरणा (पु.२४६) में दिखलाया है, कि “अंश! शब्द का अर्थ 'घटाकाशादि- 
बत्‌ अंश समना चाहिये; न कि खएडत “अंश । इस प्रकार शरीर को धारण 
करना, उसका छोड़ देना, एवं उपभोग करता--इन तीनों क्रियाझओं के जारी 
रहने पर :-- ] 

(१०) (शरीर से) निकल जानेवाले को, रहुनेवाले को अथवा गुएो से युक्त 
हो कर (शाप ही नहीं) उपभोग करनेवाले को; खे लोग नहीं जानते । ज्ञानचक्षु से 
देखनेवाले लोग (उसे) पहचानते हें । (११) इसो प्रकार प्रयत्न करनेवाले योगो 
झपने आप सें स्थित ्रात्मा को पहचानते हैं । परन्तु वे भ्रज्ञ लोग, कि जिनका 
आत्मा अर्थात्‌ बुद्धि संस्कृत नहीं है, प्रयत्न करके भो उसे नहीं पहंचान पाते । 


| # ><& 30४“. 


८०६ गीतारहस्य श्रथवा कर्मयोगशास्त्र । 


$ § यदादित्यगतं तेजो जगद्भासयतेऽखिलम्‌ । 
यच्चंद्रमासे यच्चाग्नौ तत्तेजो विद्धि मामकम्‌ ॥ १२ ॥ 
गामाविश्य च भूतानि धारयाम्यहमोजसा । 
पुष्णामि चौषधीः सर्वा: सोमो भूत्वा रसात्मकः ॥ १३ ॥ 
अहं वैखानरो भूत्वा प्राणिनां देहमाश्रितः । 
ग्राणापानसमायुक्तः पचाम्यन्नं चतुर्विधम्‌ || १४ ॥ 
सर्वस्य चाहे हदि संनिविष्टो मत्तः स्मृतिज्ञीनमपोहनं च । 
वेदेरच सर्वैरहमेव वेदों वेदान्तकृद्वेदविदेव चाहम्‌ || १% || 
[ १० वें आ्रौर ११ वें इलोक में ज्ञानचक्षु या कर्मयोगमार्ग से आत्मज्ञान की 
प्राप्ति का वर्णान कर जीव की उत्क्रान्ति का वर्णन पुरा किया है । पिछले सातवें 
अध्याय में जैसा वएान किया गया है ( देखो गी. ७. ८-१२ ), वेसा ही अरब 
आत्मा को सर्वव्यापकता का थोड़ा-सा वन प्रस्तावना के ढंग पर करके सोलहवें 
इलोक से पुरुषोत्तमस्वरूप का वएंन किया है । ] 
(१२) जो तेज सुय में रह कर सारे जगत्‌ को प्रकाशित करता है, जो तेज 
चन्द्रमा ग्रौर अग्नि में है, उसे मेरा ही तेज समझ । (१३) इसी प्रकार पृथ्वी सं 
प्रवेश कर में ही, (सब) भूतों को अपने तेज से धारणा करता हूँ; और रसात्मक 
सोम (चन्द्रमा) हो कर सब औषधियों का अर्थात्‌ वनस्पतियों का पोषण करता हूँ । 
[सोम [शब्द के 'सोमबल्ली' और 'चन्द्र' अर्थ ;तथा वेदों में बएान 
है, कि चन्द्र जिस प्रकार जलात्मक, ग्रंशुमान्‌, और शुभ्र है, उसो प्रकार सोम- 
बल्ली भी है । दोनों ही को 'बनस्पतियों का राजा' कहा है । तथापि पूर्वापर 
सन्दर्भे से यहाँ चन्द्र ही विवक्षित है । इस श्लोक में यह कह कर--कि चन्द्र का 
तेज में ही हँ--फिर इसी शलोक में बतलाया है, कि बनस्पतियों को पोषण करने 
का चन्द्र का जो गुण हूँ, वह भी में ही हूं । ग्न्य स्थानों में भी ऐसे वएान 
हें, कि जलमय होने से चन्द्र में यह गुणा है। इसी कारएा वनस्पतियों की बाढ़ 
होती है । ] 
(१४) में वेशवानररूप अग्नि-होकर प्राणियों की देहों में रहता हूँ; और प्राए एवं 
अपान से युक्त होकर (भक्ष्य, चोष्य, लेह्य और पेय) चार प्रकार के भ्रन्न को 


पचाता हँ। (१५) इसी प्रकार में सब के हृदय में अधिष्ठित हूँ । स्मृति और ज्ञान 
एवं भ्रपोहन अर्थात्‌ उनका नाश मुझमें ही होता है; तथा सब वेदों से जानने योग्य 


में ही हूं । वेदान्त का कर्ता और वेद जाननेवाला भी में ही हूँ । 

[इस इलोक का इसरा चरएां कैवल्य उपनिषद्‌ ( २. ३ ) सें है । उसमें 
¢ वेदेइच सर्वेः के स्थान में “बेदरनेकः” इतना ही पाठभेद हैं। तब जिन्होंने 
 गीताकाल में विदान्त' शब्द का प्रचलित होना न मान कर ऐसी दलीले की 

हेर कि या तो यह श्लोक ही प्रक्षिप्त होगा या इसके 'वेदान्त' शब्द का कुछ 


गीता, अनुवाद श्रौर टिप्पणी -- १५ अध्याय । ८०७ 


$ $ द्वाविमौ पुरुषौ लोके क्षरश्चाक्षर एव च । 
क्षरः सर्वाणि भूतानि कूटस्योऽक्षर उच्यते ॥ १६ || 
उत्तमः पुरुषस्त्वन्यः परमात्मेत्युदाहृतः । 
यो लोकत्रयमाविस्य बिभर्त्यव्यय ईखरः ॥ १७॥ 
` यस्मारक्षरमतीतोऽहमक्षरादपि चोत्तमः । 
अतोऽस्मि ठोके वेदे च प्राथितः पुरुषोत्तमः ॥ १८॥ 
और हो अर्थे लेना चाहिये । वे सब दलीलें वे-जड-बुनियाद की हो जाती हें । 
'वेदान्त' शब्द मुएडक ( ३. २. ६ ) और इवेताइवतर (६. २२) उपनिषदों में 
आया है; तथा इवेताइवतर के तो कुछ मन्त्र ही गीता में हुबहु आ गये हें । अब 
निरुक्तिपूर्वक पुरुषोत्तम का लक्षणा बतलाते हैं :--] 4 
(१६) (इस) लोक में 'क्षर' और “अक्षर दो पुरुष हें । सब (नाइवान्‌) 
भूतों को क्षर कहते हैं; और कूटस्थ को--अ्र्थात्‌ इन सब भूतों के मूल (कूट) सें 
रहनेवाले (प्रतिरूप व्यक्त तत्त्व) को अक्षर कहते हँ। (१७) परन्तु उत्तम पुरुष 
( इन दोनों से ) भिन्न है । उसको परमात्मा कहते हैं। वही श्रव्यय ईश्वर त्रैलोक्य 
में प्रविष्ट होकर (त्रैलोषय का) पोषएा करता है । (१८) जब कि में क्षर से भी परे 
का और क्षर से भी उत्तम (पुरुष) हूँ, लोकव्यवहार में और वेद में भो पुरुषोत्तम 
जाम से में प्रसिद्ध हूँ । 

[ सोलहुवें इलोक में 'क्षर' और 'गक्षर' शब्द सांख्यशास्त्र के व्यक्त और 
अव्यक्त--श्रथवा व्यक्तसूष्टि और अव्यक्त प्रकृति--इन दो शब्दों से समानार्थक 
हैं। प्रगट है, कि इनमें क्षर ही नाशवान्‌ पंचमहाभूतात्मक व्यक्त पदार्थ है । स्मरएा 
रहे, कि 'ग्रक्षर' विशेषण पहले कई बार जब परब्रह्म को भी लगाया गया हू 
( देखो गी. ८. ३; ८. २१; ११. ३७; १२. ३ ), तब पुरुषोत्तम के उल्लिखित 
लक्षण में ' अक्षर ' शब्द का अर्थ का भ्रक्षरब्रह्य नहीं है । किन्तु उसका अर्थ सांख्यो 
की ग्रक्षरप्रकृति हैँ; और इस गड़बड़ से बचाने के लिये ही सोलहवें श्लोक में 
अक्षर श्र्थात्‌ कूटस्थ (प्रकृति)' यह विशेष व्याख्या की हे (गीतारहस्य प्र .,प्‌. 
२०१-२०४) । सारांश, व्यक्तसुष्टि ग्रौर अव्यक्त प्रकृति के परे का अक्षर ब्रह्म 
(गी. ८. २०-२२ पर हमारी टिप्पणीः देखो) झोर ' क्षर ' (व्यक्तसूष्टि) 
एवं “प्रक्षर' (प्रकृति) से परे का पुरुषोत्तम, वास्तव में ये दोनों एक हो हे'। 
तेरहवें अ्रध्याय (१३. ३१) में कहा गया है, कि इसे ही परमात्मा कहते हं; - 
र यही परमात्मा शरीर में क्षेत्रज्ञ रूप से रहता हैं। इससे सिद्ध होता है, कि. 
क्षरप्नक्षरविचार में जो मूलतत्व अक्षरब्रह्म अन्त में निष्पन्न होता है, वहीं 
क्षेत्रक्षेत्रजविचार का भी पर्यवसान है; अथवा “ पिण्ड में ओर ब्रह्माणड मे” 
एक ही पुरुषोत्तम है। इसी प्रकार यह भी बतलाया गया हे, कि झघिभूत गौर 
अधियज्ञ प्रभृति का अथवा प्राचीन ग्रश्वत्य वृक्ष का तत्त्व भौ यही है। इस 


BE, 


दण्ड , . - गीतारहस्य श्रथवा कर्मयोगशास्त्र । 


8 § यो मामेवमसंमढो जानाति पुरुषोत्तमम्‌ । 
स सर्वविद्भजति मां सर्वमावेन भारत ॥ १९ ॥ 
इति गुह्यतमं. शास्त्रमिदमुक्तं मयानघ । 
एत टूबुध्वा बुद्धिमान्‌ स्यात्‌ कृतकृत्यश्च भारत || २० ॥ 


इति श्रीमद्भगवद्गीतासु उपनिषत्सु ्र्मबिद्यायां योगदाश्ने श्रीकृष्णार्जुनसंवादे 
पुरुषोत्तमयोगो नाम पञ्चदशोऽध्यायः || १५ ॥ 


ज्ञानविज्ञान प्रकरण का अन्तिम निष्कर्ष यह है, कि जिसने जगत्‌ की इस एकता 
को जान लिया, कि सब भूतों में एक आत्मा है” (गी. ६. २९) और जिसके सन 
सें यह पहचान जिन्दगीभर के लिये स्थिर हो गई (वे.सु. ४.१.१२; गी.८.६), 
वह कमंयोग का आचरए करते ही परमेश्वर को प्राप्ति कर लेता है। कमं 
न करने पर केवल परमेशवरभक्ति से भी मोक्ष मिल जाता है। परन्तु गीता के 
ज्ञानविज्ञाननिरूपएा का यह तात्पर्य नहीं है । सातवें ग्रध्याय के आरम्भ में ही 
कह दिया है, कि ज्ञानविज्ञान के निरूपणा का आरम्भ यही दिखलाने के लिये 
किया गया है, कि ज्ञान से अथवा भक्ति से शुद्ध हुई निष्कामबुद्धि के द्वारा संसार 
के सभी कमं करने चाहिये; और इन्हें करते हुए ही मोक्ष मिलता है । अब बत- 
'लाते हैं, कि इसे जान लेने से क्या फल मिलता हे ? :-- ] 


(१९) हे भारत! इस प्रकार बिना मोह के जो मुके हो पुरुषोत्तम समझता है, 


वह सवज्ञ होकर सर्वभाव से मुझे ही भजता हैं। (२०) हे निष्पाप भारत ! यह गुह्य 
से भी गृह्य शास्त्र मेने बतलाया है । इसे जान कर (मनुष्य) बुद्धिमान्‌ अर्थात्‌ बद्ध 
या जानकार और कृतकृत्य हो जावेगा । 


[ यहाँ बुद्धिमान्‌ का “बुद्ध श्र्थात्‌ जानकार ' भ्रथं हे । क्योंकि भारत 
(शां. २४८. ११) में इसी अर्थे में ' बुद्ध ' और ' कृतकृत्य ' शब्द ग्राये हें । 


« महाभारत में बुद्ध शब्द का रूढाथं “बुद्धावतार' कहीं भी नहीं आया है । 


देखो गीतारः परिशिष्ट प. ५६१ । ] 


इस प्रकार श्रोभगवान्‌ के गाये हुए--प्रर्थात्‌ कहे हुए--उपनिषद में 


ब्रह्मविद्यान्तगंत योग--श्रर्थात्‌ कर्मयोग--शास्त्रविषयक श्रीकृष्ण और ग्रर्जन के 
संवाद में पुरुषोत्तसयोगनामक पद्रहवाँ श्रध्याय समाप्त हुआ । 


पानु रका 


गोता, अनुवाद और टिप्पणी -- १६ अध्याय । ५०४ 


ne 
षाडशा5भ्यायः। 
श्रीभगवानुवाच । 
अभयं सत्तसंशुद्विज्ञानयोगव्यवस्थितिः । 
दानं दमरच यज्ञरच स्वाध्यायस्तप आजेवम्‌ ॥ १ ॥ 
अहिंसा सत्यमन्रोधस्त्याग: शान्तिरपैशुनम्‌ । 
दया मूतेष्वकोलुप्खे मादवं हीरचापलम्‌ || २ ॥ 
तेज: क्षमा धृतिः शौचमद्रोहो नातिमानिता । 
भवन्ति संपदं दैवीमभिजातस्य भारत ॥ ३ ॥. 
सोलहवाँ अध्याय | 
[ पुरुषोत्तमयोग से क्षर-ग्रक्षर-ज्ञान की परमावधि हो चुको। सातवें अध्याय में 
जिस ज्ञानविज्ञान के निरूपणा का आरम्भ यह दिखलाने के लिये किया गया था, कि 
कर्मयोग का आचरण करते रहने से ही परमेश्वर का ज्ञान होता हे; ग्रौर उसी से मोक्ष 
मिलता है, उसकी यहाँ समाप्ति हो चुकी; और अब यहीँ उसका उपसंहार करना 
चाहिये । परन्तु नौवें श्रध्याय (९. १२) में भगवान्‌ ने जो यह बिलकुल संक्षेप में 
कहा था, कि राक्षसी मनुष्य मेरे अ्रव्यक्त और श्रेष्ठ स्वरूप को नहीं पहचानते, उसी 
का स्पष्टीकरण करने के लिये इस ग्रध्याय का आरम्भ किया गया हे; रौर श्रगले 
अध्याय में इसका कारणा बतलाया गया है, कि मनुष्य-मनुष्य में भेद क्यों होते हैं? 
ग्रौर अठारहवें ग्रध्याय में पुरी गीता का उपसंहार है । ] 
श्रीभगवान्‌ ने कहा :-- (१) ग्रभय (निडर), शुद्ध सात्विक वृत्ति, ज्ञानयोग- 
व्यवस्थिति अर्थात्‌ ज्ञान (-मागे) और (कमे-) योग की तारतम्य से व्यवस्था, दान 
दम, यज्ञ, स्वाध्याय अर्थात्‌ स्वधर्मे के अनुसार आचरण, तप, सरलता (२) हसा, 
सत्य, अक्रोध, कर्मफल का त्याग, शान्ति, अपैशुन्य अर्थात्‌ क्षुद्रदृष्टि छोड कर उदार 
भाव रखना, सब भूतों में दया, तृष्णा न रखना, मृढुता, (बुरे काम को) लाज, अच- 
पलता अर्थात्‌ फ़िजूल कामों का छूट जाना, (३) तेजस्विता, क्षमा, घृति, शुद्धता; 
द्रोह न करना, अतिमान न रखना--है भारत ! (ये) गुण दैवी सम्पत्ति में जन्मे हुए 
पुरुषों को प्राप्त होते हैं । 
[दैवी सम्पत्ति के ये छब्बीस गुण और तेरहवें ग्रध्याय में बतलाये हुए 
ज्ञान के बोस लक्षण (गी. १३. ७-११) वास्तव में एक ही हें; और इसी से 
` आगे के इलोक में ' अज्ञान ' का समावेश झासुरी लक्षणों में किया गया हें । यह 
नहीं कहा जा सकता, कि छब्बीस गुणों को इस फेहरिस्त में प्रत्येक शब्द का 
ग्रर्थ दूसरे शब्द के अर्थ से सर्वथा भिन्न होगा; झौर हेतु भो ऐसा नहीं हें । 
उदाहरणार्थ, कोई कोई अहिसा के ही कायिक! वाचिक श्रौर मानसिक भेद 


छ१० गीतारहस्य श्रथवा कमयोगशास्त्र । 


§ § दम्भो दपोंऽभिमानश्च क्रोध: पारुष्यमेव च 
अज्ञानं चाभिजातस्य पार्थं सम्पदमासुरीम्‌ ॥ ४॥ 
$$ दैवी संपद्विमोक्षाय निबन्धायासुरी मता । 
मा शचः सम्पदं दैवीमभिजातोऽसि पाण्डव ॥ ५ ॥ 
करके क्रोध से किसी के दिल दुखा देने को भी एक प्रकार की हिसा ही समभते 
हैं । इसी प्रकार शुद्धता को भी त्रिविध मान लेने से मन की शुद्धि में श्रक्रोध 
और द्रोह न करना ग्रादि गुए भी झा सकते हें। महाभारत के झान्तिपवं में १६० 
अध्याय से ले कर १६३ अध्याय तक क्रम से दम, तप, सत्य श्रौर लोभ का विस्तृत 
वन है । वहाँ दम में ही क्षमा, धृति, अहिसा, सत्य, आर्जव और लज्जा आदि 
पच्चीस तीस गुणों का व्यापक अर्थ में समावेश किया है ( झां. १६०); 
. और सत्य के निरूपएा (झां. १६२) में कहा है कि सत्य, समता, दम, ग्रमात्सयं, 
क्षमा, लज्जा, तितिक्षा, अनसूयता, याग, ध्यान, आयंता (लोककल्याण की इच्छा), 
घृति ओर दया, इन तेरह गुणों का एक सत्य में ही समावेश होता हे; और वहीं 
इन शब्दों की व्याख्या भी कर दी गई है । इस रीति से एक ही गुए में अनेकों 
का समावेश कर लेना पाएडत्य का काम हैं; और ऐसा विवेचन करने लगें, तो 
प्रत्येक गु पर एक एक ग्रन्थ लिखना पड़ेगा । ऊपर के उलोको में इन सब गुणों 
का समुच्चय इसीलिये बतलाया गया है, कि जिसमें देवी सम्पत्ति के सात्विकरूप 
को पुरी कल्पना हो जावे; और यदि एक शब्द में कोई ग्रर्थ छूट गया हो, तो दूसरे 
झब्दमे उसका समावेश हो जावे । भ्रस्तु; ऊपर को फेहरिस्त के ' ज्ञानयोगव्यव- 
स्थिति' शब्द का ग्रर्थ हमने गीता. ४. ४१ और ४२ वें इलोक के ग्राधार पर कर्म- 
योगप्रधान किया है । त्याग और धृति की व्याख्या स्वयं भगवान्‌ ने ही १८ वें 
अध्याय से कर दी है (१८. ४ और २६) । यह बतला चुके, कि देवी सम्पत्ति में 
किन गुएों का समावेश होता है? ग्ब इसके विपरीत आसुरी या राक्षसी सम्पत्ति 
का वन करते हें :--] 

(४) हे पार्थ | दम्भ, दपं, ग्रतिमान, क्रोध, पारुष्य अर्थात्‌ निष्ठुरता भ्रौर 

अज्ञान ग्रासुरी यानी राक्षसी सम्पत्ति में जन्मे हुए को प्राप्त होते हैं। 

[ महाभारत-शान्तिपर्वं के १६४ और १६५ श्रध्यायों सें इनमे से कुछ 
दोषों का वएंन है; भौर गन्त सं यह भी बतला दिया है, कि नुशंस किसे कहना 
चाहिये ? इस इलोक में “भज्ञान' को आसुरी सम्पत्ति का लक्षणा कह देने से प्रगट 
होता हे, कि “ ज्ञान ' देवी सम्पत्ति का लक्षण है। जगत्‌ सं पाये जानेवाले दो प्रकार 

` के स्वभावो का इस प्रकार वन हो जाने पर :--] | 

(४) (इनमें से) देवी सम्पत्ति (परिणाम में) भोक्षदायक आर झासुरी 


बन्धनदायक मानी जाती हैं। हे पाएडव ! तु देवी सम्पत्ति में जन्मा हुमा ह। 
जोक सत कर । । 


गीता, श्रनुवाद और टिप्पएी:--- १६ अध्याय । ८११ 


$ 8 दो भूतसगौ लोकेऽस्मिन्दैव आसुर एवं च । 
दैवो विस्तरञः' प्रोक्त आसुरं पार्थं मे शरण ॥ ६॥ 
प्रवात्ति च निवृत्तिं च जना न विदुरासुराः । 
न शौचं नापि चाचारो न सत्यं तेषु विद्यते ॥ ७ ॥ 
असत्यमप्रतिष्ठं ते जगदाहुरनीस्वरम्‌ । 
[ संक्षेप में यह बतला दिया कि इन दो प्रकार के पुरुषों को कोन-सी गति 
मिलती है? ग्ब विस्तार से आसुरी पुरुषों का वर्णन करते हैँ :--] 
(६) इस इलोक में दो प्रकार के प्राणी उत्पन्न हुआ करते हें। (एक) दैव 


और दूसरे आसुर । (इनमें) देव (श्रेणो का) वन विस्तार से कर दिया । (अब) 
हे पार्थ ! में आसुर (श्रेणी का) वएँन करता हूँ; सुन । 


[पिछले भ्रध्यायों में यह बतलाया गया हुँ, कि कर्मयोगी कैसा बर्ताव करे ? 
और ब्राह्मी अवस्था कैसी होती है ? या स्थितप्रज्ञ, भगवद्भक्त अथवा त्रिगुणातीत 
किसे कहना चाहिये ? और यह भी बतलाया गथा हे, कि ज्ञान क्या है ? इस 
अध्याय के पहले तीन इलोकों में देवी सम्पत्ति का जो लक्षएा है, वही देव-प्रकृति 
के पुरुष का वर्णान है। इसी से कहा है, कि दैव श्रेणी का वर्णन विस्तार से पहले 
कर चुके हैं । सुर सम्पत्ति का थोड़ा-सा उल्लेख नोवेंग्रध्याय (९. ११ और १२ ) 
में आ चुका है। परन्तु वहाँ का वएंन श्रधूरा रह गया हैं; इस कारण इस 
अध्याय में उसी को पुरा करते हैं :-- ] 

[ (७) आसुर लोग नहीं जानते, कि प्रवृत्ति क्या है और निवृत्ति क्या ह! 
अर्थात्‌ वे यह नहीं जानते, कि क्या करना चाहिये? श्रौर क्या न करता चाहिये ? 
उनमें न शुद्धता रहती है, न आचार और सत्य ही । (८) ये (आसुर लोग) कहते 
हैं, कि सारा जगत्‌ असत्य है, ग्रप्रतिष्ठ अर्थात्‌ निराधार हैं, भ्रनीश्‍्वर याती बिना 
परमेश्वर का है, भ्रपरस्परसम्भूत अर्थात्‌ एक दुसरे के बिना ही हुआ है। (अतएव) 
काम को छोड़--प्र्थात्‌ मनुष्य की विषयवासता के अतिरिक्त इसका र क्या 
हेतु हो सकता हैं ? 

[ यद्यपि इस इलोक का अर्थ स्पष्ट है, तथापि इसके पदों का अर्थ करते सें 
बहुतकुछ मतभेद है। हम समझते हें, कि यह बएँन उन चार्वाक आदि 
नास्तिको के मतों का है, कि जो वेदान्तशास्त्र या कापिलसांख्यशास्त्र के सृष्टि- 
रचनाविषयक सिद्धान्त को नहीं मानते; और यही कारणा है, कि इस श्लोक के 
पदों का ग्र्थ सांख्य और भ्रध्यात्मञास्त्रीय सिद्धान्तों के बिरुद्ध हैं । जगत्‌ को 
नाशवान्‌ समझ कर वेदान्ती उसके ग्रविनाशी सत्य को--सत्यस्य सत्यं (ब्‌ २ 
३. ६) --लोजता हैँ; और उसी सत्य तत्त्व को जगत्‌ का मूल धार या प्रतिष्ठा 
सानता है--ब्रह्मपुच्छं प्रतिष्ठा (तै. २. ५) ॥ परन्तु ग्रासुरी लोग कहते हें, कि 
यह जग असत्य है=-अर्थात्‌ इसमें सत्य नहीं है--भोर इसीलिये वे इस जगत्‌ को 


८१२ । ` ' गीतारहस्य अथवा कमंयोगशास्त्र । 


अपरस्परसंमूतं किमन्यत्कामहैतुकम ॥ ८॥ . 
झप्रतिष्ठ भी कहते है--श्रर्थात्‌ इसकी न प्रतिष्ठा हें और न आधार। यहाँ शंका 
हो सकती है, कि इस प्रकार भ्रध्यात्मशास्त्र में प्रतिपादित श्रव्यक्त परब्रह्म यदि 
श्रासुरी' लोगों को सम्मत न हो, तो उन्हें भक्तिमागं का व्यक्त ईश्वर मान्य होगा। 
इस से भ्रनीइवर (अन्‌ + ईश्वर) पद का प्रयोग करके कह दिया हूँ, कि श्रासुरी 
लोग जगत्‌ में ईश्वर को भी नहीं मानते। इस प्रकार जगत्‌ काकोई मूल आधार 
न मानने से उपनिषदों में बाएात यह सुष्उृत्पत्तिक्रम छोड़ देना पड़ता है, कि 
“। ग्रात्मनः आकाशः सम्भूतः । आकाशाद्वायुः वायोरग्निः । अग्नेरापः । अद्भ्यः 
पृथिवी । पृथिव्या श्रोषधयः । ग्रोषधीभ्यः अन्नं । भ्रन्नात्पुरुषः । ” (ते. २. १) 
और सांख्यशास्त्रोक्त इस सृष्टयुत्पत्तिक्रम को भी छोड देना पड़ता है, कि 
प्रकृति श्रौर पुरुष, ये दो स्वतन्त्र म्‌ लततव हँ । एवं सत्त्व, रज श्रौर तम गुणों के 
अन्योन्य श्राश्रय से श्रर्थात्‌ परस्पर मिश्रण से सब व्यक्त पदार्थ उत्पन्न हुए हें । 
क्योंकि यदि इस श्रृंखला या परम्परा को मान लें, तो दूइयसृष्टि के पदार्थों से 
इस जगत्‌ का कुछ-न-कुछ मूलतत्त्व मानना पड़ेगा । इसी से श्रासुरी लोग जगत्‌ 
के पदार्थों को अपरस्परसम्भूत मानते हें--श्र्थात्‌ वे यह नहीं मानते, कि ये पदार्थ 
एक दूसरे से किसी क्रम से उत्पन्न हुए हें। जगत्‌ की रचना के सम्बन्ध में एक 
बार ऐसी समझ हो जाने पर मनुष्य प्राणी ही प्रधान निश्चित हो जाता है। और 
फिर यह विचार श्राप-ही-ग्राप हो जाता है, कि मनुष्य की कामवासना को तृप्त 
करने के लिये ही जगत्‌ के सारे पदार्थ बने हैं, उनका और कुछ भी उपयोग नहीं 
है; और यही श्र इस इलोक के अस्त में “ किमन्यत्काम हैतुकम्‌”-काम को छोड़ 
उसका ओर क्या हेतु होगा ?--इन शब्दों से, एवं आगे के इलोकों सें भी बात 
है । कुछ टीकाकार “ अपरस्परसम्भूत ” पद का ग्रन्वय ।' किमन्यत्‌ “से लगा 
कर यह श्रथ करते हैं, कि “ क्या ऐसा भी कुछ देख पड़ता है, जो परस्पर अर्थात्‌ 
स्त्रीपुरुष के संयोग से उत्पन्न न हुआ हो ? नहीं; और जब ऐसा पदार्थ ही 
नहीं देख पड़ता, तब यह जगत्‌ कामहेतुक श्रर्थात्‌ स्त्रीपुरुष को कामेच्छा से 
` ही निम्मित हुआ है ” । एवं कुछ लोग “ ग्रपरश्च परश्च अपरस्परो ” ऐसा 
अद्भुत विग्रह करके इन पदों का यह अर्थ लगाया करते हे, कि “ परस्पर ” 
ही स्त्री-पुरुष हे, इन्हीं से यह जगत्‌ उत्पन्न हुआ है, इसलिये स्त्रीपुरुषों का काम 


. हो इसका हेतु हे । और कोई कारए नहीं हे ”। परन्तु यह श्रन्वय सरल नहीं 


है श्रोर ' ग्रपरञ्च परइच' का समास' अपर-पर' होगा; बीच में सकार न आने 
पावेगा। इसके ्रतिरिक्त ग्रसत्य भर अप्रतिष्ठ इन पहले ग्राये हुए पदों को देखने 


- से यही ज्ञात होता हुँ, कि श्रपरस्परसम्भूत नञ सम(स ही होना चाहिये । औ्रौर 


फिर कहना पड़ता है, कि सांख्यशास्त्र से “परस्परसम्भूत' शब्द से जो ' गुणों से 


| गुणों का अन्योन्य जनन, वणित है, बही यहाँ विवक्षित है (देखो गीतारहस्य प्र. ७, 


गीता, अनुवाद आर टिप्पणी -- १६ अध्याय । ८१३. 


एतां दृष्टिमवष्टभ्य नष्टात्मानोऽल्पबुद्भयः । 
'ग्रभवन्त्युग्रक्माणः क्षयाय जगतोऽहिताः ॥ & || ` 
काममाश्रित्य दुष्पूरं दम्भमानमदा न्विताः । - 
ha [a ~ ॥ 024 
| मोहादगहीलाउसदूग्राहन्ग्रवरतन्तेड्शुचित्रता: ॥ १०.॥ 
चिन्तामपरिमेयां च प्रल्यान्तामुपाश्रिता;। ` 
कामोपभोगपरमाः एतावदिति निर्चिताः ॥- १ १.॥ 
आशापाशशतैबद्धा: कामक्रोधपरायणाः । 
ईहन्ते काममोगार्थमन्यायेनाथसंचयान्‌ ॥ १२ ॥ - 
इदमद्य मया लब्धमिमं ग्रासस्ये मनोरथम्‌ | 
इदमस्तीदमपि मे भविष्यति पुनर्धनम्‌ ॥ १३ ॥ 
यु. १५७ और १५८ ) ' अन्योन्य ' और “ परस्पर ' .दोनों शब्द समानार्थक हें। 
सांख्यशास्त्र में गुणों के पारस्परिक झगड़े का वएंन करते समय ये दोनों शब्द 
आये हैं (देखो म. भा. शाँ. ३०५; सां. का. १२ और १३)। गीता पर जो माध्व- 
भाष्य है, उसमे इंसी ग्रर्थं को मान कर यह दिखलाने के लिये कि जगत्‌ की 
चस्तुएँ एक दूसरी से कैसे उपजती हूँ ? गीता का यही इलोक दिया गया है-- 
£ अन्नाद्भवन्ति भूतानि” इत्यादि--( भ्रग्नि में छोड़ी हुई श्राह ति सूर्य को पहुँचती 
है, तः ) यज्ञ से वृष्टि, वृष्टि से श्रन्न और घ्नत से प्रजा उत्पन्न होती है (देखो 
गो. ३. १४; मनु. ३. ७६ ) । परस्तु तैत्तिरीय उपनिषद्‌ का वचन इसको अपेक्षा 
अधिक प्राचीन और व्यापक हूँ । इस कारए उसी को हमने ऊपर प्रमाएा में दिया 
है। तथापि हमारा मत है, कि गीता के इस 'श्र-परस्परसम्भूत' पद से उपनि-: 
षद्‌ के सुष्टयुत्पत्तिक्रम को अपेक्षा सांख्यों का सृष्ठचुत्पत्तिक्रम ही अधिक विव- 
क्षित है। जगत्‌ की रचना के विषय में अपर जो आसुरी मत बतलाया गया है, 
“उसका इन लोगों के बर्ताव पर जो प्रभाव पडता है, उसका वर्णान करते हें । ऊपर 
' के ३लोक में अन्त में जो 'कामहेतुक' पद है उसी का यह धिक स्पष्टीकरएा है। ] 
(€) इस प्रकार की दृष्टि को स्वीकार करके ये अलपबु द्विवाले नष्टात्मा और दुष्ट लोग 
ऋर कर्म करते हुए जगत्‌ का क्षय करने के लिये उत्पन्न हुआ करते हे; (१०) (ओर ) 
केभी सी पए न होनेवाले काम श्रर्थात्‌ विषयोपभोग की इच्छा का आश्रय 
करके ये (आसुरी लोग) दम्भ मान और मद से व्याप्त हो कर मोह के कारण 
झूठमुठ विश्वास अर्थात्‌ मनमानी कल्पना करके गंदे कास करने के लिये प्रवत्त 
रहते हें । (११) इसी प्रकार ्रामरणान्त ( सुख भोगने की ) अगणित चिन्ताओं 
से ग्रसे हुए, कामोपभोग में डूबे हुए आर निश्चयपूवंक उसी को सवेस्व माननेवाले 
(१२) संकड़ों आशझापाशों से जकड़े हुए, कामक्रोधपरायएा ( ये आसुरी लोग) 
सुख लूटने के लिये ग्रन्याय से बहुत-सा श्र्थेसञ्चय करने को तृष्णा करते हैं। 
(१३ ) मेने आज यह पा लिया । (कल) उस मनोरथ को सिद्ध करूंगा; यह धन (मेरे 


घरे - गीतारहस्य अथवा कर्मयोगंशास्त्र । ` 

असौ मया हतः शत्रृहेनिष्ये चापरानपि । . 

इ्वरोऽइमहं भोगी सिद्धोऽहं बलवान्सुखी || १४ ॥ 

आढयोऽभिजनवानस्मि कोन्योऽस्ति सदशो मया । 

. यह्ष्से दास्यामि मोदिष्य इत्यज्ञानविंमोहिताः ॥ १५ ॥ 
अनेकचित्तविभ्रान्ता मोहजाल्समाइंता: । 
CREE. 

प्रसक्ताः कामभोगेषु पतन्ति नरकेऽशुचौ ॥ १६ ॥ 

आत्मसम्भाविताः स्तब्धा धनमानमदान्विताः । 

यजन्ते नामयज्ञैस्ते दम्भेनाविधिपूर्वेकम्‌ ॥ १७ ॥ 

अहंकारं बलं दर्प कामं क्रोधे च संश्रिताः । 

मामात्मपरदेहेषु प्रद्विप्रन्तोऽम्यसूयकाः ॥ १८ ॥ 

तानहे द्विषतः त्रुरान्संसारेषु नराधमान्‌ । 

क्षिपाम्यजलमशुभानासुराष्वेव योनिषु ॥ १९ ॥ 

` आसुरा योनिमापन्ना मूढा जन्मानि जन्माचे । 

मामप्राप्यैव कौतेय ततो यान्त्यधमां गतिम्‌ || २० ॥ 
$ $ तत्रिविधं नरकस्येद्‌ द्वारं नाशनमात्मनः । 

कामः क्रोधस्तथा लोमस्तस्मादेतत्त्रयं त्यजेत्‌ ॥ २१ ॥ 
पास ) है, और फिर वह भी मेरा होगा (१४) इस शत्रु को मेने मार लिया; एवं 
आरो को भी माखंगा। में: ईश्वर, मं (ही) भोग करनेवाला, में सिद्ध, बलाढय 
और सुखी हुँ। (१५ ) में सम्पन्न और कुलीन हूँ। मेरे समान श्रौर है कौन ? में यज्ञ 
करूँगा, दान दूंगा, मौज करूंगा--इस प्रकार भ्रज्ञान से मोहित, ( १६.) अनेक 
प्रकार को कल्पनां में भूले हुए, मोह के फन्दे में फंसे हुए ग्रोर विषयोपभोग सें 
आसक्त (ये आसुरी लोग) अपवित्र नरक में गिरते हें! (१७) आत्मप्रशंसा करने- 
वाले एँठ से बतंनवाले, धन श्रौर मान के मद से संयुक्त ये ( ्रासुरी) लोग दम्भ 
से, शास्त्रविधि छोड़ कर केवल नाम के लिये यज्ञ किया करते हें। (१८) अहङकार 
से, बल से, दपं से, काम से और क्रोध से फूल कर झपनो और पराई देह सं 
वतमान मेरा (परमे३वर का ) द्वेष करनेवाले, निन्दक, (१६) झोर अशुभ कमं-. 
करनेवाले (इत) द्वेषी और कूर अधम नरों को में (इस) संसार की आसुर अर्थात्‌ 
पापयोत्ियों में हो सदेव पटकता रहता हूं । (२०) हे कोन्तेय! (इस प्रकार) 
जन्म जन्म में आसुरयोनि को ही पा कर ये मूर्ख लोग मुझे बिना पाये ही न्त ' 
में अत्यन्त ्रघोगति को जा पहुंचते हूँ । 


[आसुरी लोगों का और उनको मिलनेवाली गति का वर्णन हो चुका। श्रब 
इससे छुटकारा पाने को युक्ति बतलाते हैं ;--] 


(२१) काम, क्रोध र लोभ, ये तीन प्रकार के नरक के द्वार हें। ये हमारा. 


es 


गीता, थनुवाद और टिप्पणी -- १ ६ अध्याय । 


एतैर्विमुक्तः कौंतेय तमोद्वारस्त्राभिर्नरः । 
आचरत्यात्मनः श्रेयस्ततो याति परां गतिम्‌ ॥ २२ ॥ 
$$ यः शास्त्राविधिमुत्सुञ्य वर्तते कामकारतः । 
न स सिद्धिमवाप्नोति न सुखं न परां गतिम्‌ ॥ २३॥ 
` तस्माच्छाल्नं प्रमाणं. ते कार्याकार्यव्यवस्थितौ । 
ज्ञात्वा शास्त्रविधानोक्त कर्म कठुमिहाहेसि ॥ २४ ॥ 


इति श्रीमद्भगवद्गीतासु उपनिषत्सु ब्रह्मविद्यायां योगशास्त्र श्रीकृष्णाझुनः 
संवादे दैवासुरसंपद्विभागयोगो नाम घोड्योऽध्यायः || १६ ॥ 


नाश कर डालते हें; इसलिये इन तीनों का त्याग करना चाहिये। (२२) है कौंतेय ! 
इन तीन तमोद्वारो से छूट कर मनुष्य वही आचरण करने लगता है, कि जिसमें उसका 
कल्याएा हो; और फिर उत्तम गति पा जाता है । 


[ प्रगट हूँ, कि नरक के तीनों दरवाजे छट जान पर सद्गति सिलनी ही 
चाहिये । किन्तु यह नहीं बतलाया, कि कौन-सा आचरण करन से ये छूट जाते: 
हैं । अतः श्रब उसका मागे बतलाते हैं :-- ] 


(२३) जो शास्त्रोक्त विधि छोड़ कर मनमाना करने लगता है, उसे न सिद्धि: 
मिलती हे, न सुख मिलता है; और न उत्तम गति ही मिलती है। (२४) इसलिये: 
कार्य्रकार्यव्यवस्थिति का '्र्थात्‌.कतंव्य और श्रकतंव्य का निर्णाय करने के लिये: 
तुझे शास्त्रों का प्रमाए मानना चाहिये । भ्रौर शास्त्रों में जो कुछ कहा है, उसको: 
समझ कर तदनुसार इस लोक सं कर्म करना तुझे उचित है । 


: ` [इस इलोक के “ कार्याकार्यव्यवस्थिति ” पद से स्पष्ट होता हुँ, कि कर्तव्य" 
शास्त्र की ्र्थात्‌ नीतिशास्त्र की कल्पना को दृष्टि के आगे रख कर गोता का - 
: उपदेश किया गया हैँ। गीतारहस्य ( प्र. २, पृ. ४५-५० ) सें स्पष्ट कर दिखला: 
. दिया है, कि इसी को कर्मयोगज्ञास्त्र कहते हें । 


इस प्रकार श्रीभगवात्‌ के गाये हुए--अर्थात्‌ कहे हुए--उपनिषद्‌ में ब्रह्मः 
विद्यान्तगेत योग--अर्थात' कर्मयोग--शास्त्रविषयक श्रीकृष्ण और अर्जुन के संवाद 
में देवासुरसम्पद्विभागयोग नामक सोलहवाँ भ्रध्याय समाप्त हुआ । 


२१६. गीतारहस्य प्रथवा कर्मयोगशास्त्र । 


- -सप्तदशो5ध्यायः | : 
। 2: अर्जुन उवाच। ` 
ये शास्त्रविधिमुत्सज्य यजन्ते श्रद्धयान्विता: । 
तेषां निष्ठा तु का कृष्ण सचमाही रजस्तमः ॥ १ ॥ 
` श्रीभगवानुवाच । ` छ 
' त्रिविधा भवति श्रद्धा देहिनां सा स्वमावजा । 


सत्रहवाँ अध्याय | 


[ यहाँ तक इस बात का वरएँन हु, कि कर्मयोगशासत्र के श्रनुसार संसार का 
धारएापोषएा करनेवाले पुरुष किस प्रकार के होते हैं रौर संसार का नाश करनेवाले 
मनुष्य किस ढेंग के होते हें? श्रब यह प्रश्‍न सहज ही होता है, कि मनुष्य मनुष्य में 
इस प्रकार के भेद होते क्यों हे ? इस प्रश्न का उत्तर सातवें भ्रध्याय के “ प्रकृत्या 
नियताः स्वया ” पद में दिया गया है; जिसका अर्थ यह है; कि यह प्रत्येक मनुष्य 
का प्रकृतिस्वभाव है (७. २०)। परन्तु वहाँ सत्त्व-रज-तममय. तीनों गुणों का विवे- 
चन किया नहीं गया था । श्रतएव वहाँ इस प्रकृतिजन्य भेद की उपपत्ति का विस्तार- 
पुर्वेक वर्णन भो न हो सका। यही कारण है जो चोदहवें अध्याय में ्रिगुणों का 
विवेचन किया गया है; और भ्रब इस प्रध्याय में बएान किया गया है, कि त्रिगुणो से 
उत्पन्न होनेवाली श्रद्धा आदि के स्वभावभेद क्योंकर होते हैं और फिर उसी ग्रध्याय 
में ज्ञानविज्ञान का सम्पूर्ण निरूपणा समाप्त किया गया है। इसी प्रकार नोवें प्रध्याय 
में भक्तिमार्ग के जो प्रनेक भेद ' बतलाये गये हें, उनके कारण भी इस श्रध्याय 
को उपपत्ति से समझ में आ जाते हें ( देखो &. २३, ' २४ ) । पहले अर्जुन 
यो पूछता है, कि :-- ] 

अर्जुन ने कहा :--(१) हे कृष्णा ! जो लोग श्रद्धा से युक्त होकर, शास्त्रनिदिष्ट 
विधि को छोड करके यज़न करते हैं, उनकी निष्ठा" अर्थात्‌ (मन को) स्थिति कैसी 
हे--सात्त्विक है, या राजस है, या तामस ? .... RPE 

[ पिछले ग्रध्याय के अन्त में जो यह्‌ कहा गया था, कि शास्त्र की विधि 

का अथवा नियमों का पालन श्रवइय करता चाहिये; उसी पर श्र्जुन ने यह शंका 
को हैं। शास्त्रों पर श्रद्धा रखते हुए भी मनुष्य अज्ञान से भूल कर बेठता हे । 
- उदाहरएाथं, शास्त्रविधि यह हे, कि सर्वव्यापी परमेश्वर का भजनपुजन करना 
चाहिये; परन्तु बह इसे छोड़ करः देवताओं की धुन में लग जाता. है (गी. 


९, २३) । ग्रतः जुन का प्रदत्त हे कि ऐसे पुरुष की निष्ठा अर्थात्‌ अवस्था अथवा . 


स्थिति कोन-सी समझो जावे। यह प्रश्‍न उन आसुरी लोगों के विषय में नहीं है, 
कि जो शास्त्र का श्रोर धमं का अशद्धाप्रुवेक तिरस्कार किया करते हैं। तो भी इस 
अध्याय में प्रसङगान्‌सार उनके कमों के फलों का भी वान किया गया हें] 


गीता, अनुवाद और टिप्पणी >- १७:अध्याय । ४१७ 


सच्चाचुरूपा सर्वस्य श्रद्धा भरति भारत । 
श्रद्धामयोऽयं पुरुषी यो यच्छुद्ध: स एव सः ॥३॥ 
यजन्ते साखिका देवान्यक्षरक्षासि राजसाः । ` 
्रेतान्भूतगणांरचान्ये यजन्ते तामसा जनाः ॥४॥- 
श्रीभगवन्‌ ने कहा कि --(२) प्राणिमात्र की श्रद्धा स्वभावतः तीन प्रकार की 
होती है, एक सात्त्विक, दूसरी राजस और तीसरी तामसं । उनका वन सुनो । 
(३) हे भारत ! सब लोगों की श्रद्धा अपने अपने सत्त्व के: अनुसार ग्रर्थात्‌ प्रकृति- 
स्वभाव के ग्रनुसार होती है। मनुष्य श्रद्धामय है। जिसकी जैसी श्रद्धा रहती है, वह 
बैसा ही होता है। : ९ 1 
[ इसरे इलोक में 'सत्व' शब्द का अर्थ देहस्वभाव, बुद्धि अथवा अन्तः 
करए है । उपनिषद्‌ में ' सततव ' शब्द इसो श्रथ में आया है ( कठ. ६. ७ ) ; रौर 
वेदान्तसूत्र के शांकरभाष्य में भी क्षेतकषेत्रज्ञ' पद के स्थान में सत्वक्षेत्रज्ञ' पद 
का उपयोग किया गया है (वे.सु. शां.भा. १. २. १२) । तात्पर्यं यह है, कि दूसरे 
इलोक का स्वभाव" शब्द और तीसरे इलोक का 'सत्त्व' शब्द यहाँ दोनों हो समा- 
नार्थक हूँ। क्योंकि सांख्य और बेदान्त दोनों को ही यह सिद्धान्त मान्य हूँ, कि 
स्वभाव का अर्थ प्रकृति है । इसी प्रकृति से बुद्धि एवं श्रन्तः:करण उत्पन्न होते 
हैं। “ यो यच्छुद्ः स एवं सः”--पह तत्त्व “देवताओं की भक्ति करनेवाले देवः , 
ताग्रो को पाते हें'' प्रभृति पुर्वेर्चाणात सिद्धान्तों का ही साधारण अनुवाद हे 
(७. २०-२३; ९. २५) । इस विषय का विवेचन हमने गीतारहस्य के तेरहवें 
प्रकरए में किया है (देखिये गीतार. पृ.४२१-४२७) । तथापि जब यह कहा, कि 
जिसकी जैसी बुद्धि हो, उसे वेसा फल मिलता है; और वेसी बुद्धि का होना या 
न होना प्रकृतिस्वभाव के अधीन है; तब प्रश्न होता है, कि फिर वह बुद्धि सुधर 
क्योंकर सकती है ? इसका यह उत्तर है, कि श्रात्मा स्वतन्त्र है, अतः देह का यह 
स्वभाव क्रमशः श्रभ्यास और वेराग्य के द्वारा धीरे धीरे बदला जा सकता है । 
इस बात का विवेचन गीतारहस्य के दसवें प्रकरण सें किया गया हे (पु. सय 
२८२) । भ्रभी तो यही देखना है, कि श्रद्धा में भेद क्यों और केसे' होते हे १ इसी 
से कहा गया है, कि प्रकृतिस्वभावनुसार श्रद्धा बदलती हैं। अब बतलाते हैँ, कि 
जब प्रकृति भी सत्त्व, रज और तम इन तीन गुणोंसे युक्त है, तब प्रत्येक सनुष्य 
में श्रद्धा के भी त्रिधा भेद किस प्रकार उत्पन्न होते हें! ग्रोर उनके परिणाम क्या 
हो SF? १ 
( ह क हें--अर्थात्‌ जिनका सा स हे वे देवताओं 
का यजन करते हैं। राजस पुरुष यक्षों आर राक्षसों का यजन करते हैं। एवं इसके 
अतिरिक्त जो तामस पुरुष हैं वे प्रेतों और भूतों का यजन करते हें। 
गो, र. ५२ 


सात्त्विकी राजसी चैव तामसी चेंतिं तां श्रृणु ॥ २॥: 


हश , „ "गीतारहस्य. ्ययचा कर्मयोगशास्त्र, । 


8.8 -अझास्त्रविहितं घोरं तप्यन्ते ये तपो जनाः हज 
दम्माहेकारसयुक्ता: कामरागबलाच्विता: || 
कृर्षयन्तः शरीरस्थं भूतग्राममचेतसः | ` . 
मां चैवान्तःशरीरस्थं तान्विद्वयासुरनिश्चयान्‌ ॥६॥ 
$ § आहारस्त्वपि सवस्य त्रिविधो भवति प्रियः । 
यज्ञस्तपस्तथा ,दानं तेषां भेदमिमं झु ॥७॥ 
[इस प्रकार शास्त्र पर श्रद्धा रखनेवाले सनुष्यों के भो'सत्तव श्रादि प्रकृति के 
. शुणभेदों से जो तीन भेद होते हैं, उनका ग्रौर उनके स्वरूपों का वएंँन हुआ । अब 
. बतलाते हें, कि शास्त्र पर श्रद्धा न रखनेवाले कामपरायएा आर दाम्भिक लोग 
किस श्रेणी में श्राते हें? यह तो स्पष्ट है, कि ये लोग सात्विक नहीं हैँ; परन्तु ये 
निरे तामस भी नहीं कहे जा सकते । क्योंकि यद्यपि इनके कमं शास्त्रविरुद्ध होते 
. हैं, तथापि इतमें कमं करते की प्रवृत्ति होतो है; और वह रजोगुणा का धमं हँ । 
- तात्पर्यं यह है, कि ऐसे मनुष्यों को न सात्त्विक कह सकते हें, न राजस श्रौर न 
. तामस। श्रतएव देवी और आसुरी नामक दो कक्षाएँ बना कर उक्त दुष्ट पुरुषों का 
.. आसुरी कक्षा सें समावेश किया जाता है । सही ग्रे ग्रगले दो इलोकों सें,स्पष्ट 
- किया गया है । ] 
(५) परन्तु जो लोग दम्भ ग्रौर ग्रहङकार से युक्त होकर काम एवं ग्रासक्ति के 
बल पर शास्त्र के विरुद्ध घोर तप किया करते हें (६) तथा जो न केवल शरीर के 
पञ्चमहाभूतों के समूह को ही, ` वरन्‌ शरीर के ग्रन्तर्गत रहनेवाले मुझको भो कष्ट 
देते हें, उन्हें भ्रविवेकी आसुरी बुद्धि के जानो । 

[ इस प्रकार अर्जुन के प्रइनों के उत्तर हुए । इन इलोकों का भावार्थ यह है, कि 
मनुष्य को श्रद्धा उसके प्रकृतिस्वभावानुसार सात्त्विक, राजस श्रथवा तामस होती 
है; ओर उसके अनुसार उसके कों में श्रग्तर होता है; तथा उन कर्मों के भ्रनुरूप 
ही उसे पृथक्‌ पृथक्‌ गति प्राप्त होती है । परन्तु केवल इतने से ही कोई आसुरी 
कक्षा में लेख नहीं लिया जाता । ग्रपती स्वाधीनता का उपयोग कर और शास्त्रा- 

~ दुसार भ्राचरणा करके प्रकृतिस्वभाव को धीरे धीरे सुधारते जाना प्रत्येक मनुष्य का 
'कतंव्य है। हाँ; जो ऐसा नहीं करते ग्रौर दुष्ट प्रक्ृतिस्वभाव का ही भ्रभिमान 
रख कर शास्त्र के विरुद्ध भ्राचरण करते हैं, उन्हें श्रासुरी बुद्धि के कहना चाहिये; 
' यह इत इलोकों का भावार्थ है। प्रब यह वर्णन किया जाता है, कि श्रद्धा के समान 
ही आहार, यज्ञ, तप और दान के सत्तव-रज-तममय प्रकृति के गुणों से भिन्न भिन्न 
भिड केसे हो जाते हें ? एवं इन भेदों से स्वभाव की विचित्रता के साथ-ही-साथः 
: क्रिया की विचित्रतां भी कसे उत्पन्न होती है ? :--] 
(७) प्रत्येक को रुचि का ाहार भी तीन प्रकार का होता है । और यही 


गीता, भ्रनुवाद झौर टिप्पणो --१७:अ्रध्याय । ८१६ 
आयुःसच््वलारोग्यसुखप्रीतिविवर्धनाः । 
रस्याः स्निग्धा: स्थिरा हृया आहाराः सात्तिकग्रियाः ॥८॥ 
कट्वम्ळरूवणा त्युष्णतीक्षारक्षोविदाहिनः । 
आहारा राजसस्येष्टा दुःखशोकामयप्रदाः ॥९॥ 
यातयामं गतरसं पूति पर्युषितं च यत्‌ । 
उच्छिष्टमपि चामेव्यं भोजनं तामसप्रियम्‌ ॥१०॥ 
§ § अफळाकां क्षिभि्ज्ञो विधिदृष्टो य इज्यते । 
यष्टव्यमेवेति मनः समाधाय स॒ सात्तििकः ॥ ११।। 
अभिसन्धाय तु फळं दम्मार्थमति चैव यत्‌ । 
` इज्यते भरतश्रेष्ठ तं यज्ञं विद्धि राजसम्‌ ॥१२॥ 
हाल यज्ञ, तप एवं दान का भो है। सुनो, उनको भेद बतलाता हूँ । (८) आयु, 
सात्विक वृत्ति, बल, आरोग्य, सुख और प्रीति की वृद्धि करनेवाले, रसीले, स्तिग्ध, 
शरीर में भिद कर चिरकाल तक रहनेवाले ग्रौर मन को आनन्ददायक ग्राहार 
सात्त्विक मनुष्य को प्रिय होते हें। (६) कटु अर्थात्‌ चरपरे, खट्टे, खारे, अत्युष्णा, 
तीखे, रूखे, दाहकारक तथा दुःख -शोक ओर रोग उपजानेवाले श्राहार रजस मनुष्य 
को प्रिय होते हें । 

[ संस्कृत में कटु शब्द का अर्थ चरपरा ग्रौर तिक्त का अर्थ कड़झा होता 
हैं । इसी के ग्रनुसार संस्कृत के वैद्यक ग्रन्थों में कालो मिरच कटु तथा नंब तिक्त 
कही गई है (देखो वागभट सुत्र, प्र. १० ) । हिन्दी के कड्ए श्रोर तीखे शाब्द 
ऋमानुसार कटु और तिक्त शब्दों के हो ञ्रपभ्रंश हूँ । ] 

(१०) कुछ काल रखा हु्ना अर्यात्‌ ठएडा, नीरस, दुगेन्प्रित, बासा, जूठा तथा 
झपवित्र भोजन तामस पुरुष को रुचता हूँ । 

[ सात्विक मनुष्य को सात्त्विक, राजस को राजस तथा तामस को तामस 
भोजन प्रिय होता हे । इतना ही नहीं, यदि श्राहार शुद्ध श्र्थात्‌ सात्त्विक हो, 
तो मनुष्य की वृत्ति भी क्रम-क्रम से शुद्ध या सात्विक हो सकती हैँ। उपनिषदों 
में कहा है, कि 'श्राहारशुद्धौ सस्वशुद्धिः ( छां. ७. २६. २ ) । स्यांकि मन 
और बृद्धि प्रकृति के विकार हैं। इसलिये जहाँ सात्विक आहार हुआ वहाँ बुद्धि 

. भी झाप-ही-्राप सात्त्विक बन जाती हे । ये आहार के भेद हुए । इसी प्रकार 
अब यज्ञ के तीन भेद का भो वन करते हैं :-- ] 

(११) फलाझा की आकांक्षा छोड कर ग्रपना कर्तव्य समझ करके शास्त्र की 
विधि के ग्रनसार, शान्त चित्त से जो यज्ञ किया जाता हे, वह साच्विक्र यज्ञ हें । 
(१२) परन्तु हे भरतश्रेष्ठ! उसको राजस यज्ञ समझो कि जो फल को इच्छा से 
अथवा दम्भ के हेतु अर्थात्‌ ऐश्वर्य दिखलाते के लिये किया जाता ह। (१३) शास्त्र- 
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विधिहीनमसृष्टानन मत्रहीनमदक्षिणम्‌ । 
श्रद्धाविरहितं यज्ञं तामसं परिचक्षते ॥ १३॥ . 
० गे ° 
$ § देवद्विजगुरुप्राज्पूजनं शौचमाजवम्‌ । ट 
ब्रह्मचर्यमहिंसा च शारीरं तप उच्यते ॥१ ४॥ 
अनुद्वेगकरं: वाक्यं सत्यं प्रियहितं च यत्‌ । 
स्वाध्यायाभ्यसनं चैव वाङ्मय तप उच्यते । १५ 
मनःप्रसादः सौम्यत्वं मौनमात्मविनिग्रहः | 
भावसंशुद्विरित्येतत्तपो मानसमुच्यते ॥ १६॥ 
$ $ श्रद्धया परया तप्तं तपस्तत्त्रिविधं नरैः । 
विधिरहित, श्रन्तदानविहोन बिना मन्त्रों का, बिना दक्षिणा का और श्रद्धा से 
शून्य यज्ञ तामस यज्ञ कहलाता हे । 

[ आहार और यज्ञ के समान तप के भी तीन भेद हैं। पहले, तप के 
कायिक, वाचिक और मानसिक ये तीन भेद किये हैं; फिर इन तीनों में से प्रत्येक 
में सत्त्व, रज और तम गुणों से जो त्रिविधता होती हे, उसका वएँन किया हूँ। 
यहाँ पर, तप शब्द से यह संकुचित अर्थ विवक्षित नहीं है, कि जङगल में जा 
कर पातञ्जलयोग के अनुसार शरीर को कष्ट दिया करे। किन्तु मनु का किया 
हुआ ' तप ' शब्द का यह व्यापक अर्थ ही गीता के निम्नलिखित इलोकों मे 
अभिप्रेत है, कि यज्ञयाग शादि कमें, वेदाध्ययन, अथवा चातुवेएयं के अनुसार 
जिसका जो कर्तव्य हो--जैसे क्षत्रिय का कतंव्य युद्ध करना है और वेश्य का 
व्यापार इत्यादि-वही उसका तप है (सनु. ११. २३६) । ] 

(१४) देवता, ब्राह्मएा, गुरु ग्रौर विद्वानों को पूजा, शुद्धता, सरलता, ब्रह्म 
चर्य और हिसा को शारीर ग्रर्थात्‌ कायिक तप कहते हैं। ( १५ ) (मन को) 
उद्वेग न करनेवाले सत्य, प्रिय ग्रोर हितकारक सम्भाषएा को तथा स्वाध्याय र्थात्‌ 
अपने कस के अभ्यास को वाङमय ( वाचिक ) तप कहते हे । ( १६) मन को 
प्रसन्न रखना, सौम्यता, मौन अर्थात्‌ सुनियों के समान वृत्ति रखना, सनोनिग्रह 
आर शुद्ध भावना--इनको मानस तप कहते हँ: 

[ जान पडता हे, कि प्द्रहवें श्लोक सं सत्य, प्रिय ओर हित तीनों शब्द 

. सनु के इस वचन को लक्ष्य कर कहे गये हें :-- सस्यं ब्रूयात्‌ प्रियं ब्रूयाज् 
ब्रयात्‌ सत्यमप्रियम्‌ । प्रियञ्च नानृतं ब्रयादेष धमः सनातन :॥ ” ( सनु.४. 
१३८) यह सनातन धर्म हे, कि सच शोर मधुर ( तो ) बोलता चाहिये; 
परंतु अप्रिय सच न बोलना चाहिये । तथापि महाभारत में ही बिदुर ने दुर्घोधनत 
से कहा हे, कि "' प्रियस्य च पथ्यस्य वक्ता श्रोता च दुलभ: ” (देखो सभा- 
६३. १७ ) ॥ अब कायिक, वाचिक और मानसिक तपों के जो भेद फिर भी 
होते हैं, वे यों हैं :--] 

(१७) इन तीनों प्रकार के तपों को यदि सनुष्य फल की झाकांक्षा न रख[कर 
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५5 क्षेमिर्युक्तै [) ७५ 
अफळाकांक्षिभियुक्तैः साच्चिकै परिचक्षते ॥ १७॥ 
सत्कारमानपूजा4 तपो दम्मेन चैव यत्‌ । 
क्रियते तदिह प्रोक्तं राजसं चलमध्रुवम्‌ ॥१८॥ 
मूढग्राहेणात्मनो यत्पीडया क्रियते तपः । 
परस्योत्सादनार्थ वा तत्तामसमुदाहृतम्‌ ॥१९॥ 

§ § दातव्यमिति यद्दानं दीयतेऽनुपकारिणे । 
देशे काळे च पात्रे च तद्दानं सास्तिकं स्मृतम्‌ ॥२०॥ 
यत्तु प्रत्युपकारार्थं फल्मुद्दि्य वा पुनः । 
दियते च परिकिलिष्टं तद्दानं राजसं स्मृतम्‌ ॥२ १॥ 
अदेशकाले यद्दानमपात्रेम्यश्च दीयते । 
असत्क्ृतमवज्ञात तत्तामसमुदाहृतम्‌ ॥ २२॥ 

उत्तम श्रद्धा से तथा योगयुक्त बुद्धि से करे, तो वे सात्विक कहलाते हें। (१८) जो 

तप (अपने) सत्कार, मान या पुजा के लिये अथवा दम्भ से किया जाता हैं, 
वह चंचल और अस्थिर तप शास्त्रों में राजस कहा जाता है ।(१९)मूढ आग्रह से, 
स्वयं कष्ट उठा कर अथवा (जारएा-मारणा आदि कर्मों के द्वारा) दूसरों को सताने 
के हेतु से किया हुआ तप तामस कहलाता हूँ । 

[ये तप के भेद हुए । अब दान के त्रिविध भेद बतलाते हूँ :-- ] 

(२०) वह्‌ दान साच्बिक कहलाता हे कि जो कतंव्यबुद्धि से किया जाता है; 
जो (योग्य) स्थल-काल और पात्र का विचार करके किया जाता है; एवं जो अपने 
ऊपर प्रत्युपकार न करनेवाले को दिया जाता हैं। (२१ ) परन्तु (किये हुए) उपकार 
के बदले सं आथवा किसी फल की आशा रख, बड़ी कठिनाई से जो दान दिया 
जाता है, वह राजस दान है । (२२) ग्रयोग्य स्थान में, अयोग्य काल में, अपात्र मनुष्य 
को, बिना सत्कार के अथवा श्रवहेलनापू्वेक जो दान दिया जाता हैं, वह तामसः 
दान कहलाता है । 

[ आहार, यज्ञ, तप और दान के समान ही ज्ञान, कमं, कर्ता, बुद्धि, धूति 

और सुख की त्रिविधता का वर्णन श्रगले अध्याय में किया गया है (गी. १८- 
२०-३६) इस अध्याय का गुएभेद-प्रकरणा यहीं समाप्त हो चुका । अब ब्रह्म- 
निर्देश के आधार पर उक्त सात्विक कर्म को श्रेष्ठता और सग्राह्मता सिद्ध की 
जावेगी । क्योंकि उपर्युक्त सम्पुए विवेचन पर सामान्यत; यह शङका हो सकती 

` हे, कि कर्म सात्त्विक हो या राजस, या तामस, कसा भी क्यों न हो ? हैँ तो वह 
दुःखकारक और दोषमय ही; इस कारण सारे कमो का त्याग क्ये बिना ब्रह्म- 
प्राप्ति नहो हो सकती । और जो यह बात सत्य हू, तो फिर कर्म के सात्त्विक, 


` राजस आदि भेद करने से लाभ ही क्या ह? इस आक्षेप पर गीता का यह उत्तर 
है, कि क के सात्विक, राजस आर तापस भेद परब्रह्म से भ्रलग नहीं हें। जिस 
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§ § 3ॐतत्सदिति. विदेशो ब्रह्मणस्त्रिविधः स्मृतः । 
ब्राह्मणास्तेनः वेदाश्च यज्ञारच विहिताः पुरा ॥२.३॥ 
$ ६ तस्मादो मित्युदाहृत्य यज्ञदानतपः क्रियाः । 

्रवतैन्ते विधानोक्ताः सततं ब्रह्मवादिनाम्‌ ॥२.४॥ 

तदित्यनभिसन्धाय फळं यज्ञतपः क्रिया: । 
सङ्कत्प में ब्रह्म का निर्देश किया गया हुँ, उसी;में सात्विक,कर्मा का ग्रौर सत्कमों 
का समावेश होता है । इससे निर्विवाद सिद्ध हँ, कि ये कमं भ्रध्यात्मद्ष्टि से भी 
त्याज्य नहीं हें (देखो गीतार:प्र.६,पृ.२४५)। परब्रह्म के स्वरूप का मनुष्य को जो 
कुछ ज्ञान हुआ हे, वह सब “ ॐ तत्सत्‌ ” इन तीन शब्दों के निर्देश में ग्रथित है । 
इनमें से ॐ अक्षर ब्रह्म हैं; और उपनिषदों में इसका भिन्न भिन्न अर्थ किया 
गया हैं( प्रश्‍न ५; कठ. २. १५-१७; ते. १. ८; छां १. १; सैत्र्यु, ६. ३, ४; 
मांड्क्य १-१२) । और जब यह वर्णाक्षररूपी ब्रह्म ही जगत्‌ के आरम्भ में 
था, तब सब क्रियाग्रों का श्रारस्भ वहीं से होता हँ। “ तत्‌ = वह शब्द का 
अर्थ है सामान्य कमं से परे का कर्म--अर्थात्‌ निष्कामबुद्धि से फलाशा छोड़ 
कर किया हुआ सात्विक कमं--श्रौर ' सत्‌ ' का अर्थ वह कमं है, कि जो यद्यपि 
'फलाशासहित हो, तो भो झास्त्रानुसार किया गया हो ओर शुद्ध हो । इस अर्थ) 
अनुसार निष्कामबुद्धि से किये हुए सात्त्विक कमं का ही नहीं, वरन्‌ शास्त्रानुसार 
'किये हुए सत्‌ कमं का भी परब्रह्म के सामान्य और समान्य सङकलप सें समावेश 

` होता हुँ; अतएव इन कमं को त्याज्य कहना अनुचित है। भ्रन्त में .' तत्‌? 

र “ सत्‌ ' कमो के अतिरिक्त एक ' श्रसत्‌ अर्थात्‌ बुरा कर्म बच रहा। 
परन्तु वह दोनों लोकों में गह्यो माना गया है । इस कारएा अन्तिम इलोक सें 
सुचित किया है, कि उस कर्म का इस संकल्प में समावेश नहीं होता । 
भगवान्‌ कहते हें कि :--] 

(२३) (शास्त्र में) परब्रह्म का निर्देश ' ३% तत्सत्‌ ' यों तीन प्रकार से किया 

जाता हे । उसी निर्देश से पूर्वकाल में ब्राह्मएा, वेद ग्रौर यज्ञ निमित हुए हैँ । 

[ पहले कह आये हैं, कि सम्पूएं सूष्टि के ग्रारम्भ में ब्रह्मदेदरूपी पहला 
ब्राह्मण, वेद और यज्ञ उत्पन्न हुए (गी. ३. १०) । परन्तु ये सब जिस परब्रह्म 
से उत्पन्न हुए हें, उस परब्रह्म का स्वरूप ' ॐ तत्सत्‌ ' इन तीन शब्दों में हें। 
अतएव इस इलोक का यह भावार्थ हे, कि “५ तत्सत्‌' सङकलप ही सारी सूष्टि का 
मूल हैं । अब इस सङकलप के तीनों पदों का कमंघोग की दृष्टि से पृथक निरूपएा 
किया जाता हे :-- ] 

. (२४) तस्मात्‌ ्रर्थात्‌ जगत्‌ का आरम्भ इस संकल्प से हुआ हे। इस कारण 
अह्यवादी लोगों के यज्ञ, दान, तप तथा श्रन्य शास्त्रोक्त इस सदा 3५ के उच्चार के 
साथ हुश्रा करते हें ( २५) “तत्‌ शब्द के उच्चारण से फल की श्राशा न रख 
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दानक्रियारच विविधाः त्रियन्ते मोक्षकांक्लिभिः ॥२५॥ 

सद्भावे साधुभावे चं सदिव्थेतव्रयुज्यते। 

प्रशस्ते कमौणि तथा सच्छव्दः पार्थं युज्यते ॥२६॥ 

यज्ञे तपसि दाने च स्थितिः सदिति चोच्यते | 

कर्म चैव तदर्थीयं सदित्येवासिधीयते ॥२७॥ 

§ § अश्रद्धया हुतं' दत्तं तपस्तप्तं कृतं च यत्‌ । 

कर मोक्षार्थी लोग यज्ञ, दान, तप आदि अनेक प्रकार को क्रियाएं किया करते हें। 
(२६) अस्तित्व और साधुता अर्थात्‌ भलाई के गर्थे में 'सत्‌' शब्द का उपयोग किया 
जाता है। और हे पार्थ ! इसी प्रकार प्रशस्त अर्यात्‌ श्रच्छे कर्मा के लिये भी 'सत्‌' 
शब्द प्रयुक्त होता है । (२७) यज्ञ, तप और दान में स्थिति अर्थात्‌ स्थिर भावना 
रखने को भी ' स्तत्‌ ' कहते हैं, तया इनके निमित्त जो कमं करना हो, उस कमें का 
नाम भी ' सत्‌' ही हैं । 

[ यज्ञ, तप और दान मुख धामक कर्म हें तथा इनके निमित्त जो कमं 
किया जाता है, उसी को मीमांसक लोग सामान्यतः यज्ञार्थं कमें कहते हेँ। इन 
कर्मो को करते समय यदि फल को आशा हो, तो भी वह धर्म के श्रनुकूल रहती 
है । इस कारण ये कमं 'सत्‌' श्रेणी में गिने जाते हैं; और सब निष्कास कमें तत्‌ 
(= बह अर्थात्‌ परे की) श्रेणी में लेखे जाते हैं । प्रत्येक कमं के आरम्भ में जो 
यह ॐ तत्सत्‌' ब्रह्मसङक्ल्प कहा जाता है, उमे इस प्रकार से दोनों प्रकार के 
कर्मो का समावेश होता है । इसलिपे इन दोनों कर्मों को ब्रह्मानुकूल ही समना 

. चाहिये । देखो गोतारहस्य प्रः ९, पृ. २४५। श्रब असत्‌ कर्त के विषय सें 
कहते हैं :--] 

(२८) श्रश्चढ्धा से जो हवन किया हो, (दान) दिया हो, तप किया हो या 
जो कुछ (कमं) किया हो, वह ग्रसत्‌ ' कहा जाता हैं। हे पार्थ ! बह (कर्म ) ` 
न मरने पर (परलोक में); और न इस लोक में हितकारी होता है । 

[ तात्पर्य यह है, कि बअह्मस्वरूप के बोधक इस सर्वेमान्य सङकलप 'में ही 
निष्का मबद्धि से अथवा कर्तव्य समझ कर किये हुए सात्विक कमे का--ग्रोर 
शास्त्रानसार सद्बुद्धि से किये हुए प्रशस्त कमं भ्रयवा सत्कर्म का--समावेश होता. 
है। अन्य सब कमं वृथा हैं । इससे सिद्ध होता है, कि उस कमं को छोड़ देने का. 
उपदेश करना उचित नहीं है, कि जिस कर्म का ब्रह्मनिर्देश में ही समावेश होता 
है; और जो ब्रह्मदेव के साथ ही उत्पन्न हुग्ना है (गी, ३. १०); तथा जो 
किसी से छट भी नहीं सकता | “3५ तत्सत्‌ ” रूपी ब्रह्मनिदश के उक्त कर्मयोग- 
प्रधान ग्रथे को इसी अध्याय सें कमेविभाग के साथ ही बतलाने का हेतु भी 
यही है । क्योंकि केवल ब्रह्मस्वरूप का बएंन तो तेरहवें ग्रध्याय में और उसके 
पहले भी हो चुका है। गोतारहस्य के नौवें प्रकरण, के शर्त ( पु, २४५ ) में 
बतला चुके है कि” ॐ तत्सत्‌ ' पद का असली भ्रं क्या होना चाहिये? आज- 


डर२४ ¦ ¦ ` गीतारहस्य ग्रथंवः कमंयोगञास्त्र । 


. असदित्युच्यते पार्थं न च.त्रेत्य नो इह ॥२८॥ = 
इति श्रीमद्भवद्गीतासु उपनिषत्सु ब्रह्मविद्यायां योगशाख्रे श्रीकृष्णाङ्गन- 
संवादे, श्रद्धात्रयविभागयोगो. नाम सप्तदशोड्ध्यायः ॥ १७ ॥ 


कल ' सच्चिदानन्द ' पद से ब्रह्मनिर्देश करने की प्रथा हे। परन्तु स्वीकार 
न करके यहाँ जब उस “59 तत्सत्‌ ' ब्रह्मनिर्देश का ही उपयोग किया गया है, तब 
इससे यह अनुमान निकल सकता है, कि ' सच्चिदानन्द ' पदरूपी ब्रह्मनिर्देश गीता 
` ग्रन्थ के निर्मित हो चुकने पर साधारणा ब्रह्मनिदेश के रूप से प्रायः प्रचलित 
« हुआ होगा। ] 
इस प्रकार श्रीभगवान्‌ के गाये हुए--अ्र्थात्‌ कहे हुए--उपनिषद्‌ में ब्रह्म- 
धिद्यान्तगंत योग-अर्थात्‌ कमंयोग--शास्त्रविषयक श्रीकृष्णा ग्रौर अर्जुन के संवाद 
में शद्धात्रयविभागयोग नामक सत्रहवाँ अध्याय समाप्त हुआ । 


अठारहवाँ अध्याय | 


[अठारहवाँ प्रध्याय पुरे गीताशास्त्र का उपसंहार है। भ्रतः यहाँ तक जो विवे- 
चन हुआ हुँ, उसका हस इस स्थान में संक्षेप से सिहावलोकन करते हें (अधिक 
विस्तार गीतारहस्य के १४ वें प्रकरण में देखिये) । पहले अ्रध्याय से स्पष्ट होता है, 
कि स्वधमं के अनुसार प्राप्त हुए युद्ध को छोड भीख मांगने पर उतारू होनेवाले 
अजून को झपने कर्तव्य में प्रवृत्त करने के लिये गीता का उपदेश किया गया है। 
प्र्जुन को शंका थी, कि गुरुहत्या श्रादि सदोष कमं से आत्मकल्याए कभी न 
होगा । श्रतएव आत्मज्ञानी पुरुषों के स्वीकृत किये हुए आयु बिताने के दो प्रकार के 
मागों का--साँख्य (संन्यास) मागे का और कर्मयोग ( योग ) मार्ग का--वएान 
दूसरे ग्रध्याय के आरम्भ में ही किया गया है। और ग्रस्त में यह सिद्धान्त किया 
गया हे, कि यद्यपि ये दोनों ही मोक्ष देते हें, तथापि इनमें से कर्मयोग ही 
अधिक श्रेयस्कर है (गी. ५. २) । फिर तीसरे ग्रध्याय से ले कर पाँचचें ग्रध्याय तक 
इन युक्तियों का वन हे, कि कमंयोग में बुद्धि श्रेष्ठ समझी जाती हूँ । बुद्धि के स्थिर 
ओर सम होने से कमं को बाधा नहीं होती । कमं किसी से भी नहीं छ्टते; तथा 
उन्हें छोड़ देना भी किसी को उचित नहीं केवल फलाशा को त्याग देना ही 
काफी है। अपने लियेन सही; तो भी लोकसंग्रह के हेतु कमं करना आवश्यक 
हैं। बुद्धि अच्छी हो, तो ज्ञान और कर्म के बीच बिरोध नहीं होता; तथा 'पुव- 
प्रम्परा देखी जाय तो ज्ञात होगा, कि जनक ग्रादि ने इसी मागं का ग्राचरएा 
किया हे। भ्रनम्तर इस. बात का विवेचन किया है, कि कमयोग को सिद्धि के 


गीता, अनुवाद ग्रौर टिप्पणी --- १८ अध्याय । ८२४ 


अष्टादशोऽध्यायः । 
कु अजुन उवाच। 
सन्यासस्य महावाहो तच्वमिच्छामि वेदितुम्‌ । 


लिये बुद्धि को जिस समता की आवश्यकता होतो है, उसे कैसे प्राप्त करना चाहिये? 
और इस कर्मयोग का श्राचरण करते हुए अन्त में उसी के द्वारा मोक्ष कसे प्राप्त 
होता है ? बुद्धि को इस समता को प्राप्त करने के लिये इन्द्रियों का निग्रह करके पुएं- 
तया यह जान लना ग्रावश्रक हे, कि एक ही परमेश्वर सब प्राणियों मं भरा हुआ 
हुँ-- इसके अतिरिक्त और दूसरा मार्ग नहीं है । अतः इन्द्रियनिग्रह का विवेचन 
छठच अध्याय में किया गया हे । फिर सातवें भ्रध्याय से सत्रहवें अध्याय तक 
बतलाया है, कि कर्मयोग का आचरण करते हुए ही परमेश्वर का ज्ञान कँसे प्राप्त 
होता है ? और वह ज्ञान क्या हैं? सातवें और आठै अध्याय में क्षर-ब्रक्षर अथवा 
व्यक्त-ग्रव्यक्त के ज्ञानविज्ञान का विवरएा किप्रा गया है । नोवे अध्याय से वारहचं 
श्रध्याय तक इस अभिप्राय का वन किया गया है,;कि यद्यपि परमेश्वर के व्यक्त 
स्वरूप की अपेक्षा अव्यक्त स्वरूप श्रेष्ठ है, तो भी इस बुद्धि को न डिगने दे, कि पर- 
मेशवर एक ही हैं; और व्यक्त स्वरूप की ही उपासना प्रत्यक्ष ज्ञान देनेवाली अतएव 
सब के लिये सुलभ है । भ्रनन्तर तेरहवें अध्याय में क्षेत्रक्षेत्रज्ञ का विचार किया 
गया हुँ, कि क्षर-ग्रक्षर के विवेक में जिसे अव्यक्त कहते हैं, वही मनुष्य के शरीर 
में अन्तरात्मा है । इसके पश्चात्‌ चोद्हवे अध्याय से ले कर सञ्रहयें अध्याय तक, 
चार श्रध्यायों में क्षरश्रक्षरविज्ञान के ग्रन्तर्गत इस विषय का विस्तारसहित 
विचार किया गया है, कि एक हो अव्यक्त से प्रकृति के गुणों के कारएा जगत्‌ में 
विविध स्वभावों के मनुष्य केसे उपजते हें? अथवा श्रौर अनेक प्रकार का विस्तार 
केसे होता है? एवं ज्ञानविज्ञान का निरूपएा समाप्त किया गया है। तथापि स्थान 
स्थान पर गर्जुन को यही उपदेश है, कि तु कमं कर; ग्रोर यही कमंयोगप्रधान 
ग्रायु बिताने का मार्ग सब में उत्तम माना गया है, कि जिसमें शुद्ध श्रन्तःकरएा से 
परमेश्वर की भक्ति करके “ परमे३वरापंएपूर्वंक स्वधर्मं के अनसार केवल कर्तब्य 
समझ कर मरणापर्यन्त कर्म करते रहने ' का उपदेश है । इस प्रकार ज्ञानमूलक 
गौर भक्तिप्रधान कर्मयोग का सांगोपांग विवेचन कर चुकने पर अठारहवें भ्रध्याय में. 
उसी धर्म का उपसंहार करके अर्जुन को स्वेच्छा से युद्ध करने के लिये प्रवृत्त किया 
है । गीता के इस मागं में--कि जो गीता म सर्वोत्तम कहा गया है--अर्जुत से. 
यह नहीं कहा गया, कि “ तु चतुर्थ आश्रम को स्वीकार करके संन्यासी हो जा ' 
हाँ; यह ग्रवश्य कहा है, कि इस मागे से ्ाचरण करनेवाला मनुष्य नित्य 
संन्यासी ' हें ( गो. ५५ ३ ) । अतएव अरब अर्जुन का प्रश्‍न हूँ, कि चतुर्थ ग्राभम- 
रूपी संन्यास ले कर किसी समय सब कर्मा को सचमुच त्याग देने का तत्त्व इसः 


दर्द ` गीतारहस्य श्रथवा कर्मयोगशास्त्र । 


त्यागस्य च हषकिशा प्रथक्केशिनिषृदन ॥१॥ 
श्रीभगवानुवाच । 
काम्यानां कर्मणां न्यासं संन्यासं क्रयो विदुः । 
क्मेयोगमागं में है या नहीं और नहीं है तो, ' संन्यास ' एवं त्याग ' शब्दों का र्थ 
ख्या है ? देखो.गीतारहस्य प्र. ११, पृ. २४६-२३४९ । ] 

अर्जुन ने कहा :--(१) हे महाबाहु, हृषीकेश ! सें संन्यास का तत्त्व आर हे 

केशिदेत्य-निषूदन ! त्याग का तत्व पृथक्‌ पृथक्‌ जानना चाहता हूँ। 

[ संन्यास और त्याग शब्दों के उन श्रर्यों अथवा भेंदों को भातते के लिये 
यह प्रश्‍न नहीं किया गया है, कि जो कोशकारों ने किये हैं यह न समना 
-चाहिये, कि ग्र्जुन यह भी न जातता था, कि दोनों का धात्वर्थ “छोड़ना” है। 
परन्तु बात यह है; कि भगवान्‌ कर्म छोड़ देने की आज्ञा कहीं भी नहीं देते; 
बल्कि चौथे, पाँचवें अथवा छटवें अध्याय (४.४१३ ५.१३; ६.१) में या अन्यत्र जहाँ 
कहीं संन्यास का वएँन है, वहां उच्हों ने यही कहा है, कि केवल फलाशा का 
“त्याग करके ( गी. १२.११) सब कर्मों का संव्यास' करो -शर्थात्‌ सब कर्म पर- 
'सेइबर को समर्पण करो (३.३०; १२.६)। और उपनिषदों में देखें, तो कमंत्याग- 
प्रधान संन्यापधर्म के ये वचन पाये जाते हें, कि “ न कमणा न भ्रजया धनेन 
त्यागेनैके भ्रमृतत््वमातशुः ' (के.१.२; नारायण १२.३) । सब कर्मो का स्वरूपतः 
“त्याग' करने से ही कई एको ने मोक्ष प्राप्त किया हैँ; श्रथवा “ वेदान्तविज्ञान 
सुनिश्चितार्था: संन्यासयोगाद्यतयः शुद्धतत्त्वा:” (मुएडक ३.२. ६) --ऊमत्यागरूपी 
संन्यास! योग से शुद्ध होनेवाले ' यति ' या “ कि प्रजया करिष्यामः ” (बु. ४. 
४, २२) --हमे पुत्रपौत्र श्रादि प्रजा से क्या काम है? श्रतएव अर्जुन ने समभा 
,कि भगवान्‌ स्मृतिग्नन्थों में प्रतिपादित चार ग्राश्रमों में से कमंत्यागरूपी संच्यास 
आश्रम के लिये त्यूग' और “संस्यास' शब्दों का उपयोग नहीं करते; किन्तु वे 
और किसी अर्थ में उन गब्दो का उपयोग करते हें। इसी से ग्रर्जुन ने चाहा, कि उस 
अर्थ का पुएाँ स्पष्टीकरण हो जाय । इसी हेतु से उसने उक्त प्रइन किया है। गीता- 
“रहस्य के ग्यारहवें प्रकरए (प. २४६-३४९) में इस विषय का विस्तारपूर्वक विवे- 
चन किया गया है। 

श्रीभगवान्‌ ने कहा :--२ (जितने ) काम्य कमं हें, उनके न्यास अर्थात्‌ छोड्ने को 

ज्ञानी लोग संन्यास समकते हें (तथा) समस्त कर्मों के फलों के त्याग को 
र्पाएडत लोग त्याग कहते हें । 

[ इस इलोक में स्पष्टतया बतला दिया हे, कि कमंयोगमाग में संन्यास और 

त्याग किसे कहते हे? परन्तु संब्यासमार्गोय टीकाकारों को यह सत ग्राह्य नहीं । 

इस कारणा उच्हों ने इस इलोक को बहुत कुछ खींचातानी की है । इलोक में प्रथम 

ही काम्य शब्द भ्राया हे। भ्रतएव इन टीकाकारो का मत है, कि यहाँ मीमांसकों के 


गीता, अनुवाद और टिप्पएी -- १८ अध्याय । ८२७ 


सर्वंकमेफळत्यागं प्राहुस्त्यागं विचक्षणाः ।।२॥ 

"नित्य, नेमित्तिक, काम्य रौर निषिद्ध प्रभृति कर्मभेद विवक्षित हैं; और उनकी 
समक में भगवान्‌ का ग्रभिप्राय यह है, कि उनमें से केवल. काम्य कर्मों ही को 

छोड़ना चाहिये'। परन्तु संन्यासमार्गीय लोगों को नित्य और नैमित्तिक कमं भी 

नहीं चाहिय । इसलिये उन्हें यों प्रतिपादन करना पड़ा है,कि यहाँ नित्य और नैमित्तिक 

कर्मो का काम्य कर्मों में ही समावेश किया गया हू। इतना करनेपर भी इस श्लोक के 
उत्तरार्ध में जो कहा गया है, कि फलाशा छोड़ना चाहिये; न कि कमं (आगे छठा 

इलोक देखिये), उसका सेल मिलता ही नहीं । अतएव अन्त में इन टी कलाकारों ने 
अपने ही मन से यों कह कर समाधान कर लिया हुँ, कि भगवान्‌ ने यहाँ कर्मयोग- 

मागं की कोरी स्तुति की है । उनका सच्चा श्रभिप्राय तो यही है, कि कर्मो को छोड 

ही देना चाहिये ! इससे स्पष्ट होता हे, कि संम्यास आदि सम्प्रदायों की दृष्टि से 

इस इलोक का श्रथ ठीक ठोक नहीं लगता । वास्तव सं इसका अर्थ कसंयोगप्रधान 

ही करना चाहिये--श्र्थात्‌ फलाशा छोड कर मरएापर्यंत सारे कर्म करते जाने 
का जो तत्त्व गीता में पहले ्रतेक बार कहा गया है, उसी के अनुरोध से यहाँ 
भी अर्थ करना चाहिये; तथा यही ग्रथ सरल है और ठीक ठीक जमता भी 
है । पहले इस बात पर ध्यान देना चाहिये, कि ' काम्य ' शब्द से इस स्थान में 
'सीसांसको का नित्य, नैमित्तिक, काम्य और तिषिद्ध कर्मेबिभाग अभिप्रेत नहीं 
है । कर्मेयोगमाग में सब कर्मो के दो ही विभाग किये जाते हैं। एक “काम्य ' 
अर्थात्‌ फलाशा से किये हुए कर्म और दूसरे 'निष्काम' श्रर्थात्‌ फलाझा छोड़ कर 
किये हुए कर्म । मनुस्मृति में उन्हीं को क्रम से प्रवृत्त कर्म और ' निवृत्त ” कर्म 
कहा है (देखो मनु. १२. ८८ और ८६) । कमं चाहे नित्य हों, नैमित्तिक हों, 
कास्य हों, कायिक हों, वाचिक हों, मानसिक हों, अथवा सात्त्विक आदि भेद के 
अनसार और किसी प्रकार के हों, उत सब को ' काम्य ' अथवा “ निष्काम ' 

इन दो में से किसो एक बिभाग में आना ही चाहिये । क्योंकि काम अर्थात्‌ 
फलाशा का होना भ्रथवा न होना, इन दोनों के अतिरिक्त फलाशा की दृष्टि से 
तीसरा भेद हो ही नहीं सकता । शास्त्र में जिस कर्म का जो फल कहा गया है-- 
जैसे पुत्रप्राप्त के लिये पुत्रेष्टि--उस फल की प्राप्ति के लिये बह कमं किया जाय, 
तो चह 'काम्य' हे; तथा सन में उस फल की इच्छा न रख कर वही कसे केवल 
कर्तव्य समझ कर किया जाय, तो वह 'निष्काम' हो जाता हैं। इस प्रकार सब 
कर्मों के 'काम्य' और “निष्काम” (श्रथवा सनु को परिभाषा के अनुसार प्रवृत्त 
और निवृत्त) येही दो भेद सिद्ध होते हैं । श्रब कमंयोगी सब “काम्या कर्मा 
को सर्वथा छोड़ देता है । अतः सिद्ध हुआ, कि कर्मयोग में भी काम्यकर्म का 
संन्यास करता पड़ता हैँ। फिर बच रहे निष्काम कमं । सो गीता सें कर्मयोगी को 
निष्काम कमं करते का निश्चित उपदेश किया गया हैं सही; उसमें भी 
“फलाश्ञा' का सर्वथा त्याग करना पड़ता है ( गी: ६. २०) । अतएव त्याग का 


८२८ ¦ गीतारहस्य ग्रथवा कसंयोगशास्त्र । 


$ 8 त्याज्यं दोषवदित्येके कर्म प्राहुर्मनीषिणः । 
यज्ञदानतपः कर्म न त्याज्यमिति चापरे ॥३॥ 
निश्चयं झाणु मे तत्र त्यागे भरतसत्तम । 
त्यागो हि पुरुषव्या त्रिविधः सम्प्रकोर्तितः ॥ ४॥ 
यज्ञदानतपःकमं न त्याज्यं कायैमेव तत्‌ । 
यज्ञो दाने तपश्चैव पावनानि मनीषिणाम्‌ ॥०॥ 
एतान्यपि तु कर्माणि संगं त्यक्त्वा फलानि च 
कर्तव्यानीति मे पाथ निरिचितं मतमुत्तमम्‌ ॥६॥ 

तत्त्व भी गीताधर्म में स्थिर ही रहता है । तात्प यह है, कि सब कर्मोको न 

छोड़ने पर भी कसंयोगमाग में संन्यास' और त्याग! दोनों तत्त्व बने रहते हैं । 

अर्जुन को यही बात समका देने के लिये इस इलोक में संन्यास और त्याग दोनों 
की व्याख्या यों की गई है, कि “संन्यास” का भ्र्थ 'काम्यकर्सों को संथा छोड 
देना' हूँ; और त्याग' का यह मतलब है, कि जो कर्म करना हो, उनको फलाशा 
- न रखे'। पीछे जब यह प्रतिपादन हो रहा था, कि संन्यास ( ग्रथवा सांख्य ) 

आर योग दोनों तत्त्वतः एक ही हें; तब 'संग्यासी' शब्द का अर्थ (गी. ५. ३-६ 

और ६, १, २ देखो ) तथा इसी अध्याय में आगे त्यागी” शब्द का अर्थ भी 

( यी. १८. ११ ) इसी भाँति किया गया हैँ; और इस स्थान में बही ग्रथ इष्ट 

हूँ । यहाँ स्मार्तो का यह मत प्रतिपाद्य नहीं है, कि क्रमशः ब्रह्मचर्यं, गृहस्थाश्रम 

और वानप्रस्थ आश्रम का पालन करने पर “न्त में प्रत्येक सनुष्य को सर्वे- 
त्यागछ्पी संन्यास अथवा चतुर्थाश्चम लिये बिना मोक्षप्राप्ति हो ही नहीं 

` सकती ” । इससे सिद्ध होता है, कि कमंयोगी यद्यपि संव्यासियों का गेरुभ्रा भेष 
धारणा कर सब कर्मों का त्याग नहीं करता, तथापि वह सन्यास के सच्चे सच्चे 
तत्त्व का पालन किया करता है । इसलिये कर्मयोग का स्मृतिग्रन्थ से कोई विरोध 
नहीं होता । अरब संन्यासमागं और मीमांसकों के कर्मसम्बन्धी वाद का उल्लेख 
करके कर्मयोगशास्त्र का (इस विषय में) भ्रन्तिम निएांय सुनाते हें :--] 

(३) कुछ पंडितों का कथन हे, कि कमं दोषयुक्त हैं) ्रतएव उसका (संथा) 
त्याग करना चाहिये; तथा दूसरे कहते है, कि यज्ञ, दान, तप और कर्म को कभी 
न छोड़ना चाहिय । (४) अतएव हे भरतश्रेष्ठ ! (५) त्याग के विषय में मेरा निर्णय 
सुन । हे पुरुषश्रेष्ठ ! त्याग तीन प्रकार का कहा गया है । (५ ) यज्ञ, दान, तप 


~ 


र कम का त्याग न करना चाहिये। इन ( कर्मो) को करना ही चाहिये । यज्ञ, 
दान ग्रौर तप बद्धिमानों के लिये (भी) पवित्र अर्थात्‌ चित्तशुद्धिकारक हें। 
(६) प्रतएव इन (यज्ञ, दान ग्रादि) कर्मा को भी बिना आसक्ति रखे, फलों का 
त्याग करके ( अन्य निष्काम कर्मा के समान ही लोकसंग्रह के हेतु ) करते रहना 
चाहिये । हे.पार्थ ! इस प्रकार भेरा निश्चित मत ( हे, तथापि ) उत्तम हुँ ॥ 
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8 § नियतस्य तु संन्यासः कर्मणो नोपपेद्यते। | 
मोहात्तस्य परित्यागस्तामसः परिकीर्तितः ॥७॥ 
दुःखमित्येव यत्कमै ` कायक्लेशभयात्‌ त्यजेत्‌ । ` ` 

[ कें का दोष अर्थात्‌ बन्धकता कर्म में नहीं, फलाशा में हे । इसलिये 
पहले श्रनेक बार जो कमयोग का यह तत्त्व कहा गया हँ--कि सभी कर्मों को 
फलाशा छोड़ कर निष्कामबुद्धि से करना चाहियं--उसका वह उपसंहार है । 
संन्यासमागं का यह मत गीता को मान्य नहीं है, कि सब कमं दोषयक्त, अतएव 
त्याज्य हैं (देखो गो, १८. ४८ और ४९) । गीता केवल काम्यकर्मो का संन्यास 
करने के लिये कहती हे । परन्तु धमंशास्त्र में जित कर्मों का प्रतिपादन है, वे सभी 
काम्प ही हैं (गो. २. ४२-४४)। इसलिये अब कहना पडता है, कि उनका भी 
संन्यास करना चाहिये; और यदि ऐसा करते हें, तो यह यज्ञचक्र बन्द हुआ जाता 
है (३.१६) । एवं इसमे सूष्टि के उद्ध्वस्त होते का भी अवसर आया जाता है। 
प्रन होता है, कि तो किर करना क्या चाहिये ? गीता इसका यों उत्तर देती हे, 
कि यज्ञ, दान प्रभृति कर्म स्वर्गादि फलप्राप्ति के हेतु करने के लिये यद्यपि शास्त्र में 
कहा है, तथापि ऐसी बात नहीं है, कि यही क्म लोकसंग्रह के लिये इस निष्काम 


बुद्धि से न हो सकते हों, कि यज्ञ करना, दान देना और तप करना आदि सेरा 


कर्तव्य है (देखो गी. १७. ११, १७ और २०) । अतएव लोकसंग्रह के निमित्त 
स्वधमं के अनुसार जैसे अ्रन्यान्य निष्क्राम कर्म किये जाते हैं, बैसे ही यज्ञ, दान 
आदि कर्मों को भी फलाशा और श्रासक्ति छोड़ कर करना चाहिये । क्योंकि वे 
सदेव 'पावन' अर्थात्‌ चित्तशुद्धिकारक श्रथवा परोपकारबुद्धि बढ़ानेवाले हं । 
मल इलोक में जो “एतान्यपि = ये भी” शब्द हैं, उनका अर्थ यही है, कि “ अन्य 
निष्काम कर्मों के समान यज्ञ, दात आदि कमें करता चाहिये ।” इस रीति से 
ये सब कर्म फलाशा छोड़ कर ग्रथवा भक्तिदृष्टि से केवल परमेइवरार्पेणबुद्धि- 
पुरक किय जावें, तो सृष्टि का चक्र चलता रहेगा; और कर्ता के मन को फलाझा 
छट जाने के कारण ये कमं मोक्षप्राप्ति में बाधा भौ नहीं डाल सकते। इस प्रकार 
सब बातों का ठीक ठीक मेल मिल जाता है । कर्म के विषय सें कर्मयोगशास्त्र 
का यही अन्तिम और निश्चित सिद्धान्त है (गी. २.४५ पर हमारी टिप्पणी देखो )। 
मीमांसकों के कर्ममार्ग और गीता के कमयोग का भेद गीतारहस्य (प्र.१०,प.२९२- 
२६५ और प्र. ११, पृ. ३४४-३४६) में ग्रधिक स्पष्टता से दिखाया गया हे । 


< 


अर्जन के प्रश्‍न करने पर संन्यास और त्याग के अर्थो का कमयोग को दृष्टि से इस 


प्रकार स्पष्टीकरण हो चुका । अब सात्त्विक भ्रादि भेदों के भ्रनुसार कर्म करने 
की भिन्न भिन्न रीतियों का वएांन करके उसी अथ को दृढ करते हैं :-- ]. 
(७) जो कमं (स्वधमं के अनुसार ) नियतः अर्थात्‌ स्थिर कर दिये गये हूं, 


उनका संन्यास यानी त्याग करना (किसी को भी) उचित नहीं हूँ। उनका मोह 


गीतारहस्य श्रथवा क्ममोगशास्त्र । 


स कृत्वाः राजसं त्यागं नैव त्यागफलं लभेत्‌ ॥८॥ 

कार्यमित्येव यत्कर्म नियतं क्रियते5जुँन । 

संगं त्यक्त्वा फलं चैव स त्यागः सात्तिको 'मतः-॥९॥ 

88 न द्रेष्ठयकुशले कर्मं कुराले नानुषज्यते । 

त्यागी सचसमाविष्टो मेधावी छिन्नसंशयः | १०॥ 

न हि देहभता शक्य त्यक्तुं कर्माण्यशेषतः । 

यस्तु क्मफळत्यागी स त्यागीत्याभिधीयते ॥१ १॥ 
से किया त्याग तामस कहलाता है । (८) शरीर को कष्ट होने के डर से भ्रर्थात्‌ दुःख 
कारक होने के कारणा ही यदि कोई कमं छोड़ दें, तो उसका वह त्याग राजस हो जाता 
है,(तथा) त्याग का फल उसे नहीं मिलता। (९) हे ग्रर्जुन.! (स्वधर्मानुसार) नियतः 
कर्म जब कायं श्रथवा कतंव्य समझ कर और ग्रासवित एवं फल को छोड़ कर किया 
जाता है, तब वह सात्त्विक त्याग समझा जाता है । 

[ सातवें श्लोक के 'नियत' शब्द का भ्रर्थ कुछ लोक नित्यनेमित्तिक आदि 
भेदों में से “नित्य' कर्म समभते हें; किन्तु बह ठीक नहीं हे, 'नियतं कुरु क्म 
त्वं (गी. ३. ८) पद में 'नियत' शब्द का जो गर्थे रै वही अर्थ यहाँ पर भी 
करना चाहिये। हम ऊपर कह चुके हँ, कि यहाँ मीमांसकों को परिभाषा विवक्षित' 
नहीं है । गी. ३.१९ में 'नियत' शब्द के स्थान में 'कार्य' शब्द आया हे; श्रौर 
यहाँ नौवें इलोक में “कार्य” एवं “नियत” दोनों शब्द एकत्र श्रा गये हें । इस 
अध्याय के आरम्भ में दूसरे इलोक में यह कहा गया है, कि स्वधर्मानुसार प्राप्त 
होनेवाले किसी भी कर्म को न छोड़ कर उसी को कर्तव्य समझ कर करते रहना 
चाहिये (देखो गी. ३.१९), इसी को सात्विक त्याग कहते हें; और कर्मयोग- 
शास्त्र सं इसी को 'त्याग' श्रथवा 'संन्यास' कहते हें। इसी सिद्धान्त का इस 
३लोक सं समर्थन किया गया है । इस प्रकार त्याग और संन्यास के ग्र्थो का 
स्पष्टीकरण हो चुका श्रब इसी तत्त्व के अनुसार बतलाते हे, कि वास्तविक 
त्यागी और संन्यासी कोन है ? :-- ] 

(१०) जो किसी अकुशल अर्थात्‌ कल्याणकारक कसे का द्वेष नहीं करता, 
तथा कल्याएाकारक प्रणवा हितकारी कमं में अनुषक्त नहीं होता, उसे सतत्वशील, 
बुद्धिमात्‌ ग्रोर सन्देहविरहित त्यागी श्रर्थात्‌ सन्यासी कहना चाहिये । (११) जो 
देहधारी हे, उसके कर्मा का निःशेष त्याग ` होना सम्भव नहीं हूँ । अतएव जिसने 
( कमे न छोड़ कर ) केबल कर्मफलों का त्याग किया हो, वही (सच्चा) त्यानी 
अर्थात्‌ संन्यासी हें । 

[अब यह बतलाते हैं, कि उक्त प्रकार से--अर्थात्‌'कर्म न छोड कर केवल 

५ फलाशा छोड़ करके--जो त्यागी हुआ हो, उसे उसके कमं के कोई भी फल 
बन्धक नहीं हीते :-- ] 


क): smo 
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गीता, अनुवाद और टिप्पणी --- १८ अध्याय । ८३१ 


§ § अनिष्टमिष्टं मिश्रं च त्रिविधं कर्मणः फलप । | 
भवत्यत्यागिनां प्रेत्य न तु संन्यासिनां क्वाचित्‌ ॥ १२॥ 

$ $ पंचेतानि महाबाहो कारणानि नित्रोध मे। ` 
सांख्ये कृतान्ते प्रोक्तानि सिद्भये सर्वकर्मणाम्‌ ॥१२॥ 

` अधिष्ठानं तथा कर्ता करणं च प्रथिधम्‌ । 
विविधाइच पृथक्‌ चेष्टा दैवं चैवात्र पेचमम्‌ ॥१४॥ 
झरीरखाङ्मनो भिर्यत्कर्म प्रारभते नरः । 
न्याय्यं वा विपरीत वा पंचरैते तस्य हेतवः ॥ १५॥ 

§ § तत्रैवं सति कतीरमात्मानं वेत्रळं तुः यः 1 
पश्यत्यकृतबुद्धित्वान्न स पश्याति दुर्मतिः ॥१६॥ 
यस्य नाहँकृतो भांवो बुद्वियैस्य न लिप्यते | 
हत्वापि स इमॉल्छोकान हन्ति न नित्रद्वयते ॥१७॥| 

(१२) मृत्यु के नन्तर श्रत्यागी मनुष्य को ग्रर्थात्‌ फलाशा का त्याग न करनें- 


बाले को तीन प्रकार के फल मिलते हें; अनिष्ट, इष्ट और (कुछडष्ट प्रौर कुछ अनिष्ट 
मिला हुआ) मिश्र । परन्तु संन्यासी को अर्थात्‌ फलाशा छोड़ कर कर्म करनेवाले कोः 


(ये फल) नहीं मिलते अर्थात्‌ बाधा नहीं कर सकते । 

[ त्याग, त्यागी और सन्यासी-तम्बन्धी उक्त विचार पहले (गी. ३.४७; 
५, २-१०; ६. १) कई स्थानों में ग्रा चुके हें, उरहों का यहाँ उपसंहार किया 
गया है । समस्त कर्मों का सन्यास गीता को भी इष्ट नहीं है । फलाशा का त्याग 
करनेवाला पुरुष ही गीता के श्रनुसार सच्चा श्रर्थात्‌ नित्यसंन्यासी है (गी ५.३ 
समतायुक्त फलाशा का ग्रर्थात्‌ ग्रहंकारबुद्धि का त्याग ही सच्चा त्याग है । इसी 
सिद्धान्त को दृढ करने के लिये श्रब और कारएा दिखलाते हे :--] 

(१३) हे महाबाहु ! कोई भी कमं होने के लिये सांख्यो के सिद्धान्त में पाँच: 
कारण कहे गये हँ; उन्हें में बतलाता हूँ; सुन। (१४) ग्धिष्ठान (स्थान) तथः 
कर्ता, भिन्न भिन्न करणा यानी साधन, (कर्ता की) श्रनेक प्रकार की पृथक्‌ पृथक्‌ 
चेष्टाएँ अर्थात्‌ व्यापार और उसके साथ ही साथ पांचवां (कारणा) देव हें । (१५): 
शरीर से, वाणी से ग्रथवा मन से मनुष्य जो जो कमं करता हे- फिर चाहे वह: 
स्याय्य हो या विपरीत अर्थात्‌ भ्रभ्याय्य--उसके उक्त पाँच कारणा हैं । 

(१६) वास्तविक स्थिति ऐसी होने पर भी जो संस्कृत बृद्धि न होने के कारणा: 
यह समरे, कि में ही भ्रकेला कर्ता हुँ ( समना चाहिये कि ), वह दुसंति कुछ. 
भी नहीं जानता । ( १७ ) जिसे यह भावना ही नहीं हे, कि “ में कर्ता हूँ ' तथा 
जिसकी बुद्धि भ्रलिप्त है, वह यदि इन लोगों को मार डाले, तथापि (समझता चाहिये 

: क्रि) उसने किसी को नहीं मारा; और यह (कमे) उसे बन्धक भो नहीं होता ॥ 


८३२ गीतारहस्य भ्रथवा कमयोगशास्त्र । 
8 $ ज्ञान ज्ञेयं परिज्ञाता ःत्रिंविधा कर्मचोदना । 

[कई टीकाकारो ने तेरहवें इलोक के ' सांख्य ' शब्द का अर्थ वेदान्तशास्त्र 
किया है । परन्तु 'अगला अर्थात्‌ चोदहबां श्लोक नारायणीयधमं ( म. भा. झां. 
३४७. ८७ ) में अक्षरशः आया हुँ; श्रौर वहाँ उसके पुनं ` कापिलसांख्य के 
तर्व--प्रकृति ग्रौर पुरुष--क्रा उल्लेख है। अतः हमारा यह मत है, कि सांख्य 
शब्द से इस स्थान सें कापिलसांख्यशास्त्र ही अभिप्रेत है। पहले गीता में यह 
सिद्धान्त भ्रनेक बार कहा गया है, कि मनुष्य को न तो कर्मफल की आशा करनी 
चाहिये; और न ऐसी अहंकारबुद्धि मन में रखनी चाहिये, कि में भ्रमुक करूंगा 
(गो.२-१९; २.४७; ३.२७; ५. ८-११; १२, २९) । यहाँ पर वही सिद्धान्त 
यह कह कर दृढ किया :गया है, कि “ कर्म का फल होते के लिये मनुष्य ही 
अकेला कारणा नहीं है” ( देखो गीतार. प्र. ११) । चोदहवें इलोक का श्रथ 
यह है, कि मनुष्य इस जगत्‌ में हो या न हो; प्रकृति के स्वभाव के अनुसार 
जगत्‌ का ग्रर्खाएडत व्यापार चलता ही रहता हूँ। ्रौर जिस कमं को मनुष्य अपनी 
करतूत समता है, वह केबल उसी के यत्न का फल नहीं हे; वरन्‌ उसके यत्न 
और संसार के ग्रन्य व्यापारों अथवा चेष्टा्रों की सहायता का परिणाम हूँ। 
जैसे कि खेती केवल मनुष्य के ही यत्न पर निर्भर नहीं है; उसकी सफलता के 
लिये धरती, बीज, पानी, खाद और बेल भ्रादि के गुएाधर्म श्रथवा व्यापारो 
को सहायता श्राबइयक होतो हूँ। इसी प्रकार, मनुष्य के प्रयत्न को सिद्धि होने 
के लिये जगत्‌ के जित विविध व्यापारों की सहायता आवश्यक है, उनमें से 
कुछ व्यापारों को जान कर, उनकी अनुकूलता पा कर ही मनुष्य यत्न किया 
करता है। परन्तु हमारे प्रयत्नो के लिये अनुक्‌ ल श्रथवा प्रतिकूल, सृष्टि के श्रौरभी 
कई व्यापार हें, कि जिनका हमें ज्ञान नहीं हूँ । इसी को देव कहते हैं; और कमं 
की घटना का यह पाँचवाँ कारएा कहा गया हूँ । मनुष्य का यत्त सफल होने के 
लिये जब इतनी सब बातों की आवश्यकता हे; तथा जब उनमें से कई या तो 
हमारे वश की नहीं या हमें ज्ञात भो नहीं रहती, तब यह बात स्पष्टतया सिद्ध 
होती हे, कि मनुष्य का ऐसा अभिमान रखना तिरी मूर्खता है, कि में अमुक 
काम करूँगा; अथवा ऐसी फलाशा रखना भी मू्खंता का लक्षण हुँ, कि मेरे क्म 
का फल श्रमुक ही होना चाहिये (देखो गीतार. प्र. ११, ३२६-३२७) । तथापि 
सत्रहचें इलोक का अर्थ यों भी न समझ लेना चाहिये, कि जिसकी फलाशा छट 
जाय, वह चाहे जो कुकम कर सकता हे । साधारएा मनुष्य जो कुछ करते हें, वह 
स्वार्थ के लोभ से करते हें; इसलिये उनका बर्ताव अनुचित हुआ करता ह \ 
परन्तु जिसका स्वार्थ या लोभ नष्ट हो गया हे; ग्रथवा फलाशा पूर्णतया विलीन 
हो गई ह आर जिसे प्राएामान्र समान ही हो गये हें, उससे किसी का भी 
अनहित नहीं हो सकता । कारएा यह है, कि दोष बुद्धि से रहता है, न कि कर्म में। 
अतएव जिसकी बुद्धि पहले से शुद्ध श्रोर पवित्र हो गई हो, उसका किया हुआ 
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गोता, अनुवाद और टिप्पणी --- १८- अध्याय । दं३३ 
करणं कर्म कर्तेति' त्रिविधः कर्मसग्रह; ॥ १ ८॥ 
|. ज्ञानं कर्मे च कती च त्रिवैव गुणभेदतः । `. 
ग्रोच्यते गुणसंख्याने यथावच्छुणु तान्यपि ॥१९॥ 
कोई कमे यद्यपि लौकिक दृष्टि से विपरीत भले ही दिखलाई दे; तो भी 
न्यायतः कहना पड़ता है, कि उसका बीज शुद्ध ही होगा । फलतः उस काम के 
लिये फिर उस शुद्ध बुद्धिवाले सनुष्य को जवाबदार: न समझना चाहिये । सत्र- 
हवें इलोक का यही तात्पर्य है । स्थितप्रज्ञ, र्यात्‌ शुद्ध बुद्धिवाले, मनुष्य की 
निष्पापता के इस तत्त्व का वएान उपनिषदों में भी हे (कौषी. ३. १ और पंच- 
दशी. १४. १६ और १७ देखो)। गीतारहस्य के बारहवें प्रकरण (पृ. ३७०-- 
३७४) में इस विषय का पुएां विवेचन किया गया है; इसलिये यहाँ पर 
उससे ग्रधिक विस्तार की आवश्यकता नहीं है ।:इंस प्रकार अर्जुन के प्रश्न 
करने पर संन्यास और त्याग शब्दों के श्रथ की मीमांसा द्वारा यह सिद्ध कर दिया 
कि स्वधर्मानुसार जो कमं प्राप्त होते जायें, उन्हें भ्रहइकारबुद्धि ग्रौर फलाशा 
छोड़ कर करते रहना ही सात्विक अथवा सच्चा त्याग है। कर्मो को छोड़ बैठना 
सच्चा त्याग नहीं है । अब सन्नहवें भ्रध्याय में कं के सात्विक भ्रादि भेदों का 
जो विचार आरम्भ किया गया था, उसी को यहाँ कमयोग की दृष्टि से पुरा 
करते हें । ] 
(१८) कर्मचोदना तीन | प्रकार की है--ज्ञान, ज्ञेय श्रौर' ज्ञाता तथा कमे- 
संग्रह तीन प्रकार का हे--करणा, कमं और कर्ता।(१९) गुएासंख्यानशास्त्र में भ्रर्थात्‌ 
कापिलसांस्पशास्त्र में कहा है, कि ज्ञान, कर्म और कर्ता (प्रत्येक सत्व, रज और तस इन 
तीन) गुणों के भेदों से तीन प्रकार के हैं । उन (प्रकारों) को. ज्यों-के-त्यों (तुझे 
हें; ) सुन । द 
Me और कमंसंग्रह पारिभाषिक शब्द हेँ। इन्द्रियं के द्वारा 
कोई भी कर्म होने के पुर्व मन से उसका निश्चय करना पड़ता हे । अतएव 
इस मानसिक विचार को ' कर्मचोदना * अर्थात्‌ कर्म करने को प्राथमिक प्रेरणा 
कहते हें । और, बह स्वभावत: ज्ञान, ज्ञेय एवं ज्ञाता के रूप से तीन: प्रकार 
को होती हैँ। एक उदाहरएा लीजिये :_परत्यक्ष घड़ा बनाने के पूर्व कुम्हार 
` (ज्ञाता) प्रपने मन से निश्चय करता है, कि सुरे अमुक बात (ज्ञेय) करनी 
हैं; और वह अमुक रीति से (ज्ञान) होगी । यह क्रिया कमंचोदना हुई। 
इस प्रकार मन का निश्‍चय हो जाने पर वह कुम्हार (कर्ता) मिट्टी, चाक 
इत्यादि साधन (करणा) इकठठ कर प्रत्यक्ष घडा (कर्म) तैयार करता है । 
यह कर्मसंग्रह हुआ । कुम्हार का कमं घट तो हैँ; पर उसी को मिट्टी का कार्य 
भी कहते हें। इससे मालूम होगा, कि कर्सचोदना शब्द से मानसिक अथवा 
अन्तःकरण की क्रिया का बोध होता हे; ओर कमंसंग्रह शब्द से उसो, सानसिक 
'क्रिया की जोड़ की बाह्यक्रियाओों का बोध होता है । किसी भी कर्म का पूए 
गोर, ५३ ` ` 


८३४. , „ गीतारहस्य अथवा कमेयोगशास्त्र । 


$ सर्वभूते येनैकं. भावमव्ययमीक्षते । 
अविभक्तं विभक्तेषु तज्ज्ञाने विद्वि सात्त्विकम्‌.॥२०॥ 
पृथक्त्वेन तु यञ्ज्ञानं नानाभावान्प्रथम्विधान्‌ । 
'-वोत्ति सर्वेषु भूतेषु तज्ज्ञानं विद्धिराजसम्‌ ॥२ १॥ 
यत्तु कृत्सनवदेकास्मिन्‌ काये सक्तमहैतुकम्‌ । 
अतत्तार्थवददल्पं च तत्तामसमुदाहृतम्‌ ॥२२॥ 
विचार करना हो, तो “चोदना ” और ' संग्रह ' दोनों का विचार करना चाहिये । 
. इंनमें से ज्ञान, शेय और ज्ञाता (क्षेत्रज्ञ) के लक्षए प्रथम ही तेरहवें भ्रध्याय( १३-१८) 
. मे.ग्रध्यात्मदृष्टि से बतला झाये हैं। परन्तु क्रियारूपी ज्ञान का लक्षण कुछ पृथक्‌ 
__ होने के कारए भ्रब इस त्रयी में से ज्ञान की आर दूसरी त्रयी सें से कमं एवं कर्ता 
को व्याख्याएं दी जाती हें :-- ] 

(२०) जिस ज्ञान से यह मालूम होता है, कि विभक्त अर्थात्‌ भिन्न भिन्न सब 
प्राणियों में एक ही अविभक्त शर श्रव्यय भाव अथवा तत्त्व है, उसे सात्त्विक ज्ञान 
जानो ।(२१) जिस ज्ञान से पृथकत्व का बोध होता है, कि समस्त प्राएासात्र में 
भिन्न भिन्न प्रकार के अनेक भाव हैं, उसे राजस ज्ञान समझो । (२२) परन्तु जो 
निष्कारएा रौर तत्त्वार्थं को बिना जानेबूझे एक ही बात में यह समझ कर श्रासक्त 
रहता है--कि यही सब कुछ हे- वह अल्प ज्ञान तामस कहा गया हूँ । 

[भिन्न भिन्न ज्ञानों के लक्षण, बहुत व्यापक हैं । अपने बाल-बच्चों और 
स्त्री को ही सारा संसार समझना तामस ज्ञान हूँ । इससे कुछ ऊंची सीढ़ी पर 
` पहुँचने से दृष्टि धिक होती जाती ह; और अपने गाँव का प्रथवा- देश 
का सनुष्य भी अपना-सा जेंचने लगता है; तो भी यह बुद्धि बनी ही रहती है, 
कि भिन्न भिन्न गाँवों थवा देशों के लोग भिन्न भिन्न हैं । यही ज्ञान राजस 
कहलाता हैँ । परन्तु इससे भी ऊंचे जाकर प्राएिमात्र में एक ही आत्मा को पह- 
चानना पुएं और सात्त्विक ज्ञान हैँ। सार यह हुआ, कि “ विभक्त में अविभक्त ' 
अथवा ` ग्रनेकता में एकता ' को पहचानना ही ज्ञान का सच्चा लक्षण हैँ। 
और, बहदारएयक एवं कठोपनिषदों के वएनानुसार जो यह पहचान लेता है, 
कि इस जगत्‌ में नानात्व नहीं है--“ नेह नानास्ति किचन ” बह मुक्त हो जाता 
है । परन्तु जो इस जगत्‌ में अनेकता देखता हे, वह जन्स-मरए के चक्कर सं 
पड़ा रहता हं--“ मृत्योः स मृत्युमाप्नोति य इह्‌ नानेच पश्यति ” (ब॒. ४. ४. 
१६; कठ. ४. ११)। इस जगत्‌ सं जो कुछ ज्ञान प्राप्त करना है, वह यही है 
(गी. १३. १६ )$ और ज्ञान की यही परम सीमा है। क्योंकि सभी के एक हो 
जाने पर फिर एकीकरण को ज्ञानक्रिया को आगे बढ़ने के लिये स्थान ही नहीं 
रहता (देखो गोतार. प्र.&, पृ. २३२-२३३ )। एकीकरएा करने को इस ज्ञानक्रिया 
का निरूपए गीतारहस्य के नोवें प्रकरण (पृ. २१५-२१६) में किया गया है। 


गीता, अनुवाद शौर टिप्पणी -- १८ अध्याय ८३५ 

§ $ नियतं संगराहितमराग्वेषतः- कृतम्‌ । 

अफ़लप्रेप्सुना कमै यत्तत्सात्तििकसुच्यते ।२.३॥ 
यहु कामेप्सुना कर्म साहंकारेण बा पुन: । 
क्रियते बहुलायासं तद्राजसमुदाहृतम्‌ ॥२४॥ 
अनुबन्ध क्षयं हिंसामनपेक्ष्य च पौरुषम्‌ | 
मोहादारभ्यते कर्म यततत्तामसमुच्यतेः ।। २५॥ 
जब यह्‌ सात्त्विक ज्ञान सन में भलो भांति प्रतिबिम्बित हो जाता हें, तब 
मनुष्य के देहस्वभाव पर उसके कुछ परिणाम होते हें। इन्हीं परिणामों का 
बएँन देवी-सम्पत्ति गुएावएांन के नाम से सोलहवें अध्याय के आरम्भ में किया 
गया है । रौर तेरहवें भ्रध्याय ( १३. ७-११ ) में ऐसे देहस्वभाव का नामः 
ही ज्ञान बतलाया हे । इससे जान पड़ता है कि 'ज्ञान' शब्द से (१) एकी- 
कर की मानसिक क्रिया की पुएंता तथा (२) उस पुएंता का देहस्वभाव पर 
होनेवाला परिएाम,--ये दोनों अर्थ गीता में विवक्षित हँ । ग्रतः बीसवें इलोक 
में बित ज्ञान का लक्षणा यद्यपि बाह्यतः मानसिक क्रियात्मक दिखाई देता हे 
तथापि उसी में इस ज्ञान के कारएा देहस्वभाव पर होनेवाले परिणाम का भी. 
= समावेश करना चाहिये । यह बात गीतारहस्य के नोवें प्रकरणा -के अन्त (पु.: 
२४७-२४८ ) में स्पष्ट कर दो गई है । अस्तु; ज्ञान के भेद हो चुके । ग्रब कर्म 
के भेद बतलाये जाते हैं :--] 

(२३) फलप्राप्ति की इच्छा न करनेवाला मनुष्य, (मन में)न तो प्रेम और 
द्वेष रख कर, विना आसक्ति के (स्वधर्मानुसार) जो नियम श्र्थात्‌ नियुक्त किया. 
हुआ कर्म करता है, उस (कर्म) को सात्विक कहते हैं ।(२४) परन्तु काम अर्थात्‌ 
फलाशा की इच्छा रखनेवाला भ्रथवा अहइकारबुद्धि का (मनुष्य) बड़े परिश्रम से 
जो कमं करता हुँ, उसे राजस कहते हें। (२५) तामस कमं वह है कि जो मोह से 
बिना इन बातों का विचार किये आरम्भ किया जाता हैं, कि भ्रनुबन्धक अर्थात्‌ आगे 
क्या होगा, पौरुष यानी अपना सामर्थ्य कितना है और (होनहार में ) नाश अथवा 
हसा होगी या नहीं । 

[इन तीन भांति के कों मं सभी प्रकार के कर्मा का समावेश दा जाता 
हूँ। निष्काम कर्मों को ही सात्विक ग्रथवा उत्तम क्यों कहा हैं ? इस का विवेचन 
गीतारहस्य के ग्यारहवें प्रकरण में किया गया हे; उसे देखो और भ्रकर्म भी 
सचमुच यही है (गीता. ४. १६ पर हमारी टिप्पणी देखो)! गीता का सिद्धान्त 
हूँ, कि कर्म की अपेक्षा बुद्धि श्रेष्ठ है। ग्रतः कमं के उक्त लक्षणों का वर्णन करते. 
समय बार बार कर्ता को बुद्धि का उल्लेख किया गया है । स्सरए रहे, कि कर्म का 
सास्विकपन या तामसपन केवल उसके बाह्य परिणाम से निश्चित नहीं किया 
गया है (देखो गीतार. प्र. १२, प. ३५०-३८१ )। इसी प्रकार २५ वें लोक से यह भी 


याई 'गीतारहस्य अथवा कमयोगशास्त्र । 


$ 8 मुक्तसंगोउनहेवादी धृत्युत्साहसमंन्वितः ॥ 
सिद्यसिद्वयोर्निर्विकारः कर्ता सात्विक उच्यते ॥२६॥ 
रागी कर्मफल्प्रेप्सुरेन्धो हिंसात्मकोऽशाचिः । 
हर्षशोकान्वितः कर्ता राजसः परिकोतितः ॥२७॥' 
अयुक्तः प्राकृतः स्तब्धः शठो नैष्करतिकोऽल्सः । 
बिषादी दीर्धसूत्री च कर्ता तामस उच्यते ॥२८॥ 

§ $ बुद्रेमेदे धतेरंचैव गुणतस्त्रिविधं श्रण । 
सिद्ध है, कि फलाशा के छूट जाने पर यह न समना चाहिये, कि अगला- 
पिछला या सारासार विचार किये बिना ही मनुष्य को चाहे जो कर्म करने को 
छुट्टी हो गई । क्योंकि २५ वें इलोक में यह निश्‍चय किया है, कि अनुबन्धक और 

` फल का विचार किये बिना जो कमं किया जाता है, वह तामस है; न कि सात्विक 
(गीतार. प्र. १२, पृ. ३८०, ३८१ देखो) । अरब इसी तत्त्व के अनुसार कर्ता के 
भेद बतलाते हैं :-- ] 

(२६) जिसे ग्रासक्ति नहीं रहती, जो हैं! और 'सेरा' नहीं कहता, कायं 
को सिद्धि होया न हो; (दोतों परिणामों फे समय) जो (मन से) विकाररहित 
होकर धति ग्रौर उत्साह के साथ कर्म करता है, उसे सात्विक (कर्ता) कहते हैं। 
(२७) विषयासक्त, लोभी, ( सिद्धि के समय ) हषं ग्रौर ( असिद्धि के समय ) 
शोक से युक्त, कर्मफल पाने की इच्छा रखनेवाला, हिसात्मक रौर श्रशुि कर्ता 
राजस कहलाता हे। (२८) प्रयुक्त भ्र्थात्‌ चञ्चल बुद्धिवाला, असभ्य, गर्वं से 
फूलमेवाला, ठग, नेष्कृतिक यानी दूसरों को हानि करनेवाला, आलसी, ग्रप्रसन्च- 
चित्त और दीधंसूत्र'प्र्थात्‌ देरी लगानेवाला या घड़ी भर के काम को महीने भर में 
कंरंनवाला कर्ता तामस कहलाता है । 

[ २८ वें इलोक में नंष्कृतिक (निस्‌ कृत = छेदन करता, काटना) शब्द 
का ्रर्थ दूसरों के काम छेदन करनेवाला अथवा नाश करनेवाला है । परन्तु 
इसके बदले कोई लोग ' नैकृतिक ' पाठ मानते हैं। भ्रमरकोश में  निकृत ' का 
अर्थ शठ लिखा हुआ है । परन्तु इस इलोक में शठ विशेषएा पहले ग्रा चुका है, 

` इसलिये हमने नेष्कुतिक पाठ को स्वीकार किया है । इन तीन प्रकार के कर्ताश्रो 
में से सात्विक कर्ता ही अकर्ता, अलिप्त-कर्ता अथवा कर्मयोगी हूँ। ऊपरवाले 
` उलोक से प्रगट है कि फलाशा छोड़ने पर ही कमं करने को आशा, उत्साह ओर 
' सारासारविचार उस कर्मयोगी में बना ही रहता है । जगत्‌ के त्रिविध विस्तार 
' का. यह वन ही अब बुद्धि, घृति ग्रौर सुख़ के विषय में भो किया जाता है । 
` इन इलोको में बुद्धि का अर्थ वही व्यवसायारिमिका बुद्धि श्रथवा निश्चय करने- 
' चालो इन्द्रिय भ्रभीष्ट है, कि जिसका वन दूसरे अध्याय ( २: ४१ ) में 
' हो चुका हे। इसका स्पष्टीकरण गीतारहस्य के छठ प्रकरण (पृ. १३८-१४१) में 
किया गया हें। ] Ip Mme ति 
(२९) हे धनञ्जय ! बढि ग्रोर धृति के भी गुणों के अनुसार जो तीन प्रकार 
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्रोच्यमानमरोषेण प्रथक्वत्वेन धनंजय ॥२९॥ 

रत्ति च नित्वृत्तिं च कार्याकार्ये भयाभये । 

बन्धे मोक्षं च या वेत्ति बुद्धि; सा पार्थे सात्तिकी ॥३०॥ 

यया धर्मेमधर्म च कार्य चाकार्यमेव च 

अयथावत्प्रजानाति बुद्धि: सा पार्थ राजसी ॥३१॥ 

अधर्म घमीमिति या मन्यते तमसावृता । 

सर्वाथान्विपरीतांश्च बुद्धि: सा पार्थं तामसी ॥३२॥ 

$ $ धृत्या यया धारयते मनः प्राणेंद्रियक्रियाः | 

योगेनाव्यामेचारिण्या धृतिः सा पार्थे साचिकी ॥३३॥ 

यथा ठु धर्मकामार्थान्‌ धृत्या धारयतेबजुन । ` 

प्रसंगेन फलाकांक्षी धृति: सा पार्थ राजसी ॥३४॥ 

यया स्वप्नं भयं शोकं विप्रादं मदमेव च | 

न विमुंचति दुर्मेधा धृतिः सा पार्थं तामसी ॥३७॥ 
के भिन्न भिन्न भेद होते हें, इन सब को तुझसे कहता हें; सुन । (३०) हे पाथं ! 
जो बुद्धि प्रवृत्ति (भ्र्थात्‌ किसी कमं के करने) और निवृत्ति (अर्थात्‌ न करने) 
को जानती है, एवं यह जानती है, किं कार्य अर्थात्‌ करने के योग्य क्या हें श्रौर 
अकार्ये भ्रर्थात्‌ करने के अयोग्य क्या है ? किससे डरना चाहिये और किससे नहों ? 
किससे बन्धन होता है रौर किससे मोक्ष? वह बुद्धि सात्विक है। (३१) हे पार्थ ! 
वह बुद्धि राजसी है, कि जिससे धर्म रौर ग्रधर्म का अथवा कार्य ओर अकार्य का 
यथार्थ निएंय नहीं होता। (३२) हे पार्थ ! वह बुद्धि तामसी है, कि जो तम से 
व्याप्त हो कर ग्ध्म को धर्म समरती है; रौर सब बातों में विपरीत यानी उलटी 


ससक कर देती हैं । 

[इसप्रकार बुद्धि के विभाग करनेपर सदसद्विवेकबुद्धि कोई स्वतन्त्र देवता 
नहीं रह जाती; किन्तु सात्विक बुद्धि में ही उसका समावेश हो जाता हे र । यह 
विवेचन गीतारहस्य के प्रकरए ६, पृष्ठ १४१ मे किया गया हे । बुद्धि के विभाग 
हो चुके; अब धृति के विभाग बतलाते हूँ :>- | .. है 

(३३) हे पार्थ ! जिस अव्यभिचारिएी अर्थात्‌ इधर उधर न डिगनेवाली धृति 
से सन, प्राए और इन्द्रियों के व्यापार, (कर्मफल-त्यागरूपो) योग के द्वारा (पुरुष) 
करता है, वह धृति सात्विक हैं । (३४) हे अर्जुन ! प्रसंगानुसार फल को इच्छा रखने- 
बाला पुरुष जिस धृति से अपने घमं, काम और अर्थ ( पुरुषार्थ ) को सिद्ध कर 
लेता है, वह धृति राजस है। (३५) हे पाथं ! जिस धृति से मनुष्य ढुबद्धि हो'कर 
(नित्रा, भय, शोक, विषाद रौर मद नहीं छोड़ता, वह घृति तामस हे। ' ` 
[ * घृति शब्द का अर्थ धेयं हे; परन्तु यहाँ पर शारीरिक चेयं से अभि 

प्राय नहीं है। इस प्रकरएा में धूति शब्द का श्रथ सत का 'दृढनिशचय है) 


उदव गीतारहस्य भ्रथवा कर्मयोगशास्त्र । 


§ $ सुखं खिदानी त्रिविधं शृणु मे भरतर्षभ । 
अभ्यासाद्रमते यत्र दुःखान्तं च निगच्छति ॥३६॥ 
¦ ` `¦ यत्तदग्रे विषमिव परिणामेऽमृतो पमम्‌ । 
तत्सुखं साचिक ग्रोक्तमात्मबुद्विप्रसादजम्‌ ॥३७॥ 
! ` बिषय द्रियसयोगायत्तदप्रेऽमृतोपमम्‌ । 
निएंय करना बुद्धि का काम है सही; परन्तु इस बात की भो श्रावश्यकता है, 
कि बुद्धि जो योग्य निर्णाय करे, वह सदैव स्थिर रहे। बुद्धि के निएंय को ऐसा 
स्थिर या दृढ करना मन का धर्म है। अतएव कहना चाहिये, कि धूति अथवा 
मानसिक धेयं का गुए मन और बुद्धि दोनों की सहायता से उत्पन्न होता है । 
परन्तु इतना हो कह देने से सात्त्विक धृति का लक्षए पूर्ण नहीं हो जाता, कि 
अव्यभिचारी ग्रर्थात्‌ इधर उधर विचलित न होनेवाले धेथे के बल पर मन, प्राए 
और इन्द्रियों के व्यापार करना चाहिये । बल्कि यह भी बतलाना चाहिये, कि ये 
व्यापार किस वस्तु पर होते हें ? अथवा इन व्यापारो का कमं क्या है? बह्‌ “कर्म 
योग शब्द से सूचित किया गया है। अतः योग” शब्द का श्रर्थ केवल 'एकाग्र- 
चित्त कर देने से काम नहीं चलता। इसीलिये हमने इस शब्द का अर्थ, 
पूर्वापर सन्दर्भ के अनुसार, कर्मफलत्यागरूपी योग किया है । सात्त्विक कर्म के 
और सात्त्विक कर्ता ग्रादि के लक्षण बतलातें समय [जैसे 'फल की श्रासक्ति 
. . छोड्ने' को प्रधान गुएा माना है, वैसे ही सात्त्विक धूति का लक्षण बतलाने में 
` « भी उसी को प्रधान मानना चाहिये । इसके सिवा अगले ही इलोक में यह 
चएांन है, कि राजस धूति फलाकाङक्षी होती है। ग्रतः इस इलोक से भी सिद्ध 
५ . होता है, कि सात्त्विक धूति, राजस धृति के विपरीत श्रफलाकाझक्षी होनी 
५. चाहिये। तात्पर्यं यह है, कि निइचय की दृढता तो निरी मानसिक क्रिया है, उसके 
भली या बुरी होने का विचार करने के अ्रथे यह देखना चाहिये, कि जिस कार्य 
* के लिये उस क्रिया का उपयोग किया जाता है, वह कार्य कंसा है ? नींद शोर 
: आलस्य आदि कामों में हो'दृढनिइचय किया गया हो, तो वह तामस है; फलाशा- 
` पुर्वक नित्यव्यवहार के काम करने में लगाया गया हो तो राजस हे; ग्रौर फलाशा- 
.-त्यागरूपी योग में वह दृढ निइचय किया गया हो, तो सात्विक है । इस प्रकार ये 
। , चति के भेद हुए। अरब बतलाते हैं, कि गुएाभेदानुसार सुख के तीन प्रकार 
: कसे होते हे ? :--] 

(३६) अब हे भरतश्रेष्ठ ! में सुख के भो तीन भेद बतलाता हूं; सुन । ग्रभ्यास 
से श्रर्थात्‌ निरन्तर परिचय से (मनुष्य) जिसमें रम जाता है; ओर जहाँ दुःख का 
अन्त होता हे, (३७) जो आरम्भ में (तो) बिष के समान जान पड़ता है,. परन्तु 

- परिणाम में अमृत के तुल्य हे, जो आरमनिष्ठबुद्धि, को प्रसन्नता से प्राप्त होता है, 
“उस (शाध्यात्मिक) सुख को: सास्त्रिक कहते है । (३८ ) ।इन्द्रियो और उनके 


गीता, अनुवाद और टिप्पणी -- १८ अध्याय । ५३९ 


परिणामे विषमिव तत्सुखं राजसं स्मृतम्‌ ॥३८॥ 

यदग्रे चांचुबंधे च सुखं मोहनमात्मनः । | 

निद्राठस्यप्रमादोत्यं तत्तामसमुदाहृतम्‌ ॥३९॥ 

$$ न तदस्ति प्रथिव्यां वा दिवि देवेषु वा पुनः | 

सच्च॑ प्रक्ृतिजिमुक्त यदेभिः स्यात्त्रिभि्युणैः ॥४०॥ 
विषयों के संयोग से होनेवाला (अर्थात्‌ आधिभौतिक) सुख राजस कहा जाता है, कि 
जो पहले तो श्रमृत के समान है; पर अन्त में विष-सा रहता है। (३९) और जो 
आरम्भ में एवं अनुबन्ध अर्थात्‌ परिणाम में भी मनुष्य को मोह में फंसाता हैँ; और 
जो निद्रा, आलस्य तथा प्रमाद अर्थात्‌ कर्तव्य की भूल से उपजता है, उसे तामस 
सुख कहते हें। 

[ ३७ वें इलोक में आत्मबुद्धि का भ्र्थ हमने ' ्रात्मनिष्ठबुद्धि ' किया है । 
परन्तु आत्म ' का ग्र्थं ' अपना ' करके उसी पद का अर्थ ¦ अपनी बुद्धि ' भी 
हो सकेगा । क्योंकि पहले (६: २१) कहा गया हुँ, कि भ्रत्यन्त सुख केवल 
' बुद्धि से ही ग्राह्य ' और ' अतीन्द्रिय ” होता है। परन्तु अर्थं कोई भी क्यों न 
किया जाय ? तात्पर्य एक ही हुँ । कहा तो है, कि सच्चा और नित्य सुख इर्द्रियो- 
पभोग सें नहीं है; किन्तु वह केवल बुद्धिग्राह्म है । परन्तु जब विचार करते हें, 
कि बुद्धि को सच्चा और अत्यन्त सुख प्राप्त होने के लिये क्या करना पड़ता है ? 
तब गीता के छठे अध्याय से (६. २१: २२) प्रगट. होता हैँ, कि यह परमावधि 
का सुख ग्रात्मनिष्ठबुद्धि हुए बिना प्राप्त नहीं होता । “बुद्धि एक ऐसी इन्द्रिय 
है, कि वह एक झोर से त्रिगुणात्मक प्रकृति के विस्तार की ओर देखती हैं; 
आर दूसरी ओर से उसको आत्मस्वरूपी परब्रह्म का भी बोध हो सकता है, 
कि जो इस प्रकृति के विस्तार के मूल में अर्थात्‌ प्राएामात्र में समानता से व्याप्त 

. है । तात्पयं यह है, कि इन्द्रियनिग्रह के द्वारा बुद्धि को त्रिगुणात्मक प्रकृति के 
बिस्तार से हटा कर जहां श्रन्तमुंख और श्रात्मनिष्ठ किया--झौर पातञ्जलयोग 
के द्वारा साधनीय विषय यही है--तहाँ वह बुद्धि प्रसन्न हो जाती हूँ; और मनुष्य 
को सत्य एवं. अत्यन्त सुख का श्रनुभव होने लगता हे । गीतारहस्य के ५ वें 
प्रकरणा (पृ. ११५-११७) में आध्यात्सिक सुख की श्रेष्ठता का विवरण किया 

, जा चुका हैँ। अब सामान्यतः यह बतलाते हूँ, कि जगत्‌ में. उक्त त्रिविध भेद ही 
भरा पड़ा हँ:--] 

५.०० (४०) इस लग ds शामा = नी देवलोक में भी 

एसी (नहो, कि.जो प्रकृति क इन तीन गुणा से सु ES 

nos त इलोक से यहाँ तक ज्ञान, कमे, कर्ता, बुद्धि) घृति मरौर सुख के 
भेद बतला कर अर्जुन की आँखों के सामने इस बात का एक चित्र रख दिया 
है, किः सम्पुर्श जगत्‌ में प्रकृति के गुणभेद से . विचित्रता केसे:उत्पन्न होती है? 


८४० . गीतारहस्य अथवा कर्मयोगञझास्त्र । 


§ § ब्राह्मणक्षत्रियाविशां ञूद्भाणां चः परंतप । 
कमाणि प्रविभक्तानि स्वभावग्रभवैगुंणै: ॥ ४ १॥ 
शमो दमस्तपः शौचं क्षांतिराजवमेव च । 
ज्ञाने विज्ञानमास्तिक्यं ब्रह्मकर्म स्वमावजम्‌ ।। ४ २॥ 
शौर्य .तेजो श्रृतिदाक्ष्यं युद्धे चाप्यपलायनम्‌ । 

- तथा फिर यह प्रतिपादन किया है, कि इन सब भेदों में सात्त्विक भेद श्रेष्ठ शोर 
ग्राह्य है। इन सात्विक भेदों में भी जो सब से श्रेष्ठ स्थिति हूँ, उसी को गीता में 
त्रिगुणातीत अवस्था कहा है । गोतारहस्य के सातवें प्रकरए (पु. १६७-१६८) 
में हम कह चुके हे, कि त्रिगुणातीत अथवा निर्गुणा अवस्था गीता के श्रनुसार 
कोई स्वतन्त्र या चौथा भेद नहीं है । इसी न्याय के श्रनुसार मनुस्मृति में भी 
सात्त्विक गति के ही उत्तम, मध्यम और कनिष्ठ तीन भेद करके कहा गया है, कि 
उत्तम सात्विक गति सोक्षप्रद हैँ; श्रौर मध्यम सार्विक गति स्वगंप्रद हैँ (मनु, 
१२. ४८-५० और ८९-६१ देखो ) । जगत्‌ में जो प्रकृति है, उसकी विचि- 
त्रता का यहाँ तक वर्णन किया गया । श्रब इस गुएाविभाग से ही चातुर्वएयं- 
व्यवस्था की उत्पत्ति का निरूपएा किया जाता है। यह बात पहले कई बार कही 
जा चुकी हे कि ( देखो १८. ७-९, २३; और ३. ८ ) स्वधर्मानुसार प्रत्येक 
मनुष्य को ग्रपना अपना 'नियत' भ्र्थात्‌ नियुक्त किया हुआ कमं फलाशा छोड़ 
कर, परन्तु धृति, उत्साह श्रौर सारासारविचार के साथ साथ, करते जाना ही 
संसार में उसका कतंव्य है । परन्तु जिस बात से कर्म “नियत' होता है, 

. उसका बीज भ्रब तक कहीं भी नहीं बतलाया गया । पीछे एक बार चातुवंएथं- 
व्यवस्था का कुछ थोड़ा-सा उल्लेख कर ( ४. १३) कहा गया है, कि कर्तव्य 
अकतंव्य का निएाय शास्त्र के अनुसार करना चाहिये (गी, १६. २४) । परन्तु 
जगत्‌ के व्यवहार को किसी नियमानुसार जारी रखने के हेतु ( देखो गीतार. 
प्र.११-१२, प. ३२४.३६७ ओर प्र.१५,४९५-४९६) जिस गुएाकर्मविभाग के तत्त्व 
पर चातुर्वएर्यरूपी शास्त्रव्यवस्था निमित को गई है, उसका पुएों स्पष्टीकरण उस 

` स्थान सं नहीं किया गया । श्रतएव जिस संस्था से समाज में हर एक मनुष्य का 
कतव्य नियत होता हे, भ्रर्थात्‌ स्थिर किया जाता है, उस चातुर्वेएयं की, गुएात्रय- 

„ विभागके अनुसार, उपप्रत्ति. के साथ ही साथ अब प्रत्येक .वएां के नियत किये 
हुए कतव्य भी कहे जाते हें ;--] £) तान 

5 (४१) हे परन्तप ! ब्राह्मण; क्षत्रिय; वेशय और शृव्रो के कर्म उनके स्वभाव 

जन्य भ्र्थात्‌ प्रकृतिसिद्ध गुणों के अनुसार पृथक्‌ पृथक्‌ बटे हुए हे ॥(४२) ब्राह्मएं 

का/स्वभाब्रजन्य॒ करस घास) दस, तप, पवित्रता, शान्ति, सरलता” (आ्राजेव ), ज्ञान 
र्यात्‌ अध्यात्सज्ञान, विज्ञात यानी विविध ज्ञान ओर''आस्तिक्यबुद्धि है । (४३) 
` शूरता, तेजञस्ट्िता, | चैयं, दक्षता युद्ध से न -सागना, दान देना आर: (: प्रजा पर) 


छि 


Ro एक 


गीता; भ्रनुवाद और टिप्पएी -- १८ ग्रध्याय । ८४१ 


दानमीखरभावशच कषात्रं कर्म स्वभावज म॥ ४३:॥ 
' कृषिगोरक्ष्यवाणिज्यं वैश्यकर्मे स्वभावजम्‌ 
परिचयीत्मकं कर्म शूद्रस्यापि स्वभावजम्‌ ४४ ॥ 
$ § स्व स्त्रे कर्मण्याभिरतः संसिद्धें लभते नरः । 
स्वकमनिरतः सिद्धि यथा विंदति तच्छुणु ॥४७॥ 
यत: ग्रवृत्तिभृतानां येन सर्वमिदं ततम्‌ । 
स्वकर्मणा तमभ्यच्य सिद्व विन्दाति मानवः ॥४६। 
हुकमत करना क्षत्रियों का स्वाभाविक कर्म है । (४४) कृषि ग्रर्थात्‌ खेतों, गोरक्षा 
यानी पशुओं को पालने का उद्यम और वाएाज्य अर्थात्‌ व्यापार वेश्यों का स्वभाव- 
जन्य कमं है और, इसी प्रकार सेवा करना शूद्रों का स्वाभाविक कमं ह । 

[ चातुवेएयंव्यवस्था स्वभावजन्य गुणभेद से निर्मित हुई है । यह न समझा 
जाय, कि यह उपपत्ति पहले पहल गीता में ही बतलाई गई हैँ । किन्तु महाभारत 
के बनपर्वान्तर्गत नहुब-यधिष्ठिरसंवाद सें और द्विज-व्याध संवाद ( वन. १८० 
और २११) में, झान्तिपर्व के भुगु-भारद्वाजसंवाद (शां. १८८) में, अनु- 
शासनपर्व के उमा-महेश्वर संवाद (अनु. १४३)में और भ्रश्‍वसेघपवे (३६.११ ) 
की अनुगीता में गुएाभेद की यही उपपत्ति कुछ अन्तर से पाई जाती हँ। यह 
पहले ही कहा जा चुका है, कि जगत्‌ के विविध व्यवहार प्रकृति के गुएाभेद से 
हो रहे हें। फिर सिद्ध किया गया हैं, कि मनुष्य का यह कर्तेव्यकर्म --कि किसे 
क्या करना चाहिये-जिस चातुर्वएरयंव्यवस्था से नियत किया जाता है, वह व्यवस्था 
भी प्रकृति के गुएभेद का परिएाम हँ । अब यह प्रतिपादन करते हें, कि उक्त कसे 
हरएक मनुष्य को निष्कासबुद्धि से अर्थात्‌ परमेइवरापंणाबुद्धि से करना चाहिये। 
अन्यथा जगत्‌ का कारोबार नहीँ चल सकता; तथा मनुषय के आचरण से ही 
सिद्धि प्राप्त हो जाती है । सिद्धि पाने कें लिये ओर कोई दूसरा अनुष्ठान करने 
की आवश्यकता नहीं है :-- ] 

(४५) अपने अपने (स्वभावजन्य गुणों के अनुसार प्राप्त होनेवाले) कर्मों सं 
नित्य रत (रहनेवाला) पुरुष (उसी से) परम सिद्धि पाता हैं । सुनो, अपने कर्मा 
में तत्पर रहने से सिद्धि कंसे मिलती हैं? (४६) प्राणिमात्र की जिससे प्रवृत्ति 
हुई है और जिसने सारे जगत्‌ का विस्तार किया हैं अथवा जिससे सब जगत्‌ 
व्याप्त है, उसकी अपने (स्वधर्मानुसार प्राप्त होनेवाले) कर्मों के द्वारा (केवल 
वाणी अथवा फूलों से.ही नहीं) पुजा करने से सनुष्य को सिद्धि प्राप्त होती है । 

[ इस प्रकार प्रतिपादन किया गया कि चातुवेएय के अनुसार प्राप्त होतेवाले 
-> कमो को निष्कासबुद्धि से ग्रथवा परमेद्वरापंणबुद्धि से करना ` विराटस्वरूपी 
«परमेश्वर का एक प्रकार ' का यजन-पूजन ही हे; तथा इसी से सिद्धि मिल जाती 

'हे (गीतार. प्र:१३ पुः ४२६-४२७ )। ऽब उक्त गुएभेदानुसार स्वभावतः भर्तः 


८४२ ` गीतारहस्य अथवा क्मेयोगशास्त्र । 


§ § श्रेयान्‌ स्वधमो विगुणः परघर्मात्स्ववुष्ठितात्‌ । 
स्वभावनियतं कम कुर्वन्नाप्नोति किल्बिषम्‌ || ४७ ॥ 
सहज कमै कौन्तेय सदोषमपि न त्यजेत्‌ । 
सवीरंभा हि. दोषेण धृमेनाग्निरिवाइृताः || ४८ ॥ 
असक्तबुद्धिः सर्वत्र जितात्मा विगतस्पृहः ।। 
नैष्कम्यसिद्धि परमां सन्यासेनाधिगच्छाति ।। ४९ ॥ 
होनेवाला कत्तव्य किसी दूसरी दृष्टि से सदोष, अइलाघ्य, कठिन श्रथवा अप्रिय भी 
हो सकता है। उदाहरणार्थ, इस अवसर पर क्षत्रियधर्म के अनुसार युद्ध करने सें 
` हत्या होतें के कारण वह सदोष दिखाई देगा। तो ऐसे समय पर मनुष्य को क्या 
करना चाहिये ? क्या वह स्वधमं को छोड़ कर श्रन्य धमं स्वीकार कर ले (गी. 
३. ३५)? या कुछ भी हो, स्वकं को ही करता जावे? यदि स्वकम ही करना 
चाहिये, तो कैसे करे? इत्यादि प्रइनों का उत्तर उसी न्याय के श्रनुरोध से बतलाया 
` जाता हुँ, कि जो इस अध्याय में प्रथम (१८.६) यज्ञयाग आदि कर्मो के सम्बन्ध 
' में कहा गया है :-- ] 

(४७) यद्यपि परथमं का ग्राचरएा सहज हो, तो भी उसको ग्रपेक्षा ग्रपना धमं 
अर्थात्‌ चातुर्वएयंविहित कमं, विगुणा यानी सदोष होने पर भी अधिक कल्याएर 
कारक है । स्वभावसिद्ध अर्थात्‌ गुएस्वभावानुसार निमित की हुईं चातुवेएयें- 
व्यवस्था द्वारा नियत किया हुआ भ्रपना कर्म करने में कोई पाप नहीं लगता । (४८) 
हे कोस्तेय ! जो कमं सहज हे, अर्थात्‌ जन्म से ही गुएाक्मविभागानुसार नियत 
हो गया है, वह सदोष हो तो भी उसे (कभो) न छोड़ना चाहिये । क्योंकि सम्पूएं 
आरम्भ अर्थात्‌ उद्योग (किसी न किसी) दोष से बसे ही व्याप्त रहते हैं, जैसे कि 
'घुएँ से श्राग घिरी रहती है ।(४९) भ्रतएव कहीं भी श्रासक्ति न रख कर मन 
'को वश में करके निष्क्रामबुद्धि से चलने पर (कर्मफल. के) संन्यास द्वारा परम 
नेष्कम्यंसिद्धि प्राप्त हो जाती है । 

[ इस उपसंहारात्मक अध्याय में पहले बतलाये हुए उम्हीं विचारों को 

आब फिर से व्यक्त कर दिखलाया है, कि पराये धमे को अपेक्षा स्वधमं भला है 

` (गो. ३. ३५)्रौर नेष्कम्यंसिद्धि पाने के लिये कमं छोड़ने की ग्रावइयकता 
` नहीं हे (गी. २. ४) इत्यादि । हम गीता के तीसरे श्रध्याय में चोथे 'इलोक की 
टिप्पणी में ऐसे भ्रबनों का स्वष्टीकरएा कर चुके हें, कि नैष्कस्य क्या वस्तु है? और 
सच्ची नेष्कम्यंसिद्धि किसे कहना चाहिये ?: उक्त सिद्धान्त कोःमहत्ताः इस बात 
'पर ध्यान दिये रहने से सहज ही समझ में आ जावेगी,: कि. संन्यासमा वालों 

_ “की दृष्टि केवल सोक्ष पर हो रहती है ; और भगवान्‌ को दृष्टि मोक्ष एवं लोक- 
1 संग्रह दोनो पर समान ही. है।। लोकसंग्रह के लिये: प्र्थात्‌ समाज : के + घारण 
"उमर पोषण के: निमित्त ज्ञानविज्ञानयुक्त ' पुरुष; ग्रथवा रण :में.तलवार : का. 


पक 1 


गीता, अनुवाद और टिप्पणी --१८ अध्याय । ८४३ 


8 § सिद्व प्राप्तो यथा ब्रह्म तथाप्नोति नित्रोध मे | 
समासेनैव कौंतेय निष्ठा ज्ञानस्य या परा ॥ ५० ॥ 
बुद्धबा विशुद्धया युक्तो धृत्यात्मानं नियम्य च। 
जौहर दिखलानेवाले शूर क्षत्रिय, तथा किसान, वैद्य, रोजगारी, लुहार 
खढई, कुम्हार और मांसविक्रेता व्याध तक की भी आवश्यकता है । परन्तु यदि 
कर्म छोड़े बिना सचमुच मोक्ष नहीं मिलता, तो सब लोगों को अपना अपना 
व्यवसाय छोड़ कर संन्यासी बन जाना चाहिये । कर्मसंन्यासमाग के लोग इस 
बात को ऐसी कुछ परवाह नहीं करते । परन्तु गीता को दृष्टि इतनी संकुचित 
नहीं है । इसलिये गोता कहती है, कि अपने अधिकार के श्रनुसार प्राप्त हुए 
व्यवसाय को छोड कर दूसरे के व्यवसाय को भला समझ करके करने लगता 
उचित नहीं है। कोई भी व्यबसाय लोजिये; उसमें कुछ-त-ऊुछ नुटि अवश्य 
रहती ही है । जैसे ब्राह्मण के लिये विशेषत; विहित जो क्षान्ति है ( १८- ४२ ), 
उसमें भी एक बड़ा दोष यह है, कि ' क्षमावान्‌ पुरुष दुर्बेल समका जाता हैँ 
(स. भा. शां. १६०. ३४) ; और व्याध के पेशे में मांस बेचना भी एक झंझट ही 


० हे (म. भा. वन, २०६) । परन्तु इन कठिनाइयों से उकता कर कमं को ही छोड़ 


बैठना उचित नहीं है । किसी भी कारण से क्यों न हो; जब एक बार किसी कर्म 
को अपना लिया, तो फिर उसकी कठिनाई या अश्रियता की परवाह न करके उसे 
आसक्ति छोड़ कर करना ही चाहिये । क्योंकि, मनुष्य की लघुतामहत्ता उसके 
ब्यवसाय पर निर्भर नहीं है । किन्तु जिस बुद्धि से वह अपना व्यवसाय या कमें 
करता है, उसी बुद्धि पर उसकी योग्यता अध्यात्मदृष्टि से अवलम्बित रहती हे 
( गी, २. ४९ ) । जिसका मन शान्त हे, और जिसने सब प्राणियों के अन्तर्गत 


एकता को पहचान लिया है, वह मनुष्य जाति या व्यवसाथ से चाहे व्यापारी 


हो, चाहे कसाई; निष्कामबुद्धि से व्यवसाय करनेवाला वह मतुष्य स्तान- 
सन्ध्याशील ब्राह्मए, अथवा श्र क्षत्रिय को बराबरी का माननीय और मोक्ष का 
अधिकारी है, यही नहीं, वरन्‌ ४९ वें इलोक में स्पष्ट कहा है, कि कर्म छोड़ने 
से जो सिद्धि प्राप्त की जाती हैँ, वहीं निष्कामबुद्धि से अपना अपना व्यवसाय 
'करनेवालों को भी मिलती है। भागवतधर्म का जो कुछ रहस्य है, वह यही है; 
तथा महाराष्ट्र देश के साघुसन्तों के इतिहास से स्पष्ट होता है, कि उक्त रीति से 
आचरण करके - निष्कामबुद्धि के तत्त्व को अमल में लाता कुछ श्रसम्भब नहीं 
हे ( देखो गीतार- प्रः १३, पु. ४३८) । गब बतलाते हें; कि अपने अपने कर्मा 


` में तत्पर रहने से ही भ्रन्त में मोक्ष कंसे प्राप्त होता है ? :-= ] 


(५०) हे कोन्तेय ! (इस प्रकार) सिद्धि प्राप्त होते पर (उस पुरुष को) ज्ञान 


की परम निष्ठा->ब्रह्म--जिस रीति से प्राप्त होती है, उसका में संक्षेप से बंपान 
करतां हँ) सुन । (५१) शुद्ध बुद्धि से युक्त हो करके' धैर्य से आत्ससंयमन कर, 


८४४ गोतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 


शब्दादीन्तिषयास्त्यकत्वा रागद्वेषौ व्युदस्य च ॥ ५१ ॥ 
विविक्तसेवी लष्वाशी यतवाक्कायमानसः । 
ध्यानयोगपरो नित्यं वैराग्यं समुपाश्रितः ॥ ५२ ॥ 
अहंकारं बल दर्प कामं कधं परिग्रहम्‌ । 
विमुच्य निम: शान्तो ब्रह्मभूयाय कल्पते ॥ ५३ ॥ 
ब्रह्मभूतः प्रसन्नात्मा न शोचति न कांक्षति । 
समः सर्वेष भूतेषु मद्भाकत लभते पराम्‌ ॥ ५४ ॥ 
भक्त्या माममिजानाति यावान्यश्चास्मि तत्ततः । 
ततो मां तत्ततो ज्ञात्वा विशते तदंतरम्‌ ॥ ५५ ॥ 
सर्वकर्माण्यपि सदा कुर्वाणो मद्व्यपाश्रयः । 
2 मग्रसादादवाप्नोति शाश्वतं पदमव्ययम्‌ ॥ ५६ ॥ 
शब्द आदि (इन्द्रियों के) विषयों को छोड़ करके और प्रीति एवं द्वेष को दूर कर 
(५२) “विविक्त' अर्थात्‌ चुने हुए श्रथवा एकान्त स्थल में रखनेवाला, मिताहारी, 
काया-वाचा और मन को वश में रखनेवाला, नित्य ध्यानयुक्त झौर विरक्त, (५३) 
(तथा) अहंकार, बल, दर्प, काम, क्रोध और परिग्रह अर्थात्‌ पाश को छोड़ कर 
शान्त एवं ममता से रहित मनुष्य ब्रह्मभूत होने के लिये समर्थ होता है । ( ५४ ) 
ब्रह्मभूत हो जाने पर प्रसच्नचित्त हो कर वह न तो किसी की आकांक्षा ही करता 
है; रौर न किसी का द्वेष ही; तथा समस्त प्राएमात्र में सम हो कर मेरी परम 
भक्ति को प्राप्त कर लेता है। (५५) भक्ति से उसको मेरा तात्विक ज्ञान हो जाता है, 
कि से कितना हूँ ? श्रौर कौन हँ; इस प्रकार मेरी तात्त्विक पहचान हो जाने पर बह 
मुझमें ही प्रवेश करता है; (५६) झौर मेरा ही आश्रय कर सब कमं करते रहने 
पर भी उसे मेरे श्रनुग्रह से शाश्वत एवं श्रब्यय स्थान प्राप्त होता है । 
[ ध्यान रहे कि सिद्धावस्था का उक्त वर्णन कर्मयोगियों का हे--कमं संन्यास 
` करनेवाले पुरुषों का नहीं भ्रारम्भ में ही ४५ वें और ४& वें इलोक में कहा है, 
(कि उक्त वएान आसक्ति छोड़ कर कर्म करनेवालों का है; तथा अन्त के ५६ वें 
इलोक सें “सब कमं करते रहने पर भी ” शब्द श्राये हैँ । उक्त वर्णान भक्तों के 
` अथवा जिगुणातीतों के वर्णन के ही समान है। यहां तक कि, कुछ शब्द भी 
` उसी वर्णन से लिये गये हें । उदाहरणार्थ, ५३ वें इलोक का : परिग्रह ' शब्द 
` छकवें अध्याय (६. १०) में योगी के वंन में श्राया है; ५४वें इलोक का“ न 
शोचति न कांक्षति ” पद बारहवें अध्याय ( १२. १७.) सं भक्तिसार्य के वएंन 
में है; और विविक्त ( प्र्यात्‌ चुने हुए, एकान्त स्थल सें रहना ) शब्द १३ वें 
` “अध्याय के १० वें इलोक में ग्रा चुका है। कमयोगी को प्राप्त होनेवाली उप- 
` कत ग्रन्तिम स्थिति और कमंसंन्यासमागे से प्राप्त होनेवाली श्रन्तिस स्थिति 
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गीता, श्रनुवाद और टिप्पणी -- १८ अध्याय । ८४५ 


$ § चेतसा स्वकर्माणि मयि संन्यस्य मत्परः । 
बुद्धियोगमृपाश्रित्य मच्चित्तः सततं भव ५७ ॥ 
मच्चित्तः सर्वदुर्गाणि म्रसादात्तरिष्यसि । 
अथ चेखमहेकारान्न श्रोष्यसि विनंक्ष्यास || ५८॥ 
दोनों केवल मानसिक दृष्टि से एक हो हैं । इसी से संन्यासमार्गीय टीकाकारों को 
यह कहने का अवसर मिल गया हुँ, कि उक्त वर्णन हमारे ही मागं का है । परन्तु 
हम कई बार कह चुके हें; कि यह सच्चा अर्थ नहों हैं । अस्तु; इस भ्रध्याय के 
आरम्भ में घ्रतिपादस किया गया हुँ, कि संन्यास का श्रर्थ कमंत्याग नहीं हे, किन्तु 
फलाशा के त्याग को ही संन्यास कहते हें । जब संन्यास शब्द का इस प्रकार अर्थं 
हो चुका, तब यह सिद्ध हैं, कि यज्ञ, दान आदि कमं चाहे काम्य हों, चाहे नित्य 
हों या नैमित्तिक, उनको अन्य सब कर्मों के समान हो फलाशा छोड कर उत्साह 
आर समता से करते जाना चाहिये । तदनन्तर संसार के कमें, कर्ता, बुद्धि श्रादि 
सम्पुएां विषयों की गुएाभेद से ग्रनेकता दिखला कर उनमे सात्विक को श्रेष्ठ 
कहा हे; श्रौर गीताशास्त्र का इत्य यह बतलाया हुँ, कि चातुर्वेए्ंव्यवस्था के 
द्वारा स्वघर्मानुसार प्राप्त होनेवाले समस्त कर्मो को ग्रासक्ति छोड़ कर करते 
जाना ही परमेश्वर का यजनपुजन करना हूँ। एवं क्रमशः इसी से अन्त सं परब्रह्म 
अथवा सोक्ष की प्राप्ति होती हे--मोक्ष के लिये कोई दूसरा अनुष्ठान करने की 
- आवश्यकता नहीं है; अथवा कमंत्यागरूपो संन्यास लेने को भी जुरूरत नहीं है । 
केवल इस कमयोग से ही मोक्षसहित सब सिद्धियाँ प्राप्त हो जाती हैं । अब इसी 
कर्मयोगमागं का स्वीकार कर लेने के लिये अर्जुन को फिर एक बार अन्तिम उप- 
देश करते हैं :-- ] 
(५७) मन से सब कर्मों को मुके 'संन्यस्य' अर्थात्‌ समापित करके मत्प- 


रायएा होता हुआ (साम्य) बुद्धियोग के श्राक्षय से हमेशा मुझसे चित्त रख । 


[ बुद्धियोग शब्द दूसरे ही अध्याय (२-४६) सें भ्रा चुका हैं; ग्रौर वहाँ 

-उसक्का अर्थ फलाशा में बुद्धि न रख कर कमं करने की युक्ति भ्रयवा समत्वबुद्धि 

' हे । यही अर्थ यहाँ भी विवक्षित है । दूसरे अध्याय में जो यह कहा था, कि कर्मे 

` की अपेक्षा बुद्धि श्रेष्ठ हे; उसी सिद्धान्त का यह उपसंहार हें । इसी में कमं संन्यास 

का आर्थ भी इन शब्दों के द्वारा व्यक्त किया गया है, कि “मन से (अर्थात्‌ कमं 

का प्रत्यक्ष त्याग त करके, केवल बुद्धि से) सुकमें सब कमें सर्मापत कर । “आर 
वही अर्थं पहले गीता ३. २० एवं ५. १३ में भौ वशितहैे।] 

(५८) मुक्तमें चित्त रखनेपर तू मेरे अनुग्रह से सङकटों को अर्थात्‌ कसे के झुभा- 

बम फलों को पार कर जावेगा । परन्तु यदि अहङकार के वश हो मेरी न सुनेगा 

तो (अलबत) नाश पावेगा । 


८४६: गीतारहस्य अथवा कर्सेयोगशास्त्र । 

§ § यदहंकारमाश्रित्य नयोत्स्य इति मन्यसे । 
मिथ्यैष व्यवसायस्ते प्रक्कातिस्त्वां नियोक्ष्यति॥ ५९ ॥ 
स्वभावजेन कौंतिय निबन्ध; स्वेन कर्मणा । 
कर्तु नेच्छसे यन्मोहात्करिष्यस्यवशोऽपि तत्‌ ॥ ६० ॥ 
श्वरः सवभूतानां हृदेरोऽजुन तिष्ठति । 
श्रामयन्सर्वभूतानि यंत्रारूढाने मायया ॥ ६१ ॥ 
तमेव शरण गच्छ सवेभावेन भारत | 
तत््रसादात्परां शान्ति स्थानं प्राप्स्यांसे शाश्वतम्‌ || ६२ ॥ 
इति ते ज्ञांनमाख्यातं गुहयाद्गुहयतरं मया । 
विमृस्यैतदरेषेण यथेच्छसि तथा कुरु ॥ ६३॥ 


[-५८ वें इलोक के ग्रस्त में अहङकार का परिणाम बतलाया है; श्रब यहाँ उसी' 
का अधिक स्पष्टीकरणा करते हैं :--] 

(५९) तु ग्रहङकार से जो यह मानता (कहता) है, कि में युद्ध न करूँगा; 

(सो) तेरा यह निश्चय व्यथं है । प्रकृति भ्र्थात्‌ स्वभाव तुझसे वह [युद्ध] करावेगा ।' 
(६०) हे कौन्तेय ! ्रपने स्वभावजन्य कर्म से बद्ध होने के कारएः,मोह के बश होकर 
तु जिसे न करने की इच्छा करता है, पराधीन (अर्थात्‌ प्रकृति के श्रधीन) हो करके 
तुरे वही करना पड़ेगा । (६१) हे अर्जुन ! ईश्वर सब प्राएायों के हृदय में रह कर 
(अपनी) माया से प्राणिमात्र को (ऐसे) घुमा रहा है । मानो सभी (किसी ) यन्त्र 
पर चढाये गये हों। (६२) इसलिये हे भारत ! तू सर्वं भाव से उसी की शरणा 
में जा । उसके ग्रनुग्रह से परम शान्ति और नित्यस्थान प्राप्त होगा । (६३) इस 
प्रकार झॅने यह गुह्य से भी गृह्य ज्ञान तुझसे कहा हैँ। इसका पुए विचार करके 
जैसी तेरी इच्छा हो वैसा कर । 

[इन इलोकों में कमंपराधीनता का जो गूढ तत्व बतलाया गया है, उसका 
विचार गीतारहस्य के १० वे प्रकरएा में विस्तारपूर्वक हो चुका हूँ। यदापि आत्मा 
स्वयं स्वतन्त्र हे, तथापि जगत्‌ के श्रर्थात्‌ प्रकृति के व्यवहार को देखने से 
मालूम होता हे, कि उस कर्म के चक्र पर श्रात्मा का कुछ भी अधिकार नहीं है, कि 
जो भ्रनादि काल से चल रहा है । जिनकी हम इच्छा नहीं करते, बल्कि जो 
हमारी इच्छा के विपरीत भी हैं, ऐसी संकडों-हजारों बातें संसार में हुआ 
करती हें; तथा उनके व्यापार के परिणाम भी हम पर होते रहते हे। 
प्रथवा उक्त व्यापारों का ही कुछ भाग हमे करना पड़ता है । यदि इन्कार करते 
हैं, तो बनता नहों है । ऐसे अवसर पर ज्ञानी मनुष्य ्रपनी बुद्धि को निर्मल 

„रख कर ओर सुख या दुःख को एक-सा समझ कर सब कर्स किया करता 
हे; किन्तु मू मनुष्य उनके फन्दे में फंस जाता है। इन दोनों के आचरण में . 
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गोता, अनुवाद और टिप्पणी -- १८ अध्याय । ८ 


$ § सवेगुहयतमं भूयः झुणु मे परम वचः | 
इष्टोऽसि मे दृढामिति ततो वक्ष्यामि ते हिंतम्‌ ॥ ६४॥ 
मन्मना भव मदूभक्तो मद्याजी मां नमस्कुरु । 
मामेवैष्यासे सत्यं ते प्रतिजाने प्रियोऽसि मे ॥ ६७ ।| 
सवेधर्मान्पीरेत्यज्य मामेकं शरणं ब्रज । 
अहं त्वा सर्वपापेभ्यो मोक्षायिष्यामि मा झुचः ॥ ६६॥ 
यही महत्त्वपुणं भेद है । भगवान्‌ ने तीसरे ही ग्रध्याय में कह दिया है, कि 
४ सभी प्राणी अपनी अपनी प्रकृति के अनुसार चलते रहते हें; वहाँ निग्रह 
क्या करेगा ?”(गी, ३. ३३)। एसो स्थिति में मोक्षशास्त्र अथवा नीतिशास्त्र 
इतना उपदेश कर सकता है, कि कमें में आसक्ति सत रखो । इससे श्रधिक 
वह कुछ नहीं कह सकता । यह अध्यात्मदृष्ठि ` से बिचार हुआ। परन्तु भक्ति 
की दृष्टि से प्रकृति भी तो ईश्वर का ही अंश है । ्रतः यही सिद्धान्त ६१ वें 
और ६२ वें इलोक में ईश्वर को सारा कतृत्व सौंप कर बतलाया गया हँ। जगत्‌ में 
जो कुछ व्यवहार हो रहे हैं, उन्हें परमेश्वर जैसे चाहता है, वेसे करता रहा हैं । 
इसलिये ज्ञानी मनुष्य को उचित है, कि अहङकारबुद्धि छोड़ कर अपने आप को. 
सर्वथा परमेश्वर के ही हवाले कर दे। ६३ वें इलोक में भगवान्‌ ने कहा हूँ सही, 
कि “जैसी तेरी इच्छा हो, वेसा कर,” परम्तु उसका श्रर्थ बहुत गम्भीर हूँ। 
ज्ञान अयवा भक्ति के द्वारा जहाँ बुद्धि साम्यावस्था में पहुँची, वहाँ फिर बुरी 
इच्छा बचने ही नहीं पाती । अतएव ऐसे ज्ञानी पुरुष का “ इच्छा-स्वातंत्रय ' 
(इच्छा को स्ताधीनता) उसे अयवा जगत्‌ को कभी अहितकारक नहीँ हो 
सकता । इसलिये उक्त इलोक का ठीक ठीक भावार्थ यह है, कि “ज्यों ही तू इस' 
ज्ञान को समझ लेगा (विमृश्य), त्यों ही तू स्वयंप्रकाश हो जायगा; और 
फिर (पहले से नहों) तु अपनी इच्छा से जो कर्म करेगा, वही धम्यं एवं 
प्रमाएा होगा; तथा स्थितप्रज्ञ की ऐसी श्रवस्या प्राप्त हो जाने पर तेरी इच्छा को 
रोकने को आवश्यकता ही न रहेगी” । अस्तु; गीतारहस्य के १४ वें प्रकरण में 
हम दिखला चुके हैं, कि गीता में ज्ञान की अपेक्षा भक्ति को ही अधिक महत्त्व 
(दिया गया है । इस सिद्धान्त के अनुसार अब सम्पूर्ण गीताशास्त्र का भक्तिप्रधान 
"उपहार करते हें :--] - ८ १ 
(६४) (भब) अस्त को एक बात श्रौर सुन, कि जो सब से गृह्य है। तु मुझे: 
अत्यन्त प्यारा है । इसलिये में तेरे हित की बात कहता हूँ । (६५) मुझमें अपना 
सन रख । मेरा भक्त हो । मेरा यजनं कर और मेरी वन्दना कर; सं तुझसे सत्य प्रतिज्ञा 
करके कहता हुँ, कि (इससे) तू मुझमें ही आ सिलेगा । (क्योंकि) तु मेरा प्यारा 
(अक्त) है। (६६) सब घों को छोड़ कर तू केवल मेरी ही शरण में ग्रा जा। म 
तुझे सब पापों से मुक्त करूरा; डर मत। ७ 


डप गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशञ्चास्त्र । . 


8 § इदं ते नातपस्काय नाभक्ताय कदाचन.। .. 
न चाझुश्रूषवे वाच्यं न. च मां. योऽभ्यसूयतिः॥ -६७ ॥ 
य इद्‌ परमं गुहब॑ मद्मक्तेष्वमिधास्यति | 
भक्ति मायें परां कृत्वा मामेवैष्यत्यसंशयः ।। ६८.:॥ 
[ कोरे ज्ञानमागं के टीकाकारो को यह भक्तिप्रबान. उपसंहार प्रिय नहीं 
लगता । इसलिये वे घमं शब्द में ही अ्रधम का समाबेश करके कहते हैं, कि यह 
.इलोक कठ उपनिषद्‌ के इस उपदेश से ही समानार्थक है, कि.“घमं-प्रधमे, कृत- 
अकृत, और भूत-भव्य, सब को छोड़ कर इनके परे रहनेवाले . परब्रह्म को पह- 
चानो” (कठ, २. १४) ; तथा इसमें निर्गुएा' ब्रह्म की-शरण -में जाने का उपदेश 
- हे । निगुंए ब्रह्म का वन करते समय कठ उपनिषद का श्लोक महाभारत सें भी 
आया है (शां. ३२६. ४०; ३३१. ४४)। परन्तु दोनों स्थानों पर धर्म और अधर्म 
दोनों पद जैसे स्पष्टतया पाये जाते हैं, बसे गीता में नहीं हें। यह सच है, कि गीता 
निर्गुए। ब्रह्म को मानती है; भ्रौर उसमें यह निएँय भी किया है, कि परमेश्वर 
का वही स्वरूप श्रेष्ठ है (गो, ७. २४)। तथापि गीता का यह भी तो सिद्धान्त है कि 
व्यक्तोपासना सुलभ ओर श्रेष्ठ हे (१२. ५)। और यही भगवान्‌ श्रोकृष्ण अपने 
व्यक्त स्वरूप के विषय में हो कह रहे हैं। इस कारएा हमारा यह दृढ सत -है, कि 
यह उपसंहारे भक्तिप्रधान हो है । अर्थात्‌ यहाँ निर्गुए ब्रह्म विवक्षित नहीं है। 
किन्तु कहना चाहिये, कि यहाँ पर धर्म शब्द से परमेश्वरप्राप्ति के लिये शास्त्रों में 
जो अनेक मार्ग बतलाये गये हें, जैसे भ्रहिसाधर्म, सत्यधर्म, मातृपितृसेवाधर्म, 
गुरुसेवाधर्म, यज्ञयागधमं, दानधमं, संन्यासधमं _ श्रादि--वेही भ्रभिप्रेत हैं । 
महाभारत के शान्तिपबं (३५४) में एवं श्रनुगीता (अश्व. ४९) में जहाँ 
इस विषय को चर्चा हुई है, वहाँ धर्म शब्द से मोक्ष के इन्हीं उपायों का उल्लेख 
किया गया है'। परन्तु इस स्थान पर गीता के प्रतिपाद्य धर्म के अनुरोध से भग- 
चान्‌ का यह निश्चयात्मक उपदेश है, कि उक्त नाना धर्मो की गड़बड़ में न पड़ 
कर “मुझे अकेले को ही भज; में तेरा उद्धार कर दूंगा; डर मत” (देखो गीतार. 
यु, ४४०)। सार यह है, कि अन्त में अर्जुन को निमित्त बना कर भगवान्‌ सभी को 
झाश्चासन देते हैं, कि मेरी दृढ भक्ति करके मत्परायएबुद्धि से स्वधर्मानुसार प्राप्त 
हीनेवाले कमं करते जाने पर इहलोक और परलोक दोनों जगह तुम्हारा कल्याएा 


होगा; डरो मत । यही कर्मयोग कहलाता हे; और सब गीताध का सार भी यही 
हे । रब बतलाते हैं, कि इस गीताधर्म को अर्थात्‌ ज्ञानमूलक भक्तिप्रधान कर्म- 


योग को परम्परा आगे कंसे जारी रखी जावे :--] 
(६७) जो तप नहीं करता, भक्ति नहीं करता और सुनने को इच्छा नहीं 
रखता; तशा जो सरी निन्दा करता हो. उसे यह (गुह्य) कभी मत नत [ 
(६८) जो यह परम गुह्य मेरे भक्तों को बतलावेगा, उसकी मुझ पर परम भक्ति 


र्न 


गीता, अनुवाद और टिप्पणी -- १८ अध्याय । ८४९; 


न च तस्मान्मनुष्येषु कश्चिन्मे प्रियकृत्तमः । 
भविता नः च मै तस्मादन्य: प्रियतरो सुंवि।६९ ॥ ` 
$$ अध्येष्यते च य इमं धर्म्ये संवादमावयों: ˆ 7. 

ज्ञानयज्ञेन तेनाहमिष्टः स्यामिति मे मतिः॥ ७०॥ 
श्रद्वावाननसूयर्च श्रुणुयादपि यो नर: । 
सोऽपि मुक्त: झमांस्लोकान्प्राप्नुयात्पुण्यकर्मणाम्‌॥ ७.१ ॥ 
कच्चिदज्ञानसंमोहः प्रणष्टस्ते' धंनंजय || ७२ || 

र अडुन उवाच । । (४६:-85 15 
नष्टो मोहः स्पृतिलव्धां खत्प्रसादान्मयाध्युत । 
स्थितोऽस्मि गतसंदेहः करिष्ये वचनं तव-॥; ७३ || 

होगी और वह निस्सन्देह मुझमें ही श्रा -मिलेगा। (-६९ .)- उसको, श्रपेक्षा, सेरा 


अधिक प्रिय करनेवाला सम्पुए सनुष्यो, सं. दूसरा कोई+भोःन मिलेगा; .तथा इस 


भूमि में मुझे उसकी श्रपेक्षा अधिक प्रिय; और कोई. न:होगाः। BT 
[ परम्परा की रक्षा के इस उपदेश के साथ ही ग्रब- फल, बतलाते हें:--]: | 
(७०) ,हस दोनों के इस धर्मेसंवाद का जो . ग्रध्ययन करेगा, 'में -समझूँगा 
कि उसने ज्ञानयज्ञ से मेरी पुजा की ॥ (७१), इसी प्रकार दोष... न, ढूँढ. कर: श्रद्धा 
के साथ जो कोई इसे सुनेगा, वह+भी (पाप से) मुक्त होकर'उन,शुभ लोको में'जा 
पहुँचेगा, कि जो -पुएयवान्‌ लोगों को, मिलते हैं। त 
[ यहाँ उपदेश समाप्त हो चुका । अब यह जाँचने केः लिग्रे, :क्रिः यह” धर्म 
आर्जन को समझ में ठीक ठीक ग्रा. गया हैं. या नहीं ?: भगवान्‌ उससे पूछते, हैं: :-] 
(७२) हे पा्थे.!- तुमने इसे एकाग्र,मन'से. सुन तो'लिया है न ? (ओर) हे 
धनञ्जय ! तुम्हारा श्रज्ञानरूपी, मोह अब. सर्वेथा नष्ट हुआ कि नहीं? अजुन) ने 
कहा :--(७३) हे अच्युत! तुम्हारे प्रसाद से सेरा सोह नष्ट हो गया; और मुरे 
(क्तेव्यधर्म की) स्मृति हो :गई। में. (अब) «नि सन्देहः, हो. ` गथा हूँ ॥ आपके 
उपदेशानसार (युद्ध). करूगा.। .. . LE 
[-जिनकी, साम्प्रदायिक समझ यह हैँ, कि गोतावर्स मे भो संसार को. छोड़ 
देने का उपदेश किया गया है, उन्होंने इस-शअन्तिम अर्थात्‌ ७३ वें।इलोक की बहुत 
कुछ निराधार खींचातानी को हु । यदि विचार किया जाय कि अंजुन को किस 
बात की बिस्मति हो गई थी ? तो पता:लगेगा; कि दूसरे अध्याय ( २.७.) में 
उसने कहा है; कि “ अपता धर्म-अथवा कतव्य समच से सेरा मन असमथ हो 
जया है” ( घ्मसंमूढचेताः) । अतः उक्त इलोक का सरल अर्थे यही हहं कि उसे 
गी, र. ४४ 


५०" ! `  मीतारंहस्य भ्रथवा कर्मयोगशास्त्र । 


संजय उवाच। 

8 § इत्यहं वासुदेवस्य पार्थस्य च महात्मनः । 
संवादमिममश्रौषमद्मुतं रोमहषेणम्‌ ॥ ७४ 
व्यासप्रसादाच्छ्तवानेतद्युह्यमहं परम्‌ । 
योगं योगेश्वरात्कष्णात्साक्षात्कथयतः स्वयम्‌ ॥ ७७ ॥ 

(भूले हुए) कतंव्यधर्म को ग्ब उसे स्मृति हो आई है। अर्जुन को युद्ध में 
प्रवत्त करने के लिये गीता का उपदेश किया गया हे; और स्थान स्थान पर ये 
शाब्द कहे गये हैं, कि “ इसलिये तू युद्ध कर ”.( गी. २. १८; २. ३७; ३.३०; 
८. ७; ११. ३४) । ्रतएव इस “ आपके आज्ञानुसार करूँगा ” पद का अर्थ 
' युद्ध करता हूं' ही होता है । अस्तु; श्रीकृष्णा और अर्जुन का संवाद समाप्त 
हुआ । अब महाभारत को कथा के संदर्भानुसार सञ्जय धृतराष्ट्र को यह कथा 
सुना कर उपसंहार करता हैं :--] 
सञ्जग्र ने कहा :--(७४) इस प्रकार शरीर को रोमान्चित करनेवाला वासुदेव 
और महात्मा अर्जुन का. यह अद्भुत संवाद मेने सुना । (७५) व्यासजी के अनुग्रह 
से मेने यह परम गृह्य--यानी योग अर्थात्‌ कर्मयोग--साक्षात्‌ योगेश्वर स्वः श्रोकृष्एः 
हो के मुख से.सुना है । 
. [ पहले ही लिखे ग्राये हैं, कि व्यास ने सञ्जय को दिव्यदृष्टि दी थी; जिससे 
- रणाभूमि पर होनेवाली सारी घटनाएं.उसे घर बेठे ही दिखाई देती थीं। और 
: उन्हीं का वृत्तान्त वह घुतराष्ट्र से निवेदन कर देता था । श्रीकृष्ण ने जिस 'योग' 
का प्रतिपादन किया, वह कमंयोग है ( गी. ४. १--३); और अर्जुन ने पहले. 
` उसे 'योग़' (साम्ययोग).कहा है ( गी. ६. ३३); तथा अब सञ्जय भी 
श्रीकृष्णाजुन के संवाद. को इस इलोक में 'योग' ही कहता है । इससे स्पष्ट हुँ, 
कि श्रीकृष्णा, अर्जन श्रौर सञ्जय, तीनों के मतानुसार 'योग' श्रर्थात्‌ कर्मयोग 
ही गीता का प्रतिपाद्य विषय हें । और भ्रध्यायसमाप्तिसूचक संकल्प सें भी 
 बही--श्र्थात्‌ योगशास्त्र--शब्द आया हें । परन्तु' योगेशवर शब्द में ` योग ” 
शब्द का अर्थ इससे कहीं अधिक व्यापक हैँ। योग का साधारणा ग्रथ 
कर्म करने की युक्ति, कुशलता या शैली है। उसी अर्थ के अनुसार 
' कहा जातां हैं, कि बहुरूपिया योग से श्रर्थात्‌ कुशलता से अपने स्वांग 
बना जाता है । परन्तु जब कमं करने को युक्तियों में शरेष्ठ युक्ति को खोजते हैँ, 
तब कहना पड़ता हैं, कि जिस युक्ति से परमेश्वर मूल में अव्यक्त होने पर भी 
` वह अपने श्राप को व्यक्त स्वरूप देता हैँ, वही युक्ति थवा योग सब में श्रेष्ठ 
: हे ।गीता में इसी को 'इकवरी योग” ( गरी... ५; ११. ८ ) कहा है। और 
““वेदन्त में जिसे माया कहते हैँ, वह भो वहां हैं ( गो, ७: २५) । यह अलौ- 


क 


गीता, अनुवाद और टिप्पणी -- १८ अध्याय । ८५१ 


राजन्संस्मृत्य संस्मृत्य संवादमिममद्मुतम्‌ । 

केशवाजनयों: पुण्यं हृष्यामि च मुहु्मेहः ॥ ७६॥ 

तच्च संस्मृत्य संस्मृत्य रूपमत्यद्मुतं हरेः । 

विस्मयो मे महान्‌ राजन्‌ हृष्यामि च पुनः पुनः ॥ ७७॥ 
यत्र योगेखरः कृथ्णो यत्र पार्थों घनुधरः ॥ 


किक अथवा अघटित योग जिसे साध्य हो जाय, उसे अन्य सब युक्तियाँ तो हाथ 

का मैल है । परमेश्वर इन योगों का अथवा माया का अधिपति है । श्रतएव उसे 

योगेश्वर अर्थात्‌ योगों का स्वामी कहते हैं। “ योगेशवर ' शब्द में योग का अर्थ 
पातञजलयोग नहीं हूँ । ] 

(७६) हे राजा (धृतराष्ट्र) ! केशव और अर्जुन के इस अद्भुत एवं पुएयकारकः 
संवाद का स्मरण होकर मुझे बार वार हषं हो रहा है; (७७ ) और हे राजा !' 
श्रीहरि के उस अत्यन्त अद्भुत विइवरूप की भी बार बार स्मृति होकर मुझे बडा! 
विस्मय होता है; और बार बार हषं होता है। (७८) मेरा मत है, कि जहाँ योगेशवर 
श्रीकृष्ण हें और जहाँ घनुधर अर्जुन है वहीं श्री, विजय, शाइवत ऐद्वर्य और नीति हें ॥ 

[ सिद्धान्त का सार यह है, कि जहाँ युक्ति और शक्ति दोनों एकत्रित होती 
हे, वहाँ निश्‍चय ही ऋद्धि-सिद्धि निवास करती हें। कोरी शक्ति से अथवा केवल 
युक्ति से काम नहीं चलता । जब जरासन्ध का बध करने के लिये मन्त्रणा हो 
रही थो, तब युधिष्ठिर ने श्रीकृष्ण से कहा है, कि “ अन्धं बलं जडं प्राहु प्रएो- 
तव्यं विचक्षणः ” ( सभा. २०. १६ )-बल श्रन्धा और जड़ हे, बुढिमानो 
को चाहिये, कि उसे मार्ग दिखलावें; तथा श्रीकृष्ण ने भी यह कह कर, कि 
“पयि नोतिर्बलं भीमे” (सभा. २०. ३)-मुभमें नीति हे; रौर भीमसेन के शरीर 
में बल है--भोमसेन को साथ ले उसके द्वारा जरासम्ध का वथ युक्ति से कराया 
हैं। केवल नीति बतलानेवाले को अथा चतुर समरता चाहिये । अर्थात्‌ योगेइवर 
यानी योग या युक्ति के ईइवर और घनुर्घर अर्थात्‌ योद्धा, ये दोनों विशेषणा इस 

इलोक सें हेतुपूर्वक दिये गये हैं । ] 

इस प्रकार श्रीभगवान्‌ के गाये हुए--अर्थात्‌ कहे हुए--उपनिषद्‌ में ब्रह्मविद्या- 

न्तर्गत योग--श्र्थात्‌ कर्मयोग--शास्त्रविषयक श्रीक्कष्णा और अर्जुन के संवाद सं 
मोक्षसंन्यासयोग नामक अठारहवाँ अध्याय समाप्त हुआ । 

[ ध्यान रहे, कि मोक्षसंर्‍्यासयोग शब्द में संन्यास शब्द का अर्थ ' काम्य 
कर्मों का संन्यास' है; जैसा कि इस ग्रध्याय के आरम्भ में कहा गया हैँ। चतुर्थ 
आश्रमरूपी संन्यास यहाँ विवक्षित नहीं हँ; इस भ्रध्याय में प्रतिपाद क्या 
गया है, कि स्वधमं को न छोड़ कर उसे परमेश्वर में सन से संन्यास अर्थात्‌ 


५५२ “ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 


तत्र श्रीर्विजयो भूतिधुँवा नीतिमैतिमम ॥ ७८॥ 
इति श्रीमद्धगवद्गीतासु उपनिषत्सु ब्रह्मविद्यायां योगशास्ने श्रीक्णाजुनसंवादे ` 
मोक्षसंन्यासयोगो नाम अट्टाददोऽध्यायः ॥ ६ ॥ 


समापित कर देने से मोक्ष प्राप्त हो जाता हँ । ग्रतएव इस ग्रध्याय का 

मोक्षसंन्यासयोग नाम रखा गया है । ] 

. ` इस प्रकार बाल गंगाधर तिलककृत श्रीमद्भगवद्गीता .का रहुस्यसञ्जीवन 
नामक प्राक्त भ्रनुवाद टिप्पणीसहित समाप्त हुआ । 

गंगाधर-पुत्र पुना-वासी महाराष्ट्र चिप्र, 

बैदिक [तिलक बाळ बुध ते विधीयमान । - 
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08 गीतारहस्य किया श्रीश को समर्पित यह, 
ए 
वार काल योग भूमिं शक मे सुयोग जान ॥ 


॥ ॐ तत्सदू ब्रह्मार्पणमस्तु ॥ 
|| शान्तिः पुष्टिस्तुश्श्रिस्तु ॥ 
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म से -दिये हों। 
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Lan धसंग्रन्थों ७ ~ 
हिन्दू थां का संक्षिप्त परिचय । 

हिन्दूधमं के मूलभूत ग्रन्थोंमं महत्त्व और कालानुक्रम दृष्टि से वेद यह श्रेष्ठ 
और आद ग्रन्थ हैं; और संहिता, ब्राह्मण तथा उपनिषदों का उसमें ही समावेश 
किया जाता हे । यज्ञयागादि के कर्मकाएड ओर परमार्थं विचारों के ज्ञानकाएंड 
इन दोनों का मूल इन तीनों में है । तथापि ज्ञानकाएड के मूलभूत ग्राधारग्रन्य 
उपनिषद्‌ हें । हिन्दूधमं के सामाजिक व्यवहारोंका नियन्त्रण स्मृतिग्रन्यो के द्वारा: 
किया जाता है । परन्तु उनके मूल आधार गृह्यसूत्र हैं । गृह्यसुत्रों के सिवा श्रौर 
भी अनेक सुत्रग्रन्य हैं । परन्तु उनका धर्मव्यवहार से सम्बध नहीं, किन्तु विश्व के 
स्वरूप के बारेमें उद्घाटन करनेवाली विविध विचारपरम्परा से हूँ। इन विविध 
विचारपरम्पराओंको ही षड्दशेन कहते हैँ । गौतम के न्यायसूत्र, वैशेषिक. 
सुत्र, जेमिनी के पूर्वमीमांसा सूत्र, बादरायएा के वेदान्त अथवा ब्रह्मसूत्र, पतंजली 
के योगसूत्र इत्यादि का षड्दर्शन में समावेश होता है; परन्तु षड्दशान के सिवा 
भी अन्य अनेक सूत्रगरन्थ हें । उनमें पाणिनीसूत्र, शाएडिल्यसूत्र और नारदसूत्र 
इत्यादि की गणाना होती है। प्राचीन मूर्तिपुजारहित और निर्मल पारमार्थिक 
स्वरूप का वैदिक धर्म में परिवर्तत होकर उपास्य देवताओं को मानने को प्रवृत्ति 
जारी होने के बाद पुराणों का जन्म हुश्रा । महाभारत और रामायए ये पुराए 
नहीं, किन्तु इतिहास हैं। पुराणों में ही गीता का समावेश होता है । गीतारहस्य 
ग्रन्थ सं इस विषय का प्रसंगानुसार ऊहापोह किया है। परन्तु वाचकों को 
उसका एकत्र ज्ञान होवे इस उद्देश से इसका परिचय तालिका के स्वरूप में नीचे 
सादर किया जाता हैं । a 
(१) चेद्‌ अथवा श्रुतिग्रन्य '- 


हि ओ का अथवा मम्त्रों का संग्रह) क्से 
संहिता (उचा साचा म } जु 0 
ब्राह्मण (आरएयक) ' | हे यज्ञकाएड । 
उपनिषदे । Fe (ज्ञानकाएड) । 

(२) शास्त्र ४“ 


(१) धमंग्रस्थ :--गृह्मसृत्र, स्मृतिग्रन्थ (मतु, याज्ञवल्क्य और हारीत) \ 

(२) सुत्र :--( षड्दशेन), जैमिनी, (मीमांसा अथवा पु्ेमीमांसा) । 
ब्रह्म ( वेदान्त, शारीरक अथवा उत्तर मीमांसा ), न्याय (गौतम) 
योग (पातंजल), सॉल्य-वेशेषिक (सांख्यकारिका), `  _ ` 


८८३ 


॥ 
(३) अन्य सूत्र :--व्याकरए (पाणिनी) (नारद, शाएडिल्य ) भक्तिमाग के | i 


ूत्रग्रन्य । ह | 
(४) इतिहास :--रामायए महाभारत (हरिवंश) । "० | छ 
(२) पुराण :-प्रष्टादश महापुराए, उपपुराए और गीता । इसी युग सें | 
ग्रष्टादश महापुराए श्रौर श्रष्टादश उपपुराएा एसे वर्गीकरण किय 
गये हँ। रौर पृथक्‌ पृथक्‌ गीताओं का जन्म हुआ । गीतारहस्य में 1 
(निर्देश किये हुए वेदस्मृति पुराएादि ग्रन्थों की तालिकाएँ अगले हे 
पृष्ठोंपर दी गयी हैं। 
चेद्‌ :— गोपालतापनो 
अथव | छान्दोग्य 
ऋग्वेद ' छुरिका 
` `` जाबाल संन्यास 
साहिता :+- ' तैत्तिरीय 
' तैत्तिरीय ६ ध्यार्नबढु ` 
मनु i नारायणीय 
वाजसनेयी । नृसिहोत्तर तापनीय ` 
सुत प्रश्न म्द 
ब्राह्मण :-- बृहदारएयक 
आर्षय ४ महानारायएा 
ऐतरेय माए डू क्य 
कोषिक मुएडक (मुएड) 
तैत्तिरीय नेत्री (मैत्रायणी) 
कोषीतको योगतत्त्व 
शतपथ 
उपनिषद्‌: क रामपूर्व (तापनौ) २३ 
झमृतबिन्दु वजसूची 
इहा (ईशावास्य ) इबेताइवतर 
ऐतरेय सवे 
कठ - 
च „` स्मृति 
कवल्य “ सनु 
कोषोतकी (को. ब्राह्मण), याज्ञवल्क्य 


EU - हारोत 


le 


सुजल 
आपस्तम्ब 
असितायुयुत्त 
आश्वलायन 
गृह्यशेष --. « .- : 
गोतस-न्याय .. 
तैत्तिरीय 
नारद 
नारदपंचरात्र 
पाणिनी 
पातंजलयोग 
बौधायनधसे 
बौधायनगृह्य 
ब्रह्म (वेदान्त, शारीरक) 
मोमांसा 
वेदान्त (ब्रह्म, शारीरक) 
शारीरक (ब्रह्म) 
शाएडल्य 

कारिका :-- 
सांख्यकारिका 

व्याकरण र” 
पाणिनी 

इतिहास 3$-- 
रामायएा 
महाभारत (हरिवंश) 


गरुड 
गौडीय पद्मोत्तर 
देवी भागवत 


यप 


नारद 
न्‌ 


पदा 
ब्रह्माएड 
भागवत. 
मत्स्य 
. सार्कएडेय 
लिङग 
वराह 
विष्णा, 
स्कन्द 
. हरिवंश 
गीताएँ :-- 
अवधूत 
श्रष्टावक्र 
ईश्वर 
उत्तर 
कपिल 
गणेश 
देवी 
पराशर 
पाएडव 
पिङगल 
ब्रह्म 
बोध्य 
भिक्षु 
मंकि 
यम 
राम 
* विचिरुयु 
व्यास 
वत्र ... 
. शिव 


पालीभ्रन्थ +-- 
असितायुसुत्त 
उदान 
चल्लवग्ग 
तारानाथ 
तेविज्जसुत्त 
(त्रेविज्जसुत्र) 
थेरगाथा 
दशरथजातक 


श 


दीपवंस 
धम्मपद 
ब्रह्मजालसुत्त 
ब्राह्मण धामिक 
महापरिनिब्बाग्रसुत्त | 
महावंश 
सहावग्ग 
मिलिन्दप्रश्न 
वथ्युगाथा 
सद्धमेंपुएडरीक 
सुत्तनिपात | 
सेलसुत्त 
सब्बासवसुत्त 
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